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Presentacion

LOS ALBORES del siglo XVI sorprendieron a Europa desasiéndose de las ataduras
medievales. Cincuenta afios antes, el sultdin Mohammed Il habia dado el punti-
llazo terminal al milenario imperio bizantino. De nada valieron en su momento
los reiterados intentos (como el concilio de Ferrara-Florencia) de apuntalar la
vetusta estructura. El 29 de mayo de 1453 se realizaba el primer rezo islamico
en Santa Sofia.

Llegaba el Renacimiento con su vocacién de regresar al modo de aprendizaje
y conocimiento clasico, intentando estudiar y mejorar el mundo secular a través
de ideas antiguas junto con nuevos acercamientos a la filosofia. Europa era un
talamo que cohibia la expansién y puesta en marcha de las nuevas ideas. Una
desbordada avidez de busqueda condujo al inicio de los viajes de exploracién,
marcando la génesis del primer proceso globalizador emprendido por nuestra
civilizacién. Como consecuencia, una difusion ubicuamente forzada de los valo-
res eurocéntricos atrapé regiones remotas de nuestro planeta bajo la vestidura
de la dominacién colonial. Este proceso de sujecién afecté todos los aspectos de
la actividad vital de las comunidades oprimidas, en particular sus creencias reli-
giosas. La “evangelizacion” devino en herramienta ideol6gica de los conquistado-
res. En particular, en América Latina adquirié estigmas francamente dantescos.

En épocas recientes (mas precisamente, después de la Conferencia de Ban-
dung en 1955) emergio6 el concepto de decolonialidad, que puede definirse como
la visiéon de la modernidad que surgi6 con el Renacimiento en el contexto de una
forma de teoria critica aplicada a los estudios étnicos, que incluyen obviamente
las manifestaciones religiosas y la espiritualidad.

Los trabajos que componen este nimero constituyen una amplia muestra de
acercamientos al didlogo interreligioso desde una perspectiva de la decoloniali-
dad. Buena parte de ellos se caracterizan por abordar el fenémeno de “lo Divino”
en el contexto antes mencionado. Otros se enfocan en proponer nuevas formas
de abordar la critica de las construcciones espaciotemporales del poder. Su lec-
tura se antoja imprescindible en la elaboracion de una narrativa antagénica de
la secularizacion y la imposicion de un pensamiento occidental eurocentrado. id

Ricardo Mansilla
Editor
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Presentation

THE DAWN of the 16th century surprised Europe by detaching itself from medie-
val ties. Fifty years earlier, Sultan Mohammed II had given the final puncture to
the millennial Byzantine Empire. The reiterated attempts (like the council of
Ferrara-Florence) to prop up the old structure were worth nothing at the time.
On May 29, 1453, the first Islamic prayer was performed in Hagia Sophia.

The Renaissance came with its vocation to return to the mode of learning
and classical knowledge, trying to study and improve the secular world through
old ideas along with new approaches to philosophy. Europe was a thalamus that
inhibited the expansion and implementation of new ideas. An overflowing avidi-
ty of search led to the beginning of exploration trips, marking the genesis of the
first globalizing process undertaken by our civilization. Consequently, a ubiqui-
tously forced diffusion of Eurocentric values trapped remote regions of our plan-
et under the guise of colonial domination. This process of subjection affected all
aspects of the vital activity of the oppressed communities, particularly their re-
ligious beliefs. “Evangelization” became the ideological tool of the conquerors. In
Latin America it acquired outright stigmas.

In recent times (more precisely, after the Bandung Conference in 1955)
emerged the concept of decoloniality, which can be defined as the vision of mo-
dernity that emerged with the Renaissance in the context of a form of critical
theory applied to ethnic studies, which obviously include religious manifesta-
tions and spirituality.

The works that make up this issue constitute a broad sample of approaches
to interreligious dialogue from a perspective of decoloniality. Many of them are
characterized by addressing the phenomenon of “the Divine” in the afore men-
tioned context. Others focus on proposing new ways of approaching the critique
of the spatiotemporal constructions of power. Its reading seems essential in the
development of an antagonistic narrative of secularization and the imposition of
a Eurocentric Western thought. d

Ricardo Mansilla
Editor
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Editorial

EL PRESENTE dosier es resultado del curso “El didlogo interreligioso e intercultu-
ral desde una perspectiva decolonial”, que tuvo lugar entre mayo y junio de
2017 en el CEIICH de la UNAM, y donde propuse abordar el “giro decolonial” en
relacion con el “dialogo intercultural” y, mas alla, con el “dialogo interreligioso”.
Este ultimo punto sirvié como base para explorar didlogos mas profundos, vin-
culados con el fen6meno religioso, las tradiciones sagradas y las espiritualida-
des, aspecto en el cual se puso énfasis, pues, a pesar de ser tan importante para
la decolonialidad, el tema de “lo Divino” (en sus diferentes expresiones) ha sido
poco abordado. Mas aun, ha sido opacado dentro las ciencias sociales seculari-
zadas —y no solo en México, sino en la mayoria de las universidades occidenta-
lizadas de todo el mundo. Fue justamente este vacio referente al estudio de “lo
Divino” y, mas alla, su encarcelamiento dentro de un concepto de “cultura” que
a su vez esta asociado con el colonizado y el “otro” de la modernidad, lo que
motivé a los autores del dosier a ahondar en aquello que el filosofo Enrique Dus-
sel ha descrito como “las partes negadas y oprimidas por la modernidad”.

A partir de este contexto, la mayor parte de los ensayos de este dosier abor-
da la decolonialidad desde fenémenos vinculados con “lo Divino”, aquellos que
no lo hacen tratan temas desde la decolonialidad y el dialogo intercultural criti-
co. Se trata de una perspectiva que propone nuevos interrogantes en cuanto a la
produccion de conocimiento y, ademas, apunta hacia un firme cuestionamiento
de la ausencia del tema de lo “Divino” en las ciencias sociales —asi como tam-
bién de su estudio exclusivo a través del lente de “lo cultural” o de una concep-
tualizacion universalista sobre la “religion”. Asimismo, los ensayos reflexionan
sobre la division disciplinaria en las ciencias sociales modernas. La reflexion
que abren propone una serie de cuestionamientos en torno a la produccién epis-
témica y al eurocentrismo en las ciencias sociales ya que, en conclusion, no pue-
de haber un didlogo intercultural que niegue los vinculos sagrados de los dife-
rentes participantes del mismo.

Los articulos se acercan a distintos temas desde el giro decolonial. En el pri-
mero, “Los margenes de los didlogos interreligiosos. El no ser religion”, Gabriela
Gonzalez Ortuiio abre un panorama de cuestionamientos desde espiritualida-
des “otras” y aborda el tema de las fronteras entre quienes pueden y quienes no
pueden participar en dialogos interreligiosos. En el siguiente articulo, Vittoria

|\l
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Aino explica el caso de los nuntajiykiwi (popolucas de la Sierrra) de Santa Rosa
Loma Larga (Veracruz), cuyas formas de espiritualidad son analizadas y defor-
madas a través de la naturalizacién del concepto “religién”, lo cual crea asime-
trias en el campo de las relaciones interreligiosas comunitarias y de la legisla-
cion que regula el campo religioso en México. El tercer articulo, de mi autoria,
cuestiona la produccién epistémica y el impacto de unas ciencias sociales que
aplican definiciones de corte universalista (eurocéntrico) a la realidad social;
propone, mas alla, una reflexién sobre un didlogo intercultural critico entre las
ciencias sociales modernas y conocimientos vinculados con “lo Divino”.

En este punto, en donde es indispensable ahondar mas en el tema de la
Transmodernidad del filosofo Enrique Dussel —la mayoria de los articulos dia-
logan de una u otra forma con esta perspectiva— la contribuciéon de Abdiel Ro-
driguez Reyes, “Una aproximacion al proyecto de Transmodernidad de Enrique
Dussel”, expone el contexto filosofico en el que aparece la Transmodernidad.
Mas all4, el autor explica en qué consisten la “modernidad” y su “exterioridad”
segiin Dussel, para asi explicar la propuesta politica y transformadora de un
“pluriverso transmoderno”. Habiendo expuesto lo anterior, este namero de la
revista INTERdisciplina presenta dos articulos dedicados al tema del islam en Méxi-
co. En “Mas alla del Mundo Isldmico. Reflexiones antropologicas decoloniales
para analizar el islam en México”, Cynthia Herndndez Gonzalez presenta una
critica hacia los estudios antropolégicos sobre el ser musulman en México. La
autora propone una perspectiva critica de la historia colonial y la colonialidad
tanto de Latinoamérica como del mundo islamico. Esto, con el propo6sito de no
reproducir una esencializacién de los musulmanes proveniente del discurso
monolitico de las ciencias sociales hegemonicas del Norte Global. Por su parte,
en “Observaciones metodologicas. Lo decolonial en el andlisis de las mujeres y
el islam en México”, Ruth Jatziri Garcia Linares analiza la forma en que la deco-
lonialidad permite desarrollar una mirada critica hacia los dicursos hegeméni-
cos que se erigen sobre el islam y la mujer musulmana. La autora parte del tra-
bajo empirico realizado en el Centro Islamico del Norte enla ciudad de Monterrey,
abordando asi la comprensién de un islam universal que es, al mismo tiempo,
un islam situado. Ambos articulos contribuyen a esbozar un posible didlogo
Sur-Sur entre América Latina y el mundo musulman que no tenga que pasar ne-
cesariamente por el filtro del eurocentrismo.

En la altima parte, la perspectiva critica expuesta en los articulos antes des-
critos se extiende hacia otras tematicas que son, asimismo, presa de discursos
hegemoénicos. Un ejemplo es el tema de la migracién internacional. En su articu-
lo “El espacio, el tiempo y el racismo en las perspectivas decoloniales: apuntes
para descolonizar los estudios sobre migracion internacional”, Erika Herrera Ro-
sales expone la asimetria entre distintos espacios y temporalidades, la cual esta
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permeada por “la linea de color”. Aqui, la autora explica cémo el racismo estruc-
tura la movilidad internacional e invisibiliza las zonas racializadas, impidiendo
asi la creacion de didlogos con dichas zonas. Se trata de espacios y temporalida-
des en contextos de mobilidad global que han sido sistematicamente anulados
tanto por la historia colonial como por la colonialidad. Otra tematica de gran
importancia en este sentido es la de los derechos humanos. En su contribuciéon
“El dialogo intercultural critico como medio para descolonizar la racionalidad
hegemoénica de los derechos humanos”, Matias Pérez Volonterio analiza la posi-
bilidad de destrabar la l6gica de poder que presenta a la racionalidad eurocen-
trada como la Unica posible para legitimar los derechos humanos; asi, el autor
afirma la importancia de la participacion activa de cosmovisiones y racionalida-
des fundadas en légicas y sistemas de creencias “otros” como parte de este de-
bate. Para finalizar, el articulo de Erik Serna Luna, “Mandinga é fundamento. La
sociogénesis intercultural e interreligiosa de la Capoeira’, elabora una reflexién
decolonial sobre la Capoeira, mostrando que este arte afrobrasilefio es resulta-
do de un proceso que se enraiza en la sociogénesis de la experiencia de la dias-
pora africana que fue esclavizada y violentamente trasladada a Brasil. El autor
describe diversos conocimientos que emergieron a través de procesos intercul-
turales e interreligiosos en el contexto de resistencia y autopreservacién duran-
te periodos de dominacién colonial.

La propuesta general que se ofrece al lector no trata solamente de elaborar
una critica hacia construcciones espaciotemporales de poder, sino también de
proponer nuevas formas de abordar dichos fenémenos y crear posibilidades de
dialogos. Los ensayos articulan una perspectiva de investigacion que toma se-
riamente la Transmodernidad de Dussel, en donde se busca un “dialogo con las
partes negadas por la modernidad” —que incluye, necesariamente, a aquellas
religiones, tradiciones sagradas y espiritualidades que son parte de pueblos, de
su experiencia de ser, que han sido racializados, colonialmente “otreados” y so-
metidos. Dicho en otras palabras, no es desde la secularizacion y la imposiciéon
de un pensamiento occidental eurocentrado que pueda surgir un dialogo con
aquello negado por la modernidad, sino mas bien desde la afirmacién de los
pensamientos, conocimientos y practicas que estan ligados a la espiritualidad y
a “lo Divino” y, por lo tanto, permeados por ella al articular las relaciones comu-
nitarias, de género y de relacién con la naturaleza.

Andrea Meza Torres
Editora invitada
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INTERdisciplina Volumen 6, nimero 16, (11-13), septiembre-diciembre 2018
www.interdisciplina.unam.mx DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65632
Andrea Meza Torres

Editorial

THE ESSAYS in this dossier are the result of the course “Interreligious and inter-
cultural dialogue from a decolonial perspective”, which took place between May
and June 2017 at the CEIICH in the UNAM. In this course, I proposed to link a de-
colonial theoretical perspective to the topic of “intercultural dialogue” and, be-
yond, to “interreligious dialogue”; anyhow, this last topic turned out to be the
point of departure to explore more profound dialogues, linked no only to reli-
gious phenomena but to sacred traditions and spiritualities. During the course,
emphasis was put on this last aspect due to the fact that the topic of “the Divine”
(in its different expressions), although central to decoloniality, has been poorly
studied. Moreover, it has been marginalized within secularized social sciences
—and this not just in Mexico, but in most occidentalized universities through-
out the globe. This vacuum towards the study of “the Divine” —and, beyond, its
limitation through a concept of culture (which is, at the same time, associated
to the colonized and to the “other” of modernity)— led the participants of this
volume to research deeper that which philosopher Enrique Dussel has described
as the “spaces denied and oppressed by modernity”.

Within this context, most of the essays in this volume take on decoloniality
departing from phenomena linked to “the Divine”; those essays which do not
relate to it, explain other topics departing from the lens of decolonial thought
and critical intercultural dialogue. The dossier articulates a perspective which
proposes new research questions toward the ways knowledge is produced. Fur-
ther, it firmly questions the absence of the topic of “the Divine” in the social sci-
ences as well as its study from the sole lens of “culture” —or its conceptualiza-
tion from universalist approaches toward “religion”. At the same time, the
essays open a reflection about the disciplinary division in modern social scienc-
es. The essays put forward a series of questions around epistemic production
and eurocentrism in the social sciences because there cannot exist an intercul-
tural dialogue which denies the sacred link(s) the participants of these dialogues
carry with them.

The essays address different topics from a decolonial perspective. In the
opening essay, “The margins of interreligious dialogues. Spirituality in the zone
of non-being”, Gabriela Gonzalez Ortufio presents a research panorama from
the perspective of those spiritualities located in the “zone of non-being” and

11
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adresses the topic of the borders between those who can and those who cannot
participate in interreligious dialogues. In the following essay, Vittoria Aino ex-
plains the case of the nuntajiykiwi (popolucas of the Sierrra) of Santa Rosa Loma
Larga (Veracruz), arguing that their forms of spirituality are analyzed and de-
formed through the naturalization of the concept “religion”. The author de-
scribes a situation which creates asymmetries in the field of communitarian in-
terreligious relations and, also, within the legislation which regulates the
religious field in Mexico. The third essay, of my authorship, questions epistem-
ic production and the impact of those social sciences which apply universalist
and eurocentric definitions to social reality; moreover, it proposes an intercul-
tural critical dialogue between modern social sciences and forms of knowledge
linked to “the Divine”.

At this point, where Enrique Dussel s concept of Transmodernity must be
explored in depth (as the majority of the articles in the dossier dialogues with
this perspective in one way or the other), Abdiel Rodriguez Reyes”s contribu-
tion “An approach to Enrique Dussel “s project of Transmodernity” explains the
philosophical context in which the term Transmodernity appeared. Moreover,
the author explains the terms “modernity” and “exteriority” in Dussel"s work,
thus explaining the political project of a transformation in the sense of a “trans-
modern pluriverse”. Having engaged in this topic, the dossier continues with
two essays about Islam in Mexico. In “Beyond the Islamic World: a decolonial an-
thropological reflection towards an analysis of islam in Mexico”, Cynthia Hernan-
dez Gonzalez elaborates a critique toward anthropological scholarship on the
topic of being Muslim in Mexico. The author proposes a critical perspective to-
ward colonial history and coloniality in both Latin America and the Muslim
World with the aim not to reproduce an essencialization of Muslims which is
dominant in the monolithic discourse of hegemonic social sciences in the Glob-
al North. In the second essay on Islam, “Methodological observations. A decolo-
nial approach towards an analysis of women and Islam in Mexico”, Ruth Jatziri
Garcia Linares analyzes the way in which decolonial thought can help to devel-
op a critical view toward hegemonic discourses about Islam and Muslim women.
The author describes her own fieldwork at the Northern Islamic Center (Centro
Islamico del Norte) in the city of Monterrey, showing the understanding of a uni-
versal Islam which is, at the same time, a situated Islam. Both articles contribute
to work on a possible South-South dialogue between Latin America and the Mus-
lim World which must not be filtered by eurocentric thought.

In the last part, the critical perspective expressed in the previous articles
extends to other topics which are also prey of hegemonic discourses. An exam-
ple is the topic of international migration. In her article “Space, time and racism
from a decolonial perspective: an outline to decolonize research on internation-
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al migration”, Erika Herrera Rosales shows the asymmetry between different
spaces and temporalities, which is determined by “the color line”. Here, the au-
thor explains how racism structures international mobility and annulates racial-
ized zones, impeding thus the creation of dialogue situations with these zones.
It is about spaces and temporalities which have been systematically invisibi-
lized in contexts of global mobility, throughout colonial history and by colonial-
ity. Further, another topic of interest and importance is human rights. In his ar-
ticle “Critical intercultural dialogue as a way to decolonize the hegemonic
rationality of human rights”, Matias Pérez Volonterio analyzes the possibility of
untangling the power logic which presents eurocentered rationality as the only
one possible to legitimate human rights. In doing so, the author stresses the im-
portance of active participation of those cosmovisions and rationalities, which
are founded in “other” forms of logic and belief systems, in the debate about
human rights. To end the dossier, Erik Serna Luna s article “Mandinga é funda-
mento. Capoeira’s intercultural and interreligious sociogenesis” elaborates a de-
colonial reflection about Capoeira, showing that this afrobrasilian art is the re-
sult of a process which is rooted in the sociogenesis of the experience of the
african diaspora which was enslaved and violently transported to Brasil. The
author describes different forms of knowledge which emerged through intercul-
tural and interreligious processes in the context of resistence and self-preser-
vation during periods of colonial domination.

This dossier does not just aim to articulate a critique toward spatial-tempo-
ral constructions of power, but also to propose new ways to explore and explain
such phenomena and create new possibilities for dialogue situations. The es-
says contained here articulate a research perspective which takes seriously Dus-
sel”s concept of Transmodernity, thus exploring ways to envision dialogues
with “those spaces denied and opressed by modern civilization” —a process
which takes into account, necessarily, those religions, sacred traditions and
spiritualities which are an integral part of the existence of colonized, racialized
and exploited communities. In other words: it is not from a secular perspective
and the imposition of eurocentric, occidental thinking that a dialogue with that
which has been denied and opressed by modernity can emerge, but rather from
the affirmation of ways of thinking, forms of knowledge and practices which are
linked to spirituality and, therefore, permeated by it while articulating social
and gender relations, as well as interactions with nature. d

Andrea Meza Torres
Guest Editor
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Los margenes de los dialogos interreligiosos.
El no ser religion

The margins of interreligious dialogues.
Spirituality in the zone of non-being

Abstract | This article seeks to review, in the first place, some of the philosophical posi-
tions around the concept of religion from contemporary Western political philosophy.
Subsequently, it addresses the decolonial criticism and its limits against syncretic and
non-colonial forms of spirituality and rituality. In general, this article seeks to show how
the boundaries between those who have voice and those who do not have it an interreli-
gious dialogue conform to the critique of the very idea of religion from the positions of
Afro, Muslim and indigenous thinkers.

Keywords | religion, decoloniality, interreligious dialogue.

Resumen | En este articulo se busca revisar, en primer lugar, algunas de las posturas filo-
soficas en torno al concepto de religion desde la filosofia politica contemporanea occiden-
tal. Posteriormente, se abordara la critica decolonial y sus limites frente a las formas de
espiritualidad y ritualidad sincréticas y no coloniales. En general, el presente articulo,
busca mostrar como se conforman las fronteras entre quienes tienen voz y quienes no la
tienen en un didlogo interreligioso a partir de la critica a la idea misma de religién desde
posiciones de pensadores y pensadoras afro, musulmanes e indigenas.

Palabras clave | religion, decolonialidad, didlogo interreligioso.

Introduccion

EL DIALOGO interreligioso nos insta a revisar, en primera instancia, qué es lo que
se ha entendido hasta este momento con el concepto de religion, desde el punto
de vista de la filosofia politica. Esto, desde un abordaje decolonial, pues son
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aquellos grupos de creyentes los que han conseguido afianzarse como institu-
ciones politicas sélidas quienes se han agenciado la capacidad de determinar
qué creencias son validas en dicho dialogo. Es el caso de las religiones del libro,
el judaismo, el islam y los cristianismos, quienes desde una mirada bibliocén-
trica o abrahamica, han dejado de lado las creencias consideradas paganas, que
van desde las religiosidades locales en Europa pasando por las religiosidades
africanas, latinoamericanas hasta las creencias sincréticas' como, por ejemplo,
las afroamericanas. Cabe decir que, el concepto de religion se ha abordado des-
de diversas disciplinas entre las que destacan la antropologia, la teologia y la
filosofia. Es desde la filosofia politica desde donde privilegiaremos nuestro
abordaje del tema.

La capacidad de nombrarse religion y de erigirse como quien puede decidir
abrir el didlogo con otras, a quienes reconoce como iguales, al menos en inter-
locucién, aunque sus posiciones politicas no confluyan, responde a un orden
colonial. Es la mirada de las religiones del libro, occidentalizadas, en muchos
casos y en diversas medidas, aquellos sujetos religiosos que tienen voz en los
dialogos ecuménicos. Como ejemplo podemos decir que, desde aciprensa,> un
portal de difusién de la iglesia catolica, se puede dar cuenta hasta septiembre
de 2017, de los didlogos que ha sostenido el Papa Francisco este afio: cristianos
ortodoxos, cristianos protestantes. Ademas, se reconoce en este Papa una dife-
rencia importante con su antecesor Benedicto XVI, quien habia sido muy claro
en su distancia con el islam, al que asociaba con terrorismo. En cambio, Francis-
co ha buscado el dialogo con gobernantes de paises de mayoria musulmana y
con lideres islamistas.

Como podemos ver, dichos dialogos son los que configuran el afuera/aden-
tro de un sistema con pretensién de totalidad: las religiones reconocidas desde
su circuito tienen voz, algunas de forma subalterna como ocurre con el islam

1 Con creencias sincréticas y sincretismo haré referencia a cdmo se mantuvieron vivas
ideas y practicas referentes a las espiritualidades nativas de territorios colonizados. Una
idea cercana es la que describe Bastian: “Con las conquistas ibéricas, aquellas manifestacio-
nes sagradas, fruto de grandes civilizaciones, han sido sustituidas por el dios de un cristia-
nismo que encubrié las hierofanias antiguas. Templos y catedrales cristianos se construye-
ron en el lugar mismo de los antiguos centros ceremoniales precolombinos. Aunque
destruyeron el espacio del culto indio, estos edificios aseguraron a la vez la continuidad
simbélica con la geografia sagrada y el imaginario religioso anterior. Potentes Cristos re-
dentores y hermosas virgenes protectoras poblaron este imaginario colonial, asegurando,
por medio de un sincretismo barroco dindmico, una continuidad con el universo simbélico
ancestral. Si los nombres de las divinidades cambiaron, los lugares sagrados perduraron.
La geografia divina siguio6 inspirando a las masas para explicarles el sentido de la vida y de
la muerte, del amor y del odio, de la paz y de la guerra”. (Bastian 2012).

2 https://www.aciprensa.com/noticias/etiquetas/dialogo-interreligioso (Consultado, octu-
bre 11, 2017).
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pero que no le resta reconocimiento como religion. La espiritualidad se recono-
ce a algunos grupos, a pesar de que se lleve a cabo una colonizacion de ella,
como veremos mas adelante para el caso del islam, con lo que se conforma un
sistema con sus marginaciones que, a su vez, mantiene otras formas de espiri-
tualidad sin reconocimiento o, en el caso de existir tal, con un reconocimiento
negativo, segun Grosfoguel basado en Fanon, del no ser.

En este texto busco mostrar que, aunque en el didlogo ecuménico no todos
los agentes son iguales y eso permite un ejercicio de poder dentro del circuito
de las religiones del libro, también se deben reconocer como sujetos de didlogo
aquellas creencias espirituales a las que se les ha negado voz, ain de forma sub-
alterna, en los dialogos ecuménicos, al ser construidas como la parte negativa,
negra,® relacionada con el mal y el pecado durante un proceso de colonizacion
que se ha extendido a lo largo de la historia. Para esto, en la primera parte haré
un recorrido general a la forma en la que algunos filésofos politicos abordan el
tema de la religién; en la segunda parte pasaré por la critica decolonial realizada
por Ramén Grosfoguel y Sirin Adlbi para hablar, mas adelante, de espiritualida-
des colonizadas.

Religiones y bibliofilia occidentales

Los y las pensadoras politicas contemporaneas han asumido las dificultades de
pensar “la religiéon” en relacién con el orden existente, como en los casos de Ju-
dith Butler (2011) y Jacques Derrida (2017), por tomar un par de ejemplos. De-
bemos decir que Gianni Vattimo destaca en este rubro, pues ha realizado una
labor importante en la discusion de lo religioso con diversos pensadores de dis-
tinto talante como el mismo Jacques Derrida o René Girard.* Vattimo ha reacti-

3 Quise utilizar el adjetivo negra para hacer alusién a la forma en la que se vincul6 el tono
de piel con la idea de maldad: lo oscuro se asoci6 con la maldad, a la noche, a las brujas.
Esto tiene una connotacion histoérica colonial en la que a las esclavas se les consideré hiper
sexualizadas, malvadas, brujas o hechiceras. Negra se utiliza de forma politica en la actua-
lidad por muchos grupos de activistas y pensadoras afrodescendientes, por ejemplo, Sueli
Carneiro habla de ennegrecer el feminismo; Yuderkys Espinosa llamoé a su primer libro Es-
critos de una lesbiana oscura, ambas como una forma de reapropiar términos que habian
sido considerados negativos desde la mirada blanca o blanqueada; algo parecido ha suce-
dido con el término bruja entre grupos feministas o indios entre pueblos nativos de Amé-
rica latina.

4 Entre los dialogos que podemos encontrar del filosofo italiano estan: Vattimmo y Derrida,
La religion; Vattimo y Onfray, jAteos o creyentes?: Conversaciones sobre ciencias, filosofias
ética y politica; Vattimo y Dotolo, Dios: la posibilidad buena. Un coloquio en el umbral entre
filosofia y teologia, y, Vattimo y Girard, ;Verdad o fe débil? Didlogo sobre cristianismo y re-
lativismo. Vattimo también ha entablado un dialogo con Santiago Zabala aunque este versa
sobre comunismo y hermenéutica.
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vado los debates en torno a la forma en la que las religiones impactan en las
estructuras modernas capitalistas liberales.

Aqui revisaremos lo que Butler y Derrida proponen para comprender el con-
cepto de religion y su relaciéon con lo politico. La primera, apoyada en Hannah
Arendt, aborda problemas de la religion y lo judio, lo que nos llevara a seguir
sus ideas respecto a las religiones, el espacio publico y la forma en la que se re-
lacionan estas con los Estados modernos; el segundo, aborda la idea kantiana de
religion en el borde de la razén y nos ayudara a reflexionar, en primera instan-
cia, sobre los limites del concepto para pensar en formas otras de organizacio-
nes de fe, aunque no abandona una mirada eurocéntrica.

Judith Butler reflexiona en torno a lo complicado que es hablar en singular
del término religion y su relaciéon con lo publico en amplia escala. Esto desde el
judaismo, la judeidad (identidad judia) y el sionismo (Butler 2011).° Los temas
abordados por Butler son parte determinante en los cuestionamientos de nues-
tra problematizacion: jcuales son las religiones llamadas al dialogo (en el caso
de Butler a lo puiblico)? y, scudl es el impacto de la religion en el espacio publico
cuando, a pesar del poder politico que han detentado algunas religiones, se con-
sidera una cuestiéon privada?

Entendemos aqui que las religiones son agrupaciones institucionalizadas de
creyentes que, a lo largo de la historia, han tenido influencia performativa en las
sociedades en las que se crean, desarrollan o expanden. La creencia en alguna
divinidad trae consigo diversos rituales que buscan mostrar la fe que se tiene.
Esto repercute en la cotidianidad de quienes creen, aunque también tiene con-
secuencia, no solo en el ambito privado sino también en la organizacion de
otras formas que se instituyen en las diversas sociedades y en los ejercicios de
poder de las mismas. Las autoridades religiosas, es decir, quienes advienen
como los que saben en torno a una fe y se invisten de poder para guiar a otros
creyentes también han ejercido poder politico, es decir, capacidad de decisién
en las cuestiones comunes. De ahi que Butler se cuestione acerca de la supuesta
secularizaciéon de las sociedades modernas en las que, aunque se considera un
triunfo, no ha evitado que, en nombre de un pueblo cuya caracteristica principal
es la identidad histérico-religiosa, como el judio, un Estado se adjudique una
ocupacién inhumana, como en el caso de Israel. A pesar de que el Estado de Is-
rael se reconoce como secular, su construccion politica apela a una identidad

5 El judaismo refiere a una forma identitaria relacionada con un ejercicio religioso judio,
mientras la judeidad se refiere a los elementos culturales e identitarios en torno a los cua-
les se organizan quienes profesan la fe y quienes no, pero que tienen antecesores que lo
hicieron. Por ultimo, el sionismo es un movimiento judeopolitico que impulsé la creacién
del Estado de Israel en territorio palestino.
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fincada en una creencia religiosa; el territorio elegido para asentarse, tiene una
razon vinculada ligada con lo que su fe considera “Tierra santa”, una cuestion
que convoco6 a millones de judios a formar parte de él.

Aunque el ejemplo de Israel es un caso extremo y comprendo que la diversi-
dad dentro de esa gran identificacion religiosa es grande, esto nos da una mues-
tra de la imposibilidad de pensar las religiones como cuestiones privadas o apo-
liticas, incluso, podemos agregar, la imposibilidad de pensar una “religion” de
forma monolitica. Las divisiones internas y los desacuerdos en torno a la forma
“correcta” de interpretacion y ritualidad son parte de las grandes agrupaciones
religiosas. El poder dentro de este tipo de instituciones no se conserva intocado
para las jerarquias, pues constantemente surgen las disidencias. Un ejemplo his-
torico claro es el de Francisco de Asis, quien estuvo a punto de ser expulsado por
su vida ascética, por su voto de pobreza considerado una fuerte critica a los ex-
cesos de la jerarquia. Finalmente, Francisco pudo fundar una orden, aunque se
encontr6 al margen de las grandes decisiones; el voto de pobreza no fue nunca
un precepto trascendente para la jerarquia romana. De esta forma podemos ob-
servar que el ejercicio del poder no es mas ético, entre muchas de las autorida-
des religiosas, que el de otras autoridades laicas.

Al surgir la division de lo publico/privado erigida como el discurso de la
modernidad hacia las principales formas religiosas, se oculta la capacidad que
dichas formas de ejercicio de las espiritualidades operan en la vida cotidiana,
en la organizacion comunitaria y en su impacto en el orden politico. Mas aun,
esta posicion asegura que las principales religiones, las bibliocéntricas (abraha-
micas), sean las que luchen por los espacios en la toma de decisiones o, al me-
nos, en la capacidad de influencia politica, esto al construirse como las que los
Estados nacién occidentales mantuvieron al margen. Una vez que la visién occi-
dental del mundo se extiende hacia el continente americano, también se expor-
tan parte de sus conflictos religiosos. Con la imposicion del catolicismo y la im-
plementacion de la Inquisicion vino el prejuicio contra los judios y musulmanes,
mientras las creencias nativas se consideran un engafio del demonio, por lo que,
con la imposicién del catolicismo y la forma de tratar las practicas religiosas no
abrahamicas, las creencias nativas solo se encajaron dentro de los esquemas de
la vision de los conquistadores: brujeria y herejia.

A pesar de un reconocimiento de lo complejo que es pensar “la religion”,
existen actores que se identifican como las autoridades de las religiones abraha-
micas que, ademas, hablan en nombre de la comunidad y enfrentan las disiden-
cias. Dichas disidencias, asumen dos posturas: la disidencia desde dentro que
disputa la hegemonia en su instituciéon o; la escision. Para retomar a Butler, ella
coloca sobre la mesa la disputa de lo judio y la judeidad en torno al uso que
hace de ellas el Estado de Israel que se asume como el detentor de la identidad
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judia laica, aunque siempre en apelacién a lo religioso. A Butler le interesa se-
nalar los usos de lo publico respecto al ambito considerado privado; esto es de
nuestro interés porque parece que esta estrategia apela al actuar de otros Esta-
dos nacionales como Iran e, incluso, Estados Unidos, en algunos momentos con
mayor intensidad como durante la era de George W. Bush en donde se apelaba
al cristianismo protestante.

Por su parte, Derrida al hablar de religion, hace referencia a Roma, al afirmar
que “Aunque no estamos en Roma, estamos cerca de ella” (Derrida 2017) para
decir que, aunque no podemos pensar en una religion de imperio, el término
mismo nos hace pensar en la religion de imperio. En este texto en el que habla
de religion se lamenta de que en el dialogo llevado a cabo en ese momento para
hablar de religion, no se encuentre ningiin musulman. El islam aparece, como
veremos, como el ausente evidente del didalogo interreligioso, aunque habla de
otros “cultos” y de la ausencia de mujeres.® Este filosofo habla del concepto de
religion y de lo teoldgico politico como una construccién europea, junto a otros
conceptos como democracia, aunque mueve su discurso hacia una idea no laica
ni atea, la idea de Dios, y vuelve la mirada al interés que genera, entre los pen-
sadores que se asumen como no religiosos, la cuestiéon de la religion, en especi-
fico, la judeocristiana como base cultural y politica de Occidente.

Para el pensador argelino de origen francés, la construccién de la idea de
religion estard anclada a lo occidental europeo pues, “a diferencia de otras es-
tructuras que se estaria tentado de llamar por una dudosa analogia “religiones”,
las revelaciones testamentaria y coranica son inseparables de una historicidad
de la revelacion misma. El horizonte mesianico o escatologico delimita dicha
historicidad, cierto, pero solo por haberla abierto previamente” (Derrida 2017).
Es decir, el concepto de religion aplica a algunas visiones de mundo y su rela-
cion con la divinidad construidas histéricamente y con caracteristicas determi-
nadas que seran las que configuren los imaginarios modernos en torno a lo di-
vino y, aun mas, sigue la linea de otros pensadores como Walter Benjamin y
Giorgio Agamben al explicar como el ideario religioso cristiano ha sido despla-
zado hacia las estructuras econdémicas (el capitalismo y el fetichismo del dine-
ro) y politicas (el liberalismo y la funciones del Estado) del orden actual, respec-
tivamente.

Con todo esto, me gustaria quedarme con un par de ideas del pensador ar-
gelino, la primera es que hablar de religion (en singular) implica hablar del mun-
do. Esto es, se quita el sentido de divinidad a aquello que “es” y se trae al terre-

6 El Papa Francisco resulta una excepcion, incluso frente a su antecesor ya que ha incluido
en el didlogo ecuménico a musulmanes, aunque en el ultimo afio se ha enfocado a los lute-
ranos y a los cristianos ortodoxos.
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no de las necesidades humanas, con toda la carga politica que ello implica.
Pensar y ejercer la religién, darle forma e instituciéon implica ordenar lo huma-
no, estratificarlo; esto no es mandato divino, aunque se busque que esto parez-
ca como tal frente a la comunidad de fe. La segunda idea que menciona Derrida
y que es de mi interés es que el judaismo y el islam se encontraron fuera de la
cristiandad grecorromana.’ Esta ultima conjetura puede encontrar ejemplos his-
téricos muy claros como la persecucion de los fieles a ambas religiones como
herejes durante el proceso de Inquisicién, por citar uno de los mas claros.

Como hemos visto, en la postura de Butler, el Estado de Israel muestra la
capacidad de un Estado de asumirse como el estandarte de la judeidad, aunque
muchas y muchos no se encuentren de acuerdo con la ocupacién a Palestina.
Esto nos habla de la forma en la que lo judio ha encontrado un lugar de peso en
el orden econémico politico mundial. Lo mismo ocurre en el caso del islam, ya
que, aunque algunos paises arabes se identifican con el islam y sus élites se asu-
men como musulmanes, la imagen global que se ha construido en torno a dicha
religion esta cargada de prejuicios. De esta manera, se construye a través de re-
presentaciones generales y prejuiciosas una merma en el prestigio politico de
las comunidades musulmanas, lo que coloca a estas en una posiciéon de desven-
taja respecto a las otras dos religiones del libro. Estos movimientos, relativos a
la politica internacional y los intereses politicos y econémicos de grupos de po-
der y dirigentes de Estados nacionales, crean un circuito de religiones, en donde
se juega a las dominantes a partir de una subalternizaciéon del islam, aunque,
como veremos mas adelante con mayor detalle, hay creencias acalladas. En el
siguiente apartado analizaremos la postura decolonial al respecto del circuito
de religiones reconocidas.

Creencias al margen

Es preciso ahora hablar del lugar de enunciacion de las reflexiones y criticas que
hemos revisado hasta ahora. Tanto la vision de Butler, como la de Derrida, se
ubican en un contexto occidental que realiza su critica y desarrolla su pensa-
miento a través de la perspectiva de lo que consideran religiones, es decir, de
dos grandes instituciones de creyentes, el cristianismo y el judaismo que, sin
restar importancia a su papel cultural en el mundo, son tratadas como religio-
nes universales. Aunque el argelino hace alusién a las mujeres y a otros cultos,
no les otorga una voz, ni siquiera es capaz de nombrar a alguna. Con esto no

7 La cristiandad se reconoce como el proceso historico en el que el cristianismo se torno
religion de imperio. Al respecto puede verse Filosofia de la liberacion de Enrique Dussel
(varias ediciones).
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quiero decir que se piense que todo el mundo ejerce alguna de las religiones ci-
tadas, sin embargo, si suponen que el contenido cultural de las mismas es uni-
versal. Esto es un movimiento comun en toda filosofia occidental: a partir de
una experiencia individual se enarbola una explicacion que se pretende univer-
sal. Esto ha sido criticado por pensadoras y pensadores no occidentales, inclui-
dos tedlogas afro como Maricel Mena o te6logas queer como Elizabeth Stuart y
Marcella Althaus—Reid.

Desde la decolonialidad, Ramén Grosfoguel destaca en su critica al cristia-
nocentrismo occidental y afirma que este conforma parte del entramado de
opresion del capitalismo eurocéntrico que compone la matriz que utiliza para
explicar las formas de dominacién (Grosfoguel 2011). Este autor decolonial hace
una defensa a la forma en la que se ha construido la vision del islam en occiden-
te y el lugar que se le otorg6 histéricamente en el orden moderno liberal (Gros-
foguel 2014), de la misma forma que ha buscado visibilizar el importante papel
de las mujeres en las culturas musulmanas (Grosfoguel 2016). A lo hecho por
Ramon Grosfoguel debemos sefialar que, en ocasiones, la forma en la que habla
de cristianocentrismo y cristianismo lo hace aparecer como un ente monolitico
que no permite observar las experiencias locales y el papel de las organizacio-
nes cristianas en los movimientos populares en la regién. Aunque el autor hace
referencia a la cristiandad y al cristianismo occidental liberal, me parece que es
necesario enunciar que existen cristianismos sincréticos y no toda organizaciéon
cristiana detenta poder en las estructuras politicas, sobre todo para pensar los
procesos decoloniales en América latina y la relacién de la teologia con la filo-
sofia de la liberacion.® Estas formas de organizacion popular y politica alrede-
dor de iglesias cristianas pueden ser también ubicadas entre lo que se denomi-
na el Sur del Norte, es decir, las comunidades racializadas, precarizadas y
generizadas en los paises considerados erroneamente como “desarrollados”. Te-
nemos como un buen ejemplo a las iglesias negras cristianas que participaron
como puntos de reunién y organizaciéon en Ferguson; los disturbios del Café
Compton’s, antecedente de los disturbios de Stonewall, referente simbolico de
las luchas de las disidencias sexuales, tuvieron una organizaciéon previa en tor-
no a la Gilde Memorial Church, una iglesia progresista que trabajaba con traves-
tis y transexuales (Distribuidora peligrosidad social 2014). Podriamos hablar
también del papel de iglesias comunitarias a favor de los derechos de disidentes
sexuales o las diversas ramas de la teologia de la liberacién que critican fuerte-
mente al sistema capitalista blanco eurocéntrico patriarcal.

8 El tnico texto que he podido ubicar en donde Grosfoguel habla de teologia de la libera-
cion y de otras formas de ser cristiano respecto al cristianocentrismo que critica es una
entrevista en donde Luis Martinez Andrade le pregunta expresamente acerca de la teologia
de la liberacion (Grosfoguel, Entrevista a Ramon Grosfoguel 2013).
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Se podria argumentar que los cristianismos, auin sin poder politico, se en-
cargan de la reproduccién del orden colonial, sin embargo, esto también podria
cuestionarse al pensar en la forma en la que se han imbricado las luchas antisis-
tema con las creencias religiosas cristianas como en los casos de las diversas
teologias de liberacién en América latina. Enrique Dussel ha expuesto cuestio-
namientos parecidos a Grosfoguel® quien, finalmente, habla desde su posicion
de enunciaciéon mas cercana a los movimientos decoloniales dentro de los con-
textos europeos y estadounidenses que de los latinoamericanos, por lo que sus
argumentos se centran de forma mas potente hacia la critica a la islamofobia y
sus implicaciones neocoloniales. Aunque me parece pertinente agregar que, al
buscar dar visibilidad a las diferentes formas de ser en distintos cristianismos,
no busco hacer una apologia del cristianismo o del catolicismo en el continente
americano,!® sino sefialar el cuidado que se debe tener al hacer generalizaciones
que hacen tabula rasa de la diversidad de experiencias y transformaciones que
se dan a partir de imposiciones que, en un principio fueron coloniales, ya que
esto negaria la posibilidad de quienes creen ser sujetos de decision, de eleccién
y de reapropiacioén.

No es posible hacer esto con el cristianismo, de la misma forma que tampo-
co se puede hacer con el judaismo o el islam, como aparece en la posicién de
Grosfoguel que es seguida por la filosofa de origen sirio Sirin Adlbi Sibai (2016),
quien tiene un conocimiento mayor de la forma en la que se conforman la dis-
tintas culturas y posiciones musulmanas que el primero, con lo que plantea de
manera mas precisa las formas en las que las ideas coloniales han llevado a cabo
un proceso de occidentalizacién del islam. La autora también nos muestra la
forma en la que las ideas occidentales como el feminismo blanco burgués ha
anulado la capacidad de las mujeres musulmanas que deciden portar velo a ha-
cerlo y, se niegan a escuchar sus razones a través de un proceso que denomina
de colonialidad espiritual.

A través del proceso de colonialidad espiritual se habria espoliado la rique-
za cultural del islam para construir pautas hegeménicas patriarcales y capitalis-
tas, en especial las de las mujeres que en algunas de las variantes culturales del
islam son portadoras de un gran prestigio intelectual y social. Cabe decir, antes
de continuar que, en el siglo XX, Gloria Anzaldta también hablaba de la coloni-
zacién de la espiritualidad, con lo que hacia una critica a las religiones institu-

9 Esto ocurri6 durante la presentacién de un libro de Santiago Castro-Gomez en la Torre Il
de Humanidades de la UNAM en 2016.

10 Es importante sefialar que las tedlogas feministas de liberacién han cuestionado que
dentro de la teologia de la liberacion se mantienen posiciones patriarcales. Al respecto,
Elina Vuola cuestiona la incapacidad de los te6logos de la liberacion de primera generacion
de ver los problemas de las mujeres pobres y de carecer de una ética sexual (Vuola 2000a
y 2000b).

DOSIER |£



¥3Isoa |E

INTERdisciplina Volumen 6, niimero 16, (15-30), septiembre-diciembre 2018
www.interdisciplina.unam.mx DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705€.2018.16.65633
Gabriela Gonzalez Ortufio

cionalizadas al defender una espiritualidad chicana plagada de elementos popu-
lares con los que se identificaban los y las chicanas como dioses y diosas
aztecas, la virgen de Guadalupe, entre otros; a la vez que se desmarcaba de las
autoridades eclesiales patriarcales. Ambas autoras coinciden en la idea de que
las iglesias cristianas llevan a cabo un proceso de colonizaci6on constante, aun-
que sera Sirin Adlbi quien realice una critica mas profunda a la idea de religion.

Para nuestra autora, la idea de religién es una construcciéon occidental, de
talante colonizador en la que se busca inscribir otras formas de espiritualidad
que no encajan en la visién de quienes buscan dominar el mundo. Sigue a Ab-
delmumin Aya para afirmar que, “el concepto de religion es absolutamente ex-
trafio y ajeno al islam, pues de ningin modo puede ser este la traducciéon de la
palabra arabe din como es referido en el Coran, y que da nombre a un orden de
valores.” (Adlbi 2016, 100) Esto implica que din no puede traducirse como reli-
gion ya que esto apunta mas a pautas de vida que a la construcciéon de una ins-
titucion como son las religiones judeocristianas. Sin embargo, al ser una creen-
cia que se desarroll6 histéricamente a la par y en los mismos territorios, las
religiones que alcanzaron a ejercer una politica hegeménica asumieron al islam
como tal, aunque constantemente en pugna y con un trato, sobre todo desde el
advenimiento de la Modernidad, como religibn menoscabada. De ahi la critica
de Aldbi al mostrar como los pensadores musulmanes, al adoptar las pautas de
cientificidad y filosofia occidentales, ingresaron a sus légicas para validarse,
con lo que ingresaron a lo que ella llama la cdrcel epistemoldgica existencial.

Es probable que, a partir del debilitamiento de los preceptos histéricos del
islam y el fortalecimiento de las l6gicas occidentales, el proceso de subalterniza-
cion de sus fieles haya sido menos resistente a los embates de las légicas neoco-
loniales. Sin duda, Samuel Huntington es la figura representativa de la forma en
la que occidente comenz6 a tejer las logicas de colonialidad sobre el islam al
plantear los enfrentamientos de guerra en términos religiosos y culturales. De-
bemos también recordar que, a pesar de posturas como la de Sirin Adlbi, el islam
se considera dentro de los circuitos de reconocimiento como religién en los dia-
logos ecuménicos, aunque algunos paises con mayoria musulmana se encuen-
tren en guerra y resistencia a la islamofobia construida desde l6gicas neocolo-
niales, como el caso de Siria. Esto implica que se ha convertido a la islamofobia,
como bien sefala Grosfoguel, en una herramienta para someter pueblos y con-
quistar territorios, lo que coloca al islam como una religiosidad a la altura del
cristianismo y judaismo, aunque construida como enemigo a vencer. A continua-
cion, queremos revisar las espiritualidades que no fueron reconocidas como re-
ligiones y, por tanto, ni siquiera alcanzaron a tener voz o rostro, no fueron repre-
sentadas como enemigos sino como errores que debian ser eliminados, que no
tuvieron la capacidad organizativa ni guerrera para resistir los embates colonia-
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les y que, sin embargo, desarrollaron estrategias en un nivel de micro resistencia
para poder pervivir.

Las no religiones, la voz que no se escucha

Me gustaria seguir con el argumento de Adlbi en torno al concepto de religién
como postura de colonialidad, pues nos permite pensar, desde otras perspecti-
vas y geografias, que las formas de espiritualidad precoloniales en Latinoaméri-
cay en Africa fueron brutalmente acalladas a través de un proceso de coloniali-
dad espiritual a las que no se les reconoci6 dicho estatus. Estas no tuvieron la
oportunidad de rescatar sus nombres o a sus dioses, no alcanzaron el estatus de
religiéon porque fueron arrojadas a la hoguera de la herejia cuando la Iglesia ca-
télica alcanzo6 su cenit de poder en la historia. Las espiritualidades de las regio-
nes colonizadas no son consideradas en los diadlogos interreligiosos, simple-
mente porque ni siquiera alcanzan el rango de religion. Aunque han existido
intentos de incluir a algunas formas de espiritualidad africana o sincrética como
los dialogos ecuménicos organizados por el Departamento de Estudios Ecumeé-
nicos de Costa Rica, esto es aiin poco comun y se hace desde las posiciones mas
progresistas del cristianismo. El ecumenismo se conforma en torno a las religio-
nes abrahamicas en sus diversas ramas, mientras otras creencias son considera-
das minoritarias, incluso algunas como el hinduismo o el budismo tienen una
voz menos potente, su poder politico es menor.

Esta seria la postura de pensadores en el continente africano. A partir de
una critica a la forma en la que se asume a los dioses africanos, Taban Loliyong
nos advierte que, aunque a las formas de espiritualidad africanas sean llamadas
religiones tradicionales africanas, como propuso Kofi Asare Opoku, para buscar
tener el mismo estatus que las religiones occidentales, esto va en contra de la
historia misma de dichas espiritualidades. A esto podriamos agregar que se
oculta el proceso histoérico a través del cual los dioses africanos e indigenas la-
tinoamericanos y caribefios fueron construidos como la contraparte del Dios
blanco, como lo negro ligado al mal, al cuerpo y a la lujuria, con lo que también
se condenaba a sus fieles, por lo que su bienestar espiritual solo se aseguraria a
través de un proceso de adoctrinamiento dentro de lo considerado religion. En
el caso de la regién del Caribe, por ejemplo, la apertura al judaismo, al cristia-
nismo protestante y al islam fue mayor que dentro de América continental, sin
embargo, las espiritualidades de origen africano fueron practicadas en la clan-
destinidad, no encajaban en el esquema de religién, en donde incluso, el hin-
duismo o el budismo tienen un lugar.

A través de un proceso de abyeccién sobre los dioses africanos, por un lado,
con la persecucion de las creencias ancestrales en las diasporas esclavistas; v,
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por el otro, por la identificaciéon de deidades locales con el Dios cristiano en te-
rritorio africano, se desplegaron las estrategias para desplazar las creencias an-
cestrales hacia las religiones occidentales en tanto “que todos los africanos
crean en un “dios” que al darle atributos del Dios padre de los cristianos —pero
no los del “hijo” ni los del “espiritu”— podria acabar con las diferencias entre
Ngai y Jehovah, haciéndolos intercambiables, aseguraria a los cristianos. Pero
creo que, de este modo, un dios resulta devaluado y el otro sufre un cambio
abismal.” (Loliyong 1991, 498) Este desplazamiento ocurrié en las regiones co-
lonizadas, con lo que se implantaron sus légicas y practicas.

Los procesos de colonizacion espiritual en América Latina y Africa acallaron
otras formas de espiritualidad no abrahamicas con dispositivos que habian sido
utilizados en Europa central contra las creencias consideradas herejias. Arthur
Evans (2017) muestra como la categoria de herejia y paganismo fue implementa-
da contra las religiosidades ligadas a la Diosa Madre y al Dios cornudo; las cre-
yentes en la primera fueron acusadas de brujas,!! mientras que los creyentes en
el segundo, de sodomia. Ambos se erigieron como dispositivo de poder que or-
denaba a las sociedades europeas en un cristianismo que normalizaba institucio-
nes patriarcales. Estos dispositivos fueron traidos durante la invasién de Améri-
ca latina, de tal forma que los sacerdotes travestidos de algunas culturas nativas
fueron perseguidos y tachados de sodomitas, de la misma forma que las mujeres
con conocimientos curativos o con papeles religiosos fueron juzgadas como bru-
jas (Horswell 2013). Estos dispositivos comprobaron su eficacia, aunque no de
forma absoluta, porque muchas espiritualidades continuaron su reproducciéon
de forma clandestina, mientras otras lo aseguraron con procesos sincréticos.

Las creencias de los pueblos colonizados fueron acalladas, ni siquiera en su
persecucién fueron adoptados sus nombres. La puesta en duda de la humani-
dad, tanto de nativos americanos, como de esclavos africanos, permitié que sus
espiritualidades fueran impensadas como religiones. Estas creencias encontra-
ron estrategias para sobrevivir como las narradas por Irene Silverblatt (1990) en
la region de los Andes, en donde las mujeres subieron a las montafias para res-
guardarse y resguardar los simbolos de sus creencias. De tal forma que las es-
piritualidades de quienes fueron vencidos en las invasiones coloniales no han
tenido, hasta hoy, el reconocimiento ni de otras instituciones espirituales, ni de
los miembros de sus sociedades con credos distintos o ateos. Quienes se han
enfocado a su estudio y difusion han sido, por lo general, los antropélogos, aun-
que esto no asegura que sean revaloradas o politizadas.

11 Silvia Federicci (2004) muestra que este proceso de persecuciéon de creencias y saberes
femeninos fue acompafnado de un proceso de espoliacion del trabajo, los bienes, los sala-
rios y el prestigio de las mujeres
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Desde la teologia de la liberacién feminista, debemos tener presentes a mu-
jeres que han cuestionado los estamentos de los cristianismos a los que perte-
necen y se han acercado a las comunidades marginadas, como el emblematico
caso de Ivone Gebara (2012). De la misma forma, en México Sylvia Marcos y Elsa
Tamez (Tamez y Aquino 1998 y 2012) han puesto énfasis en la forma en la que
la lucha de los pueblos indigenas ha ido de la mano de sus formas de espiritua-
lidad, no consideradas religiones.

Tanto las espiritualidades americanas nativas, como las africanas han con-
seguido mantener vivos los rescoldos de las creencias y légicas que sostenian
su cosmovision, aunque no hayan sido tomadas en cuenta dentro de los discur-
sos interreligiosos, en donde se deberia cuestionar, no solo la ausencia o lugar
subalterno de una de las religiones abrahamicas —el islam—, sino la no incor-
poracion de otras formas de pensar y vivir la relacién con lo divino. A principios
de siglo XX estas espiritualidades cobraron fuerza con los movimientos panafri-
canos. Aunque esto no les permitioé tener un lugar dentro de los didlogos ecu-
ménicos organizados por las grandes religiones, lo que nos habla de la forma en
la que son vistas: como espiritualidades menores a las que no se debe escuchar,
que entran en las categorias que se han construido para desacreditarlas y per-
seguirlas: paganismo, herejia, supersticiones, brujeria. Las construcciones de la
divinidad desde otras geografias y légicas no son del interés de los dirigentes
de las religiones del libro.

Lo antes expuesto nos muestra un proceso de colonizaciéon espiritual (Adlbi
2016) mucho mas agresivo que el acaecido con el islam. Con esto no se justifica
la forma en la que se ha llevado a cabo la subalternizacién y la construccién de
prejuicios contra las culturas musulmanas, solo se busca llamar la atenciéon so-
bre diferentes procesos de exclusion: el ocurrido contra las espiritualidades an-
cestrales de los pueblos colonizados consiguieron que estas no alcanzaran si-
quiera el estatus de religiéon, en un proceso en donde tanto pueblos africanos
como prehispanicos fueron considerados semi-humanos o bestias. Por otra par-
te, el proceso de colonizacién del islam fue “encarcelado” —para continuar con
la idea de Adlbi— en el cajéon de religion para ser colonizado mediante un pro-
ceso epistémico que, a partir del siglo XX, ha adoptado formas agresivas de re-
presentacion de quienes ejercen la fe islamica; a la vez que a las espiritualida-
des africanas y nativas americanas se les considera supersticiones.

Con esto quisiera apuntar a las estrategias adoptadas por las instituciones
religiosas hegemonicas que tienen representacion politica y validacion en el sis-
tema moderno capitalista que, a su vez, deciden qué creencias son validas en
los didlogos ecuménicos y otorgan la categoria de religion. Esto, a través de di-
versas estrategias de colonizacién espiritual. De la misma forma, queremos se-
nalar que, a la par de dichos procesos, las resistencias se presentan constante-
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mente, incluso dentro de las mismas religiones abrahamicas, como hemos visto;
mientras que las espiritualidades ancestrales han encontrado formas de sobre-
vivir a través de estrategias de ocultamiento y sincretismo que han sido visibles
en procesos de resistencia politica, como en los movimientos populares ayma-
ras en Bolivia, en donde los yatiris o lideres de espiritualidad tienen un papel
muy importante.

Consideraciones finales

La operacion de poder-creencia tiene multiples dimensiones y este trabajo es
un planteamiento general al despliegue de estrategias que se han utilizado para
acallar las religiones que se han periferizado en distintos niveles. Esto también
nos muestra que la secularizacién no ha conseguido mas que velar la potencia
politica del ejercicio y organizaciéon de la fe, cuestién considerada en el esque-
ma moderno como algo privado. Sin duda, el tema tiene muchas complejidades
y aqui lo planteamos de manera muy general. Sin embargo, resulta necesario
cuestionar, cada vez mas, los factores politicos alrededor de aquello que se
quiere mantener como cuestiones personales o subjetivas ya que estas se en-
cuentran ligadas con la produccién y reproduccion de estructuras de poder.

La formacién de un circuito de lo considerado religion resulta un dispositi-
vo para colonizar creencias. Este circuito conformara subjetividades a través de
practicas religadoras consideradas “adecuadas” al orden moderno entre las per-
sonas que profesan una fe a pesar de la supuesta laicidad detras de los Estados
nacionales modernos. Los principales dialogos ecuménicos o interreligiosos si-
guen este esquema: el didlogo se abre a lo que en occidente se reconoce como
religion. Vale decir que, aunque las instituciones eclesiales perdieron capacidad
de influencia bajo la laicidad estatal moderna, esta no desaparecio, de tal mane-
ra que aun pueden ser consideradas estructuras de poder e influencia tanto den-
tro de los Estados nacionales como entre ellos.

Hacia el interior de los Estados nacionales llevaron a cabo un proceso de co-
lonizacion interna al arrasar con los credos locales, con los dioses y diosas y las
practicas religadoras en torno a ellas; las espiritualidades otras fueron tachadas
de supersticiones al ser transmitidas y sistematizadas de forma oral, no en tor-
no a las formas de conocimiento teolégico del circuito de las grandes religiones.
Hacia afuera o, para decirlo mejor, entre los Estados nacionales se ha usado para
justificar la construccion de enemigos politicos.

De esta forma, los analisis de filosofos occidentales que reconocen a las re-
ligiones abrahamicas como elementos de lo cultural y a la potencia de la creen-
cia como desplazada hacia el capital o el Estado, los fil6sofos decoloniales que
los ubican como elemento colonizador, asi como los movimientos de religiosi-
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dad popular que se inscriben dentro de movimientos sociales, nos muestran
que el elemento subjetivo constituido como identidad a través de la fe mantiene
un peso que debe ser revalorado al momento de analizar lo politico. Sobre todo,
me parece que al tener presente que las instituciones de creyentes que se con-
sideran religiones forman parte de un circuito en el que se constituyen jerar-
quias, podemos echar un vistazo a lo que se encuentra afuera para comprender
mejor las practicas coloniales y neocoloniales; el afuera es lo que marca lo que
no se considera digno de consideracién porque, desde las légicas coloniales,
debe ser exterminado.

Una de las preguntas que queda pendiente en este tema es el papel de las es-
piritualidades que estan fuera de los didlogos interreligiosos y el didlogo entre
las mismas como elementos de descolonizacién. Existen algunos intentos, ain
en ciernes, para pensarlas como herramienta en el proceso de cuestionamiento a
las pautas hegemoénicas del sistema moderno liberal capitalista patriarcal actual.
Es posible, por ejemplo, encontrar un discurso anticolonial y antipatriarcal den-
tro de los desarrollos teolégicos posteriores a la primera generacién de la teolo-
gia de la liberacion latinoamericana, como el caso de las teologias feministas afro
y queer, sin embargo, estas se mantienen dentro del circuito de las religiones del
libro. Por otro lado, hay algunas practicas que buscan una reconexiéon con las ri-
tualidades paganas que no han alcanzado a desarrollar una propuesta politica. Es
probable que las religiones sincréticas ubicadas en su mayoria en el Caribe sean
las mas avanzadas en su didlogo y organizacién, sin embargo, ain no son muy
visibles en su actuar politico decolonial, aunque no podemos olvidar que la re-
gién si tiene un antecedente de espiritualidad anticolonial en el marco de la cul-
tura rastafari, vinculada con el movimiento panafricano. El gran cuestionamiento
al respecto tendria que ver con la capacidad de repotencializaciéon y politizacién
de dichas creencias, asi como su relacion con las religiones abrahamicas, como
una apuesta que dirigiria hacia un didlogo interreligioso realmente ecumeénico,
con las consecuencias politicas que esto traeria. d
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LAS REFLEXIONES que presento son resultado de las pesquisas desarrolladas en el
pueblo nuntajiypaap' de Santa Rosa Loma Larga, en el marco de la linea de inves-
tigacion “Los pueblos indigenas de México: diversidad cultural, discriminacién
y desigualdad social”, del Programa Nacional de Etnografia de las Regiones Indi-
genas de México, del Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

Santa Rosa Loma Larga es una comunidad rural perteneciente al municipio
de Hueyapan de Ocampo y esta ubicada en la ladera sur de la Sierra de los Tuxt-
las, a 380 m sobre el nivel del mar. Segiin los datos ofrecidos por el INEGI (2010),
en ella viven 1,737 habitantes, de los cuales 731 hablan el nuntajiyi y 1,375 for-
man parte de un hogar donde el jefe o su conyuge hablan esta lengua. Casi to-
dos son originarios del lugar y se consideran parte del pueblo nuntajiypaap.

Sus expresiones religiosas, como las de los otros pueblos indigenas de Mé-
xico, han padecido histéricamente complejas dinamicas de invalidacién, desca-
lificacion y subalternizacion que las siguen colocando en una posicién desigual
respecto al amplio abanico de cultos reconocidos oficialmente por el Estado
mexicano. Nos encontramos frente a procesos de larga duracién, que comenza-
ron en el siglo XVI con la ola inicial de evangelizacion cristiana que, asimismo,
hunden sus raices en los primeros siglos del cristianismo y en el surgimiento de
la cristiandad,? vigentes aun en el marco de la actual e intensa diversificacion
del campo religioso mexicano.

Considero que tales procesos pueden inscribirse en lo que Sirin Adlbi Sibai
(2016) define como la colonialidad de la religion, refiriéndose a «la violencia
epistemologica, espiritual y conceptual aplicada a los otros pueblos, a los que
desde el concepto cristianocéntrico de la religion, pretendidamente universal,
se han equiparado sus otras experiencias, saberes, cosmovisiones, filosofias y

1 Nuntajiypaap (sing.), nuntajiykiwi (pl.), términos con que se autoidentifican los hablantes
del nuntajiyi (idioma verdadero), conocidos en la literatura antropolégica como zoque-po-
polucas de Soteapan o popolucas de la Sierra. Adopto la autodenominaciéon en lugar de los
ex6nimos comunmente usados, visto su origen despectivo y etnocentrista. La palabra na-
huatl popoloca, de la cual deriva popoluca, de hecho, significa «gruiiir, hablar entre dientes,
tartamudear, hablar una lengua barbara, incivilizada o extranjera» (Simenén 2006, 393,
apud Gutiérrez 2011).

2 La cristiandad es la “mundanizaciéon” del cristianismo, la identificacion de la Iglesia con
el Estado, desde el siglo IV e. c. (Dussel 1981). Con la articulacion de las estructuras jerar-
quicas de la Iglesia a los aparatos del Estado, «el Estado comenz6 a tener control de la
Iglesia [...]. La Iglesia garantizaba el consenso de la sociedad civil con respecto al Estado; el
Estado garantizaba a la Iglesia su hegemonia exclusiva en el campo religioso dentro de las
fronteras de dicha formacion social» (Ibid., 81). En el siglo XV, la confusion de los fines del
Estado y de la Iglesia se concret6 en la violenta expansién de la cristiandad en el “Nuevo
Mundo”. De tal forma, el mercantilismo ibérico encontr6 su legitimacion en una evangeli-
zacion «que a los ojos de los pueblos dominados significaba aculturacién a la civilizacion
opresora» (Ibid., 83).
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sus formas de ser/estar en el mundo para invisibilizarlas, borrarlas o inferiori-
zarlas y subalternizarlas (Ibid. 102).

Como sefiala Cerutti (2014), el concepto “religion” se caracteriza por estar
histéricamente condicionado: pertenece a la tradiciéon cultural occidental de
matriz cristiana —que hunde sus raices en la cultura y lengua latinas— mien-
tras no se encuentra en antiguas civilizaciones tales como la hebraica o la grie-
ga, en las grandes religiones orientales, o entre los pueblos indigenas de distin-
tas partes del globo. Segiin la misma autora, «en ambito cristiano-occidental
comunmente se entiende por “religiéon” [...] un complejo organico, y enraizado
en un terreno comunitario, de creencias, practicas rituales y de conductas éti-
cas, que conciernen a la relacién con Dios [0 mas ampliamente] con el nivel so-
brehumano» (Ibid., s/p). Esta definicion es el fruto de un largo proceso histori-
co, iniciado por autores cristianos entre los siglos 11 y V e. c., durante el cual la
palabra religio se enriqueci6 de contenidos no contemplados en su significado
original.

Asi, en el horizonte politeista romano este término se utilizaba para refe-
rirse principalmente al componente cultual. Cicerén, por ejemplo, en De natu-
ra deorum (45 a. e. c.) hace derivar religio de relegere (considerar con aten-
cion), y define como religiosos a aquellos hombres que practican de manera
diligente y cuidadosa el conjunto de los ritos sagrados que asegura la prospe-
ridad del Estado romano. La religio es, en el mundo romano, el culto tradicional
dirigido a los dioses y no implica la aceptacion de un corpus de doctrinas en las
cuales creer. Es extrafia a la busqueda de la verdad y se basa en criterios de uti-
lidad y efectividad. Por el contrario, autores cristianos de lengua latina como
Tertuliano, Arnobio, Lactancio y Agustin de Hipona, definen el cristianismo
como religio vera y sefialan la verdad como su componente determinante. El
término religio se enriquece, de tal forma, al incluir las dimensiones ideolégica
y ética, junto a la cultural. La progresiva transformacion y ampliacién de sus
contenidos semanticos es evidente en las etimologias propuestas por Lactancio
y Agustin. Para el primero, religio deriva de religare (enlazar estrechamente) y
refiere a los lazos de dependencia que unen al hombre con su creador, es decir,
un dios Unico al cual hay que rendir culto. El segundo, la relaciona con religere
(elegir nuevamente), y la interpreta como el volver a elegir al dios verdadero,
después de haberse alejado de él.

Por otro lado, Sabbatucci (1991) ubica en el mismo ambito apologético de
los inicios de la era comun (II-IV siglo) una caracteristica fundante del actual
concepto de “religién”: la separacion de la categoria de lo “religioso” de la tota-
lidad de la cultura y su identificacién con el cristianismo. Fue este quien inau-
guré la diferenciacion entre una dimensiéon religiosa y una civica —al interior
del mismo contexto cultural—, y, paralelamente, se instituy6 como religion ani-
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ca y universal,® porque no estaba vinculada a un solo pueblo o a una sola cultu-
ra. Asi, el cristianismo, que creé la idea de religion y se identifico con ella, se
volvié el parametro de definiciéon y juicio de todo lo religioso: distinguio, en las
culturas griega y romana, las expresiones que definié como religiosas —por ana-
logia con la fe cristiana— y las explic6 como una falsificacion demoniaca del
modelo divino, que solo el cristianismo encarna. La relacion entre este y lo que
se defini6 como paganismo, entonces, es planteada como una oposicion entre
Dios y el Diablo, es decir, una contraposicion interior a la misma religion cris-
tiana (Ibid.), que al concebirse como la Unica religio vera, no contempla la posi-
ble existencia de una alteridad religiosa.

Con el “descubrimiento” de América, el cristianismo —ya identificado con la
“civilizacién occidental”: la cristiandad (Dussel 1981)— reprodujo en los territo-
rios colonizados la oposicién fundante entre religio y superstitio, que caracteri-
z06 su relacién con el paganismo de los “antiguos”. Las culturas de las “Indias
Occidentales” fueron juzgadas desde una perspectiva religiosa: todas las insti-
tuciones, creencias y practicas comparables con la religién cristiana fueron
constituidas como falsas, inmorales, y fruto del engafio diabolico (Sabbatucci
Ibid.; y Cerutti 2014). Los “indios” fueron definidos “ido6latras”, condicion que
los hacia ontol6gicamente inferiores a la Europa cristiana y a sus habitantes.

Es fundamental subrayar que, segin sefialan Mignolo (2005), Restrepo
(2009), Quijano (1993, 1998) y Grosfoguel (2008, 2013), entre otros, la religién
cristiana fue la primera base ideol6gica para la naturalizacion de la superiori-
dad del imperio cristiano y la justificaciéon de la dominacion politica, social, eco-
nomica y epistémica de “Occidente™ sobre los “barbaros” indios americanos.
Como detalla Mignolo (Ibid.), las concepciones teoldgicas cristianas sustentaron
un conocimiento eurocentrado, que extendié al “nuevo mundo” una clasifica-
cion prexistente del espacio, de la naturaleza y de los seres humanos en una
escala descendiente. El discurso “racista religioso”, como lo define Grosfoguel
(2013), cimentd la primera etapa de constitucién del sistema-mundo capitalis-

3 El cristianismo es la primera “religién” en reunir las caracteristicas del exclusivismo y del
universalismo.

4 Cuando hablo de “Occidente” me refiero a una cierta construcciéon ideolégica que, como
aclara Mignolo (2003: 70-72), caracteriza y define al “hemisferio occidental” a partir de la
interpretacion unilateral de la Doctrina Monroe implementada por Theodore Roosevelt a
principios del siglo XX, y que tuvo como consecuencia el extraordinario “ascenso” de Esta-
dos Unidos de Norte América, un pais neo—colonial o post-colonial, en el grupo de los Esta-
dos—naciones imperiales.

5 Es ejemplar, al respecto, la Apologética Historia Sumaria de Bartolomé de las Casas (Las
Casas 1552, apud Mignolo 2005), en la cual se clasifican como “barbaros” todos aquellos
que no poseen una “religion verdadera”, ni abrazan la fe cristiana y, por tal motivo, son
“infieles” o “paganos”.
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ta/patriarcal occidentalocéntrico/cristianocéntrico moderno/colonial aun vi-
gente vy, asi, se universalizé, entre otras cosas, la cosmovisién cristiana—-occi-
dental-moderna. De tal forma, se naturalizo y generalizé también la bipolaridad
“civico”/“religioso”, “religién”/cultura que, como enfatiza Sabbatucci (op. cit.),
opera solo en el horizonte cultural “occidental” y, con ella, el dualismo entre
mundo espiritual y material, cuerpo y alma, fe y razéon, hombre y “naturaleza”
(Grosfoguel Ibid.; Adlbi Sibai 2016), extrafio a las culturas indigenas de México.

De tal forma, podemos observar que, en la comunidad nuntajiypaap de Santa
Rosa Loma Larga, los especialistas rituales nuntajiykiwi no se perciben como ex-
ponentes de una “religion” autoctona, sino como reproductores de un modo de
ser y vivir heredados por “los de antes”; mientras que la palabra “religion” se
usa, generalmente, para referirse a los credos institucionalizados y de origen
externo.®

De igual forma, cabe subrayar que muchos de los santarrosefios declaran
“no tener religién” y que mas del 18% de los habitantes del municipio se declara
“sin religién”, superando abundantemente el 6.48% registrado para todo el esta-
do de Veracruz (INEGI 2010). Las tasas tan altas de personas que no se adscriben
a algun credo no evidencian la presencia de elevados niveles de secularizacién
en la zona, sino la creciente opcion para expresiones de religiosidad no institu-
cionalizadas, la busqueda de una mayor autonomia religiosa y el regreso a
creencias y practicas autoctonas (vid. Vargas 2015; De la Pefia 2004; y Aino
2015). Asi, cuando los santarrosenos dicen que “no tienen religion”, estan afir-

6 Entrevistas a: Abel Martinez Lazaro, encargado de la Unién de Iglesias Evangélicas Indepen-
dientes, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Angel Lazaro Pascual, terapeuta nuntajiypaap, Santa
Rosa L. L., 06.09.2016; Cosme Ramirez Martinez, Santa Rosa L. L., 09.09.2016; David Lazaro
Santiago, encargado de la Organizaciéon de Iglesias Cristianas Evangélicas “Rey de Reyes y
Sefior de Sefiores”, Santa Rosa L. L., 09.09.2016; Eliezer Reyes Alegria, encargado de la Iglesia
de Dios Pentecostal MI en México, Santa Rosa L. L., 02.09.2016; Faustino Martinez Calixto,
encargado de la Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus, Santa Rosa L. L., 06.09.2016; Fermin
Ramirez Pablo, encargado de la Iglesia Cordero de Dios en la Republica Mexicana, Santa Rosa
L. L., 03.09.2016; Joel Pablo Martinez, encargado de la Union de Iglesias Evangélicas Indepen-
dientes, Santa Rosa L. L., 08.09.2016; José Ignacio Gonzalez, encargado de los Testigos de
Jehova, Santa Rosa L. L., 01.09.2016; José Luis Martinez Ramirez, encargado de la Iglesia de
Jesus, Santa Rosa L. L., 05.09.2016; José Osorio Torres, encargado de la Misién Evangélica,
Santa Rosa L. L., 07.09.2016; Juan Garcia Reyes, encargado de la Iglesia Adventista del Sépti-
mo Dia, Santa Rosa L. L., Leoncio Garcia Reyes, encargado de la Iglesia Adventista del Séptimo
Dia, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Leticia Oliver de Angeles y Javier Angeles Saavedra, encar-
gados de los Testigos de Jehova, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Lourdes Fernandez Gutiérrez,
encargada de la Iglesia Cat6lica, Santa Rosa L. L., 31.08.2016; Luis Luis Salinas, encargado de
la Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus, Santa Rosa Loma Larga, 07.09.2016; Marcos Marti-
nez Pascual, Santa Rosa L. L., 31.08.2016; Maximino Martinez Lazaro, Santa Rosa L. L.,
05.09.2016; Padre Edgar Beltran, sacerdote catolico, Los Mangos, 01.09.2016; Paola Martinez
Aleman, Santa Rosa L. L., 30.08.2016; entre otras.
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mando que no son miembros de alguna asociaciéon religiosa reconocida oficial-
mente y de ninguna manera rechazan la existencia de una dimensién sobre y
extra humana, ni la posibilidad de interactuar con ella. Lo antedicho permite
vislumbrar, por ende, el origen externo al universo simbélico nuntajiypaap: a)
tanto de la categoria de “religion”; b) como de la distincién entre lo “religioso” y
los otros componentes de su cultura.

Asimismo, hay que tomar en cuenta que, mientras en el transcurso de los
siglos la politica cultural y misionera de la Iglesia romana ha pasado paulatina-
mente de la inicial rigidez represiva a la aceptacién, absorcion y replasmaciéon
de las religiones nativas,’ los credos de matriz protestante han adoptado «prin-
cipios de intransigencia de tipo agustiniano» (Lanternari [1983] 1997, 398), que
los confrontan duramente con los sistemas religiosos indigenas.

Es cuanto ocurre, hoy en dia, en la comunidad de estudio, en donde es po-
sible observar cémo la interaccién entre las creencias y practicas “religiosas”
autéctonas y las comunidades evangélicas y biblicas no evangélicas locales, re-
itera frecuentemente el modelo de asimetria, subsuncién y contraposicién inte-
rior de la primera cristiandad, que niega la alteridad religiosa y la integra al ho-
rizonte cristiano, como expresion desviante.

Por otro lado, considero que a estas condiciones de desigualdad, localiza-
das en una regién y un pueblo especificos de México, se suma la desigualdad
estructural propiciada por la legislacion nacional. Sus grandes limites han sido
expuestos ampliamente, ya hace dos décadas, por los miembros de diversos
pueblos originarios y varios académicos que participaron en el “Encuentro Na-
cional sobre Legislacion y Derechos Religiosos de los Pueblos Indigenas de Mé-
xico” (vid. Escalante et al. 1998). En este contexto, se puso énfasis en las grandes
limitaciones que imponen las leyes del pais a la libre expresion de creencias y
practicas religiosas propias de tales pueblos, asi como la urgencia de un reco-
nocimiento oficial de sus derechos religiosos como colectividades, ademas de
como individuos. Se recordaron la destruccién y profanacién de lugares sagra-
dos, los impedimentos para llevar a cabo ritos y ceremonias en espacios natura-
les, templos histéricos o areas arqueolégicas, fundamentales para sus cosmovi-
siones, las prohibiciones de usar plantas entedgenas y de realizar caceria ritual,
la ausencia de un reconocimiento oficial de sus autoridades y sistemas religio-
sos que les permita relacionarse, en condiciones de equidad, con los exponen-

7 Un ejemplo actual de lo antedicho entre los nuntajiykiwi es la apropiacién y cristianiza-
cién de un personaje fundamental de su corpus mitolégico: Homshuk, el Santo y Espiritu
del Maiz, como expresiéon de la implementacion de la inculturacién liturgica y teologica, en
el municipio de San Pedro Soteapan (Ver.) (vid. Bdez-Jorge 2010). Para profundizar en este
proceso a nivel de América Latina, consultar Masferrer et al. 2010.
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tes de las diversas confesiones religiosas institucionalizadas y hacer frente a
eventuales situaciones de conflicto, entre otros problemas. Después de veinte
anos, las deficiencias sefaladas, que involucraban a la Ley Federal de Monumen-
tos y Zonas Arqueologicos, Artisticos e Historicos, a la Ley General de Salud, a
la Ley General de Equilibrio Ecolégico y Proteccién al Ambiente, a la Ley de
Caza, a los Articulos 24 y 130 de la Constitucion y a la Ley de Asociaciones Re-
ligiosas y Culto Publico, no han sido enmendadas. Como detallaré mas adelante,
estas condiciones de desigualdad estructural se enraizan tanto en la naturaliza-
cion e imposicion del dualismo “religion”/cultura como en la construccién cris-
tianocéntrica del concepto de “religién”.

Con base en lo expuesto anteriormente, en este articulo analizo el peso del
uso occidentalocéntrico del concepto “religion” y la condicion de colonialidad
religiosa que adolece al sistema religioso nuntajiypaap en dos ambitos: a) el lo-
cal, y, b) el nacional. Para la primera, me baso principalmente en los resultados
de mis investigaciones etnograficas en los municipios de Hueyapan de Ocampo
y Soteapan® y me centro en las dinamicas interreligiosas que involucran al sis-
tema religioso nuntajiypaap y a las confesiones cristianas evangélicas y biblicas
no evangélicas, presentes en la comunidad de Santa Rosa Loma Larga. Para la
segunda, propongo una primera lectura, absolutamente no exhaustiva, del esta-
tus de los sistemas religiosos indigenas en el marco de la Ley de Asociacion Re-
ligiosa y Culto Puiblicoy de su Reglamento. Considero que, entre estos dos nive-
les, existen vinculos importantes, aunque no inmediatamente evidentes que,
ademas, remiten al papel pristino y fundante de la religion en la diferenciacion
colonial de América Latina.

Por otro lado, si la legislacién nacional en materia religiosa propicia la des-
igualdad religiosa de los pueblos indigenas de México y si la practica evangeliza-
dora de algunas de las nuevas denominaciones cristianas no catélicas, en comu-
nidades autéctonas, no deja de ser una accion hegemonica que, en algunos casos,
llega hasta formas de proselitismo agresivo (Masferrer 2002), no hay que olvidar
que estos pueblos se apropian de las nuevas ofertas religiosas segun sus necesi-
dades e intereses y las adecuan a sus sistemas religiosos, a su organizacién social

8 Mas especificamente, en el trabajo de campo y en las entrevistas llevados a cabo, entre
2004 y 2016, principalmente en las localidades de Santa Rosa Loma Larga, Samaria, Saba-
neta, Barrosa y Los Mangos (Mpio. Hueyapan de Ocampo); San Fernando y San Pedro Sotea-
pan (Mpio. Soteapan); La Nueva Victoria (Mpio. Angel R. Cabada); y en las cabeceras muni-
cipales de Catemaco, Acayucan, Oluta, Sayula, Texistepec y Chinameca. En la mayoria de
los casos, mis colaboradores han sido hombres y mujeres, cuyas edades van de los 40 a los
95 afos. Entre estos figuran ministros de culto y especialistas rituales indigenas (tanto los
adscritos a una comunidad religiosa cristiana no catélica, como los que siguen reprodu-
ciendo el sistema religioso nuntajiypaap bajo el cobijo del catolicismo).
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y a sus culturas (Masferrer et al. 2010). Por ende, aunque la conversién hacia los
nuevos movimientos religiosos entrafia, sin duda, una deculturaciéon, adoptando
la perspectiva de los consumidores indigenas de bienes simboélicos y religiosos,
se revela al mismo tiempo como uno de los caminos posibles de resistencia, una
estrategia de reivindicacion frente a formas de poder econémico, religioso y po-
litico —externas o internas a su sociedad (Ibid., 307).

Partiendo de esta consideracion, por lo tanto, abordo las dinamicas interre-
ligiosas en Santa Rosa Loma Larga no solo como viejas y nuevas expresiones de
un poder colonial, sino como mecanismos de resistencia, en la mayoria de los
casos ocultos (vid. Scott [1990] 2000), a través de los cuales los nuntajiykiwi se
apropian de discursos religiosos ex6genos «para solucionar sus propios conflic-
tos y seguir manteniendo su proyecto identitario» (Ibid., 307).

El universo “religioso” de los nuntajiykiwi de Santa Rosa

Un primer paso para comprender el sistema religioso de los nuntajiykiwi de San-
ta Rosa Loma Larga es considerar su condicién de “religion” colonizada. Parafra-
seando a Miguel Bartolomé y Alicia Barabas ([1982] 1996), a partir de la llamada
“conquista espiritual”, los nuntajiykiwi padecieron los embates de «una religion
que legitimaba la empresa de dominaciéon de un pueblo sobre otro, pretendien-
do transformar ideolégicamente a los dominados» (Ibid., 261) y, para resguardar
sus creencias y practicas culturales, operaron una estrategia social adaptativa
que, por medio de la manipulacion de los respectivos cédigos simbolicos, dio
pie a un proceso de articulaciéon simbélica.’

Como aclaran los mismos autores, el concepto de articulacion simbélica
«alude a la no integracion de los universos alternativos confrontados, haciendo
énfasis en el desarrollo de relaciones adaptativas que tienden a mantener la dis-
tancia que separa ambos sistemas, a pesar de las diferencias de poder existen-
tes y de la voluntad de dominacién de uno sobre otro» (op. cit., 262).

De tal forma, es posible observar mecanismos de “disfraz lingtiistico”, “en-
mascaramiento litargico”'? y “reinterpretacion simbolica” por los cuales: a) se
adoptan los nombres de entidades sobre y extrahumanas del catolicismo para
referirse a algunas deidades autéctonas; b) los rituales y especialistas religiosos

9 Cabe mencionar que la articulaciéon simbdélica ha sido utilizada también por el cristianis-
mo, desde los primeros siglos de la era comun, como estrategia que facilitara su penetra-
cién evangelizadora y que, asimismo, es una base importante de la ya mencionada incultu-
racion litargica.

10 El mecanismo de “enmascaramiento litdrgico” no es mencionado por Bartolomé y Bara-
bas ([1982] 1996), a diferencia de los otros dos.
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catolicos se integran al sistema religioso indigena, acompafando los propios o
suplantandolos parcialmente, y, c) se apropian simbolos y conceptos de la reli-
gion exogena, interpretandolos y usandolos segun el cdédigo local. En todos los
casos, sin embargo, no existe una real sustitucién ni una sintesis conceptual, no
hay asimilacién o identificacion de entidades y conceptos prexistentes, sino «la
“reformulacién” de las nuevas entidades y conceptos, creando asi nuevas zonas
de significado» (Ibid., 263).

Estos procesos de articulacién adaptativa, aunque no resolvieron el conflic-
to estructural derivado de la presion evangelizadora del cristianismo, hicieron
posible la persistencia del sistema religioso nuntajiypaap que logré reproducirse
y mantener un importante grado de autonomia hasta aproximadamente la pri-
mera mitad del siglo XX.!!

Es importante aclarar que, aunque los simbolos, conceptos, rituales y espe-
cialistas religiosos cristianos ocupan un lugar aparentemente preponderante en
este sistema religioso, esto se debe justamente a su condicion de colonialidad,
asi como a las estrategias de articulacién simbélica y de enmascaramiento,
puestas en escena para poder subsistir y reproducirse hasta la fecha. Por tal mo-
tivo, no me parece pertinente considerar al sistema religioso autéctono como
una manifestacion de catolicismo popular o indigena, sino como una expresiéon
religiosa propia del pueblo nuntajiypaap.

Una caracteristica sustancial de tal sistema religioso, y de lo que ain queda
de él en la actualidad, es que ni en su praxis social y econémica, ni en su hori-
zonte simbolico, los aspectos cominmente definidos como “religiosos” estan
separados de los otros ambitos de la vida cultural. Sus creencias, practicas e
instituciones, de la misma forma que su horizonte ético, refieren a reglas, cono-
cimientos y acciones necesarias para relacionarse con una dimension extra y
sobrehumana que, ain intangible, afecta todas las esferas de la existencia. Por
tal motivo, para el sistema religioso nuntajiypaap no opera, ademas, la clasica
distincién entre sagrado y profano, valida para el cristianismo.

Sus ritos y mitos!? permiten apreciar una concepcion del hombre, de la so-
ciedad, de la “naturaleza” y del cosmos profundamente distintas de las de ori-

11 Epoca en la cual, como se vera mas adelante, se difunden en la region los cultos cristia-
nos no catélicos.

12 La descripcion del rico conjunto de mitos y ritos nuntajiypaap rebasa los objetivos de
este ensayo. Para un amplio panorama sobre ellos y, en general, sobre la cosmovision de
este pueblo se pueden consultar: Foster, 1940 y 1945; Guiteras, [1952] 2005; Baez-Jorge,
[1973] 1990; Olavarrieta, 1977; Pascual, Pascual y Pablo, 1981; Miinch, [1983] 1994; Técni-
cos Bilingtie, 1985; Rubio, 1995; Delgado, 1997 y 2004; Martinez y Diz6n, 2003; Baez-Jorge
y Baez Galvan, 2005; Cardenas, Cordova y Ortiz, 2005; Pacheco, 2010; Aino, 2015 y 2016,
entre otros.
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gen cristiano. Vemos, en primer lugar, que una nocioén circular del tiempo se
contrapone a la linealidad del devenir cristiano y que, los que para el cristianis-
mo son opuestos inconciliables del ser, para los nuntajiykiwi mantienen relacio-
nes de complementariedad, ciclicidad y/o coexistencia. Me refiero a las diadas:
vida-muerte, materia—espiritu, cuerpo-alma, individuo-comunidad, hombre-
naturaleza, macrocosmos-microcosmos. Asi, para este pueblo, la relacionalidad
y la interdependencia son las caracteristicas fundamentales de todo lo que exis-
te. Los seres humanos, los accidentes geograficos de su entorno inmediato, las
plantas, los animales, los entes extrahumanos, que habitan este y los otros pla-
nos del universo, el cosmos entero, estan dotados de vida, voluntad y capacidad
de agencia. Todos se encuentran interconectados en una red vital en la cual la
subsistencia de cada uno esta inextricablemente vinculada con la de los demas.
De tal manera, los espacios silvestres y sus duefos garantizan el respeto de re-
glas importantes para la convivencia comunitaria. Los chaneques'® y otros seres
del encanto, por ejemplo, sancionan la transgresion del vinculo matrimonial,
los conflictos intrafamiliares y las disputas comunitarias. Estas mismas entida-
des cooperan con el hombre y facilitan su subsistencia, al asegurar el buen éxi-
to de practicas tan importantes como la recoleccion, la caza, la pesca o la agri-
cultura; al brindarle proteccion de enfermedades, conflictos e infortunios y al
intervenir en los procesos terapéuticos (vid. Aino 2015 y 2016).

Al mismo tiempo, la dimensién social afecta directamente la bioldgica, e in-
cide no solo en el bienestar humano sino en el del medio natural que ocupa. Asi,
la salud fisica de los individuos depende principalmente de la armonia de sus
lazos familiares y comunitarios, del respeto del equilibrio, la reciprocidad y el
justo intercambio en su interacciéon con los “otros”: humanos, extrahumanos y
no humanos (vid. Aino Ibid.).

Esta vision del cosmos y del ser humano se ha sostenido y reproducido gra-
cias a una peculiar estructura organizativa. Como sefiala Uribe (2008, 196), tal
estructura integra el nivel religioso y el civico,'* y se articula en tres sistemas:
1) el religioso, constituido por los encargados indigenas del templo catoélico y de
los santos; 2) el ceremonial, que se expresa en las mayordomias, y, 3) el civil,
que comprende las instancias constitucionales del gobierno municipal y agrario
(vid. Baez-Jorge [1973] 1990).

13 Los chaneques son seres extrahumanos que rigen y protegen plantas, animales y acci-
dentes del paisaje tales como cuevas, parajes silvestres, rios, manantiales, lagos y casca-
das; ademas, intervienen en los procesos de salud, enfermedad y curacion.

14 La base de tal organizacion es el sistema de cargos que, como sefiala Uribe (op. cit.), es
«un sistema jerarquico, donde el hombre adulto desempefia una serie de cargos jerarquica-
mente organizados y dedicados tanto a los aspectos politicos como a los ceremoniales, de
la vida comunitaria» (Ibid., 191).
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Los primeros dos sistemas se articulan e integran en la Junta Parroquial, que
ocupa una posicion preeminente en dicha estructura. El tercero se encuentra, en
los hechos, subordinado a los otros dos, aunque todos se imbrican y se interfie-
ren mutuamente.!®

El mecanismo de ingreso y de ascenso en tal jerarquia se basa en el sistema
de las mayordomias. De tal manera, el mérito religioso y el prestigio social son
el resultado de una actividad de intermediacién entre la comunidad y la dimen-
sién extrahumana, que se manifiesta en un complejo conjunto de practicas de-
vocionales dirigidas a los santos y virgenes catolicos.!®

Las mayordomias regian la vida religiosa de los nuntajiykiwi y, al mismo
tiempo, demarcaban un territorio sociocultural, sancionaban una esfera de in-
fluencia civica, mantenian la cohesion de este pueblo y reafirmaban su identi-
dad (vid. Uribe op. cit.). Los santos, sus mayordomos, y otros miembros de la
Junta Parroquial, se desplazaban en peregrinaje a lo largo de una regi6on no solo
devocional,'” que incluia a Santa Rosa y Sabaneta,'® y cuyo limite, hasta por lo
menos la década de 1950, llegaba a Los Mangos.

Es importante recordar que las autoridades y los especialistas rituales indi-
genas, que articulaban el sistema religioso de los nuntajiykiwi, se encontraban
principalmente en Soteapan. Asentamiento entre los mas antiguos de este pue-
blo,'? Xoteapa se caracterizaba, hasta hace algunas décadas, por tener la organi-
zacién ceremonial mas elaborada a nivel regional y por ser el centro religioso
preponderante de este complejo sociocultural (Baez—Jorge op. cit.). La Junta Pa-
rroquial local se componia, por lo menos hasta hace algunos anos (Uribe op.
cit.), de un presidente, un vicepresidente, un secretario, un tesorero, un niumero
indefinido de “pasados”,?° cuatro fiscales, un mayordomo por cada uno de los
santos que se festejan en la comunidad, dos diputados por cada mayordomo,
los cantores-rezanderos, los tamboreros y piteros, el campanero-sacristan, las
viudas de mayordomos y los nuevos.?! Su funcion principal era, y sigue siendo,

15 Tales caracteristicas de la estructura civico-religiosa nuntajiypaap, segun refiere Uribe
(op. cit.), estaban vigentes por lo menos hasta los primeros afios de este siglo.

16 Para una descripciéon amplia de las caracteristicas y funcionamiento de los sistemas
religioso y ceremonial de los nuntajiykiwi se pueden revisar los ya citados Baez-Jorge
([1973] 1990) y Uribe (2008), entre otros.

17 Para el concepto de region devocional véase Velasco Toro 2000.

18 Las comunidades nuntajiykiwi de Sabaneta y de Samaria se encuentran incluidas, con
Santa Rosa, en el Ejido General Emiliano Zapata, mientras que Los Mangos dista de ellas
aproximadamente 10 Km.

19 La menciona, en 1580, Suero de Cangas y Quifiones (apud Baez-Jorge op. cit.).

20 Los “Pasados” son aquellos que ya sirvieron a los santos, desempefiando el cargo de
mayordomos.

21 Los “Nuevos” son los jovenes recién casados que se predisponen a ser mayordomos.

DOSIER |4.3



¥3Isoa |ﬁ

INTERdisciplina Volumen 6, nimero 16, (31-60), septiembre-diciembre 2018
www.interdisciplina.unam.mx DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705€.2018.16.65634
Vittoria Aino

la de organizar y liderar la celebracién del ciclo festivo de los santos. Conjunta-
mente, ejercian un rol directivo en los ambitos ritual y ceremonial, e influian
significativamente en el quehacer politico-administrativo (Ibid.).

Existia, ademas, otro polo de poder, representado por autoridades y espe-
cialistas que definiré como “carismaticos”.??> Estos podian desarrollar activida-
des autonomas, respecto a las que presidia la Junta Parroquial, o coordinarse
con tal institucién durante los festejos dirigidos a los santos u otros momentos
rituales importantes para toda la comunidad. Un ambito fundamental de accién
de tales especialistas era el doméstico y privado; intervenian en las etapas fun-
damentales del ciclo de vida, en el cuidado de la salud y en la proteccion de las
labores productivas.

Estos cargos no eran temporales y de acceso abierto, como casi todos los de
la Junta Parroquial, sino permanentes; requerian de cierto proceso de aprendi-
zaje-iniciacién, de cualidades y aptitudes peculiares, de determinadas condi-
ciones civiles y/o de edad, y de un manejo especializado de las relaciones con
lo extrahumano. Me refiero a: 1) los tsoca, manipuladores del clima y protecto-
res de los pueblos; 2) los tsdyoypaapc, médicos autdéctonos que pueden especia-
lizarse en la curacion de piquetes de animales ponzofosos, de enfermedades
del sistema musculo-esquelético o de problemas ginecolégicos; pueden usar
remedios herbolarios o practicar rituales terapéuticos tales como las limpias 'y
el copaleo; 3) los musicos, que tocan violines y jaranas; 4) los interpretes de las
danzas del Tigre, la Malinche y la Basura, y, 5) las popcobac, ancianas encarga-
das de preparar los alimentos rituales y dirigir los ritos funebres. Estas figuras
siguen existiendo en varios centros del territorio nuntajiypaap, aunque es fre-
cuente que, debido a la erosion del sistema religioso autéctono, se dé un proce-
so de aglutinacién por el cual distintas funciones y cargos terminan confluyen-
do en una sola persona.

Cabe subrayar que tanto la estructura civicorreligiosa como las autoridades
“carismaticas” son parte, a nivel regional, de un sistema religioso mas amplio,
que aun vincula los nuntajiykiwi y las comunidades nahuas del sur de Veracruz.
Este sistema, seguin sugiere Uribe (2008) —apoyandose en Aguirre Beltran (1952,
apud Uribe Ibid.) y Miinch (1973, apud Uribe Ibid.)—, ahonda sus raices en el pa-
sado prehispanico y ha permitido «adaptar y mantener la estructura social y
cosmovision indigena ante su integraciéon progresiva al gobierno colonial»

22 Como aclara Weber, «debe entenderse por carisma la cualidad que pasa por extraordina-
ria, condicionada magicamente en su origen, [...] de una personalidad por cuya virtud se la
considera en posesion de fuerzas sobrenaturales o sobrehumanas, o por lo menos especi-
ficamente extra cotidianas y no asequibles a cualquier otro, o como enviado de Dios, o
como ejemplar, y, en consecuencia, como jefe, caudillo, guia o lider» (Weber 1996, 74).
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(Ibid., 193) y, luego, al Estado mexicano. En la actualidad, a pesar de su deterio-
ro y parcial desarticulacion, sigue desarrollando un importante papel de resis-
tencia cultural, social e identitaria (vid. Uribe Ibid.).

Santa Rosa Loma Larga y su campo religioso

Actualmente, Santa Rosa Loma Larga, como muchos pueblos de la regién, se ca-
racteriza por la coexistencia del sistema religioso aut6ctono y de varias confe-
siones de matriz cristiana. Su diferenciacién empez6 a principios de 1950, en el
marco de los profundos procesos de transformacion que, especialmente desde
la década anterior, embistieron el sur de Veracruz, en nombre da la “moderni-
dad” (vid. Aino 2015). En 1952, con pocos meses de diferencia, se establecieron
en el pueblo dos comunidades cristianas no catélicas: La Union de Iglesias Evan-
gélicas Independientes y la Iglesia Adventista del Séptimo Dia.??

El impacto de este suceso en la comunidad fue notable. Varios de mis cola-
boradores locales me han narrado que, en ese entonces, un nimero importante
de especialistas rituales santarrosefios se convirtio a las nuevas “religiones”,
que muchos quemaron sus libretas de cantos y rezos, abandonaron sus instru-
mentos musicales y dejaron de interpretar sus danzas.

Desde su fundacién en 1866, Santa Rosa se habia integrado, como una mas
de las comunidades del territorio nuntajiypaap,®* bajo la influencia religiosa de
Soteapan. Era comun, entonces, que una familia santarrosefia “pidiera un santo”,
para obtener un favor o cumplir una promesa, y que en la velacién participara
buena parte de la poblacion con ofrendas y oraciones. Los lazos religiosos entre
Santa Rosa y Soteapan, asimismo, eran fortalecidos por vinculos de parentesco
ritual. Era frecuente que los santarrosefios llevaran a bautizar a sus nifios en la
localidad serrana, durante las grandes celebraciones anuales en honor de San
Pedro y San José, en la Semana Santa o en otras circunstancias festivas.

23 Entrevistas a: Raymundo Lazaro Martinez, Comisario Ejidal y encargado de la Union de
Iglesias evangélicas independientes, Santa Rosa L. L., 10.03.2004; Esau Martinez, Angel
Hernandez Cruz, Lazaro Pascual Martinez, José Lazaro Alonso; Florencio Lazaro Hernandez
y Agustina Hernandez Cruz, encargados de la Iglesia Adventista, Santa Rosa L. L., 13.03.
2004; Joel Pablo Marquez, encargado de la Union de Iglesias Evangélicas Independientes,
Santa Rosa L. L., 26.03.2004.

24 Este territorio rebasaba abundantemente los limites actuales del municipio de Soteapan
(creado en 1831) y también la extension de las tierras comunales que le habian sido otor-
gadas entre finales del siglo XVI y principios del XViI; llegaba hasta Acayucan y Catemaco, y
abarcaba los actuales pueblos de Los Mangos y Corral Nuevo, al noroeste, y parte de Jalti-
pan y Chacalapa, al sureste (vid. Velazquez 2006, 256). Aunque Santa Rosa, desde 1923,
habia sido incluida oficialmente en la municipalidad de Hueyapan de Ocampo, se conside-
raba como parte del territorio nuntajiypaap.
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Por otra parte, es significativo sefialar que en estos tiempos en Santa Rosa
no existia un templo catélico,?® no habia una junta parroquial local, ni una orga-
nizacién ceremonial vinculada a la celebracién de mayordomias. Por ende, en el
pueblo no se encontraban exponentes de los peldafnos mas elevados de la jerar-
quia religiosa nuntajiypaap, sino especialistas rituales “carismaticos” que se des-
empenaban principalmente en el ambito ceremonial y ritual doméstico. En las
narraciones de mis colaboradores, se habla de sabios que podian controlar el
clima, de hombres o mujeres que practicaban distintas especialidades terapéu-
ticas, llevaban a cabo ceremonias funebres, rezaban, cantaban, realizaban dan-
zas rituales, o tocaban para los difuntos y los santos.

Lo antedicho evidencia una condicién de subordinacién y dependencia reli-
giosa, compartida con otras comunidades de la region que, de igual forma, no
contaban con una iglesia, ni con un liderazgo ceremonial local. Al mismo tiem-
po, sin embargo, existian poblados nuntajiykiwi con una capilla, una junta parro-
quial y mayordomias propias, como por ejemplo San Fernando, Benito Juarez y
Ocozotepec (vid. Baez—Jorge [1973] 1990). No obstante su jerarquia religiosa y
su estructura ceremonial fueran, de alguna forma, secundarias respecto a la so-
teapense, su presencia ha favorecido la reproduccion y mayor persistencia del
sistema religioso autdctono.?®

Regresando a mi localidad de estudio, un personaje importante de su cam-
po religioso fue Don Bernardo, un danzante y médico local que, a mediados del
siglo pasado, habia adquirido personalmente algunas imagenes sagradas, in-
cluida la de Santa Rosa de Lima, y las “cuidaba” en una choza. La gente traia flo-
res, prendia velas y acudia a los santos para “levantar confirmaciones”. La ges-
tion del culto era totalmente auténoma y estaba a cargo del terapeuta que, entre
otras cosas, organizaba festejos para la Santa homoénima?” del pueblo. Un incen-
dio, ocasionado, segun las distintas versiones, por las velas que se solian dejar
prendidas o por feligreses de alguna “religion”, destruy6 la choza y perturbo
estas practicas. Luego, a la muerte del anciano, uno de sus hijos regal6 —o ven-

25 Entrevistas a: Mario Pascual Linares, encargado local del culto cat6lico, Santa Rosa L. L.,
2y 24.03.2004; Leopoldo Martinez Lazaro y a Teresa Reyes Martinez, terapeutas nuntajiykiwi,
Santa Rosa L. L., 25.03.2004.

26 Algo parecido ocurre actualmente en Los Mangos y Sabanetas, comunidades cercanas a
Santa Rosa, en donde existen templos catolicos, fiestas patronales, una jerarquia religiosa
local y se siguen reproduciendo rituales nuntajiykiwi, como por ejemplo los velorios, con
sus rezos, cantos y danzas, que ya no se llevan a cabo en mi localidad de estudio.

27 Al parecer, no se trata de su Santa epénima porque los ancianos del lugar atribuyen el
origen del nombre de la comunidad a la presencia de un arbol de pomarrosa en una de las
primeras areas de asentamiento del poblado o lo vinculan con el nombre de una sefiora que
alli vivio (Aino, 2016).
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di6— todas las estatuas a la iglesia de Los Mangos, y la gestion local del culto a
los santos quedo6 definitivamente suspendida.

Paralelamente, la difusion de los distintos credos evangélicos y biblicos no
evangélicos propicié el abandono de los cultos vinculados con el catolicismo;
las peregrinaciones dejaron de llegar a la comunidad, los bautizos catolicos se
redujeron de manera importante y los lazos religiosos con Soteapan se fueron
erosionando progresivamente. Varios de los especialistas locales se convirtie-
ron al “Evangelio” y abandonaron sus oficios rituales. Don Eusebio, por ejemplo,
era uno de ellos; con su violin ejecutaba los Sones de Muerto que acompafan la
celebracién de los velorios. Cuando surgi6 la comunidad Adventista en el pobla-
do, se unio6 a ella y abandoné su instrumento.?®

De tal manera, los cultos catoélicos se suspendieron y se reanudaron solo a
finales de los afios 90,%° gracias a la llegada a la comunidad de una familia de
Catemaco, que se preocup6 por recuperar la imagen de Santa Rosa e impulsoé el
surgimiento de una pequena iglesia. Actualmente, la catoélica es una de las co-
munidades menos consolidadas e influyentes en el poblado, y la animan princi-
palmente avecindados no indigenas.3°

En concordancia con lo expuesto, hoy en Santa Rosa el sistema religioso
nuntajiypaap no se expresa en practicas asociadas al catolicismo, sino en ritua-
les privados, oficiados por los interesados directos o por un médico indigena.
Asimismo, los Gnicos especialistas rituales autéctonos que, al parecer, operan
hoy en dia en el poblado son los tsoyoypaapc, los terapeutas locales. Sus atribu-
ciones se enraizan en el horizonte simboélico y la cosmovision nuntajiypaap, in-
sertados en la mas amplia tradicion cultural mesoamericana.

Su cometido rebasa los limites de los cuerpos dolientes de sus pacientes,
para mediar tanto en las relaciones entre seres humanos, como en aquellas con
entidades extrahumanas que rigen el entorno natural, o se encuentran en otros
niveles cosmicos. Asi, ademas de curar, auspician el restablecimiento de la ar-
monia en las relaciones familiares y comunitarias; “preparan” casas y potreros
para garantizar seguridad, armonia, salud y prosperidad; negocian con chane-
ques y otros seres del encanto cuando alguien hace un mal uso del territorio y

28 Entrevista a Eusebio Cruz Pascual, Santa Rosa L. L., 19.04.2011.

29 Los sacerdotes catélicos dejaron de visitar Santa Rosa mas o menos desde la década de
los aflos cincuenta, porque en aquel entonces eran muy pocos y no lograban cubrir toda la
region. Regresaron a la comunidad a finales de los afios 90 (entrevista a Cristian Padua
Martinez, sacerdote catolico, Santa Rosa L. L., 25.03.2004).

30 Santa Rosa es parte de la jurisdiccion de la Parroquia San Juan Bosco, ubicada en Juan
Diaz Covarrubias (Hueyapan de Ocampo) y es visitada por el joven Padre Edgar Beltran, de
la Diaconia San Miguel Arcangel, de Los Mangos (Hueyapan de Ocampo).
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sus recursos; y protegen al pueblo de conflictos, infortunios y desé6rdenes, en-
tre otras cosas (vid. Aino 2015).

Por todo lo antedicho, la persistencia de los tsdyoypaapc, como los ultimos
especialistas rituales nuntajiykiwi en el pueblo, no me parece casual. Estos hom-
bres y mujeres de conocimiento (vid. Bartolomé 2004) son mucho mas que “bru-
jos y curanderos”, como arbitrariamente han sido llamados, y fungen «como de-
positarios y actualizadores de las cosmovisiones indigenas» (Ibid., 121). De
hecho, como subraya Bartolomé (op. cit.), «cada vez que una persona de conoci-
miento realiza una curacion involucra a su paciente en un universo simbélico
compartido, que vuelve a participar en la vida cotidiana con la intensidad emo-
cional que brindan la angustia de la enfermedad y el deseo de la curacion. Asi
toda curaciéon supone una reactualizacion de la identidad social [...]» (Ibid., 119).

Por otro lado, el campo religioso santarrosefio se caracteriza, también, por
la presencia de varias organizaciones institucionalizadas, tales como: la Iglesia
Adventista del Séptimo Dia, los Testigos de Jehova, la Iglesia catélica, la Iglesia
de Jesus y ocho denominaciones pentecostales, con un total de catorce distintas
agrupaciones religiosas.?! En el pueblo viven, asimismo, unos pocos miembros
de la Voz de la Piedra Angular, cuya comunidad mas cercana esta en Los Mangos,
y un pequefo grupo de feligreses adscritos a la Luz del Mundo,?*? cuyo templo
surge en la cercana Barrosa.

La casi totalidad de las comunidades religiosas cristianas no catolicas de
Santa Rosa esta bajo el liderazgo de lugarefios y la mayoria de las confesiones
ha sido introducida y/o instituida por habitantes del pueblo. Un papel funda-
mental en su implantacion lo han tenido, asimismo, migrantes santarrosefios
que, durante su estancia en otros estados de la Republica Mexicana o en Estados
Unidos, se integraron a una confesién religiosa cristiana no catoélica.

Desde una perspectiva individual, los motivos de conversién, adscripcion a
una asociacion religiosa o cambio de una a otra, estan vinculados con vivencias
existenciales como el alcoholismo, la drogadiccién, la enfermedad, la vejez o la
muerte, propia y/o de una persona querida. Sin embargo, las mismas caracteris-
ticas del campo religioso santarrosefio en los afios 50 del siglo pasado permiten

31 Dos comunidades adscritas a la Uni6n de Iglesias Evangélicas Independientes (que se
fundaron respectivamente en 1952 y en los afios 80), dos de la Iglesia Adventista del Sép-
timo Dia (que surgieron en 1952 y en 2015), dos de los Testigos de Jehova (instituidas en
1989 y en 2015), dos de la Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus (creadas a finales de 1960
y en 2005), la Iglesia Cordero de Dios en la Republica Mexicana (2001), la Iglesia catélica
(2001), la Organizacion de Iglesias Cristianas Evangélicas “Rey de Reyes y Sefior de Sefiores”
(2005), la Iglesia de Dios Pentecostal MI en México (2011), la Iglesia de Jests (2013) y una
Mision Evangélica (2015), (vid. Aino 2015).

32 Tanto la Voz de la Piedra Angular como la Luz del Mundo son asociaciones religiosas
evangélicas.



Volumen 6, nimero 16, (31-60), septiembre-diciembre 2018 INTERdisciplina
DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705€.2018.16.65634 www.interdisciplina.unam.mx
Vittoria Aino

entrever también otros moéviles, de caracter mas bien socioeconémico. Como ya
mencioné, al principio de esta década Santa Rosa se encontraba en una condi-
cion de total dependencia de las autoridades civicorreligiosas soteapenses, que
garantizaban la reproduccion de un modo de vida, de valores, de una concep-
cion de la realidad que, justamente en estos afios, empez6 a padecer con mayor
intensidad la presion de la 16gica de la “modernidad”. Al convertirse a las “nue-
vas religiones”, los santarrosefios lograron independizarse de Soteapan en tres
aspectos de gran relevancia: a) el control del poder que deriva del manejo de lo
“religioso”; b) las modalidades de obtenciéon de prestigio, y, c) la gestién de los
recursos econoémicos.

En la actualidad, las relaciones entre los distintos credos en el pueblo, a pe-
sar de su numero elevado, es aparentemente pacifica —aunque las opiniones
que la gente tiene de cada uno de ellos pueden variar mucho entre los extremos
de la apreciacion y la critica, y no faltan las tensiones entre los lideres de los
diversos grupos—. En el pasado, la convivencia interreligiosa parece haber sido
menos serena, como se puede inferir por la fundacién, en los 60, de Samaria —
poblado habitado por algunos conversos al pentecostalismo—; y por las acusa-
ciones que, en los mismos afios, responsabilizan a las “religiones” por la quema
de la choza de Don Bernardo.

Por otro lado, a lo largo del tiempo, el nimero relativamente alto de agrupa-
ciones religiosas respecto a la poblacién ha provocado una fuerte competencia
que ha favorecido una cierta tendencia a la movilidad interconfesional, y el co-
nocimiento generalizado de las diferentes propuestas religiosas. Son muchisi-
mos los santarrosefios que han asistido a las campafias evangélicas de distintas
denominaciones religiosas; varios los que, en cierto momento, “perseveraron”
en alguna de ellas —o en mas de una—; numerosos los que han abandonado la
iglesia a la cual alguna vez se adscribieron y ahora “no tienen religion”. De he-
cho, las comunidades religiosas del pueblo integran un nimero relativamente
reducido de miembros, y la mayoria de la poblacién se mantiene al margen de
toda institucionalizacién religiosa.

Dinamicas interreligiosas, desigualdad y discriminacion en

Santa Rosa Loma Larga

Hoy en dia, en Santa Rosa, las iglesias evangélicas y biblicas no evangélicas repre-
sentan las fuerzas evangelizadoras mas pujantes y, a pesar de que sus miembros
no son mayoria en la comunidad, estan llevando a cabo un progresivo proceso de
monopolizacion de los bienes de salvacién, subalternizando y excluyendo el ca-
pital simbolico y a los especialistas religiosos locales. Estos ultimos no son reco-
nocidos como expresiones de una espiritualidad “otra”, propia de una tradicién
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religiosa auténoma y de igual dignidad, sino mas bien son subsumidos y degra-
dados a manifestaciones de heterodoxia.

Los testimonios de lideres y miembros de las confesiones cristianas no ca-
tolicas, que registré en mis investigaciones de campo, dejan ver que las expre-
siones del sistema religioso nuntajiypaap son consideradas generalmente como
muestras de brujeria, ocultismo y espiritismo, vinculadas con fuerzas demonia-
cas (vid. tabla 1).

Para el encargado de una de las comunidades pentecostales locales, por
ejemplo, todas las cosas tipicas de la regién, las danzas, las musicas, los rituales
terapéuticos, todas las costumbres de los abuelos estan vinculadas con el ocul-

Tabla 1.33
Asociacion religiosa Definicion de las expresiones religiosas Medidas
nuntajiykiwi disciplinarias
internas
Iglesia Adventista del Séptimo Dia Brujeria, hechiceria Si
Testigos de Jehova Contacto con “espiritus malignos”, brujeria, Si
hechiceria y espiritismo
La Iglesia de Jesis Brujeria, hechiceria Si
La Luz del Mundo Practicas diabélicas, brujeria Si
La Voz de la Piedra Angular Pecado ST
Las 8 asociaciones pentecostales Magia, ocultismo, practicas maléficas,
brujeria realizada con apoyo de seres malig- No

nos, practicas negativas y perjudiciales

33 Entrevistas a: Abel Martinez Lazaro, encargado de la Unién de Iglesias Evangélicas Indepen-
dientes, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Azael Santiago Najar, encargado de La Luz del Mundo,
Barrosa, 06.09.2016; David Lazaro Santiago, encargado de la Organizacion de Iglesias Cristia-
nas Evangélicas “Rey de Reyes y Sefior de Sefiores”, Santa Rosa L. L., 09.09.2016; Eliezer Reyes
Alegria, encargado de la Iglesia de Dios Pentecostal MI en México, Santa Rosa L. L., 02.09.2016;
Faustino Martinez Calixto, encargado de la Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus, Santa Rosa
L. L., 06.09.2016; Fermin Ramirez Pablo, encargado de la Iglesia Cordero de Dios en la Republi-
ca mexicana, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Guadalupe Pascual Cayetano, encargado de La Voz
de la Piedra Angular, Santa Rosa L. L., 26.03.2004; Joel Pablo Martinez, encargado de la Union
de Iglesias Evangélicas Independientes, Santa Rosa L. L., 08.09.2016; José Ignacio Gonzalez,
encargado de los Testigos de Jehova, Santa Rosa L. L., 01.09.2016; José Luis Martinez Ramirez,
encargado de la Iglesia de Jesus, Santa Rosa L. L., 05.09.2016; José Osorio Torres, encargado de
la Mision Evangélica, Santa Rosa L. L., 07.09.2016; Juan Garcia Reyes, encargado de la Iglesia
Adventista del Séptimo Dia, Santa Rosa L. L., Leoncio Garcia Reyes, encargado de la Iglesia
Adventista del Séptimo Dia, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Leticia Oliver de Angeles y Javier
Angeles Saavedra, encargados de los Testigos de Jehova, Santa Rosa L. L., 03.09.2016; Lourdes
Fernandez Gutiérrez, encargada de la Iglesia Catolica, Santa Rosa L. L., 31.08.2016; Luis Luis
Salinas, encargado de la Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus, Santa Rosa L. L., 07.09.2016;
Padre Edgar Beltran, sacerdote catélico, Los Mangos, 01.09.2016; entre otras.
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tismo, son perjudiciales y provienen de Satanas. Toma como muestra las curacio-
nes de mal de ojo: «Cuando un nifio esta muy llorén, llora mucho, le tallan un
huevo porque supuestamente le han hecho ojo. Luego rompen el huevo y aparece
un ojito en el huevo, y luego supuestamente se le quita lo que le hicieron al nifo.
[...] Esto es algo que se ha venido practicando trascendentalmente, culturalmen-
te, desde antafo y tiene cierto halo de practica de magia o de algo asi, de ocultis-
mo. ;Por qué? Porque eso van y lo avientan alla en un salto, a un lugar en donde
habitan cosas malas, por decirlo asi». El encargado califica todas estas practicas
como “lo cultural”. No son expresiones de una “religion” nuntajiypaap porque la
gente «va siguiendo eso sin saber qué es eso. Simplemente lo practica porque
ven que todos lo practican». Para este lider pentecostal, como también para va-
rios de sus colegas, «para que pueda haber una religion popoluca, tiene que ha-
ber una ensefianza de qué es eso, de cudles son sus estatutos, cuales son sus
mandamientos, sus reglas, todas esas cosas. Dentro del evangelismo hay reglas,
hay estatuto, hay doctrina, hay enseflanzas que se tienen que seguir, que tene-
mos que cumplir nosotros como cristianos. [...] Entonces, si no hay una ensefian-
za de lo que es, no puede haber una religiéon». Explica, asimismo, que estas prac-
ticas han existido desde la antigliedad y que la Biblia habla de ellas y las condena
porque «esta el bien y esta el mal. Entonces, el bien proviene de Dios, el mal pro-
viene de Satands. Satanas puede hacer milagros también. Puede hacer descender
fuego del cielo, puede cerrar la fuente de las nubes, para que no llueva, puede
sanar a un enfermo también». Por ende, un cristiano tiene que hacer a un lado
todo lo que se relaciona con la cultura del pueblo, no puede mezclar lo cultural
con lo religioso porque «le estamos rindiendo culto a Satanas, directamente a Sa-
tanas, no a otra cosa». Respecto a los intentos de rescatar la cultura local, consi-
dera que hay una batalla, «hay lucha porque estamos nosotros los evangélicos
los cuales estamos tratando de desarraigar todas esas cosas, que son cosas que
arrastran al ser humano hacia lo malo».3* Las palabras del lider pentecostal per-
miten observar claramente los procesos de la colonialidad de la religion sefiala-
dos al principio de este trabajo. Son evidentes: a) la negacién de la alteridad “re-
ligiosa” nuntajiypaap, a la cual se exige tener las mismas caracteristicas del
cristianismo para ser reconocida como tal; b) la subsuncién de las expresiones
religiosas nuntajiypaap al horizonte cristiano y su clasificacion como manifesta-
cion diabdlica, opuestas a lo bueno —representado por el Dios cristiano y dicta-
do por la Biblia—, vy, ¢) la separacion entre religién y cultura, cbmo dos ambitos
auténomos y, en este caso, antagonicos. Es muy claro, ademas, como el uso del
concepto “occidental” de “religion” como base de la legislacion nacional que pre-
tende garantizar la libertad de culto hace posible la reproduccion de las condi-

34 Esta y todas las citas previas provienen de la misma entrevista.
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ciones de desigualdad estructural padecidas por los sistemas religiosos de los
pueblos indigenas de México.

Por otro lado, la “lucha” —a la cual hace referencia el encargado pentecos-
tal— entre las confesiones cristianas no catolicas y la cultura local, sus vinculos
con el deterioro del sistema religioso nuntajiypaap, han sido apreciados por va-
rios especialistas rituales nuntajiykiwi. Por ejemplo, Don Angel, lider de la orga-
nizacién de médicos indigenas santarrosefos, sefiala: «La religion fue acabando
con todo, con todas las costumbres. Pues, le cambian toda la mentalidad [a la
gente] y obviamente que con eso se pierde todo lo que la gente indigena anterior-
mente sabia: desde la forma de curar, la forma de practicar la danza, los rezos,
los cantos, hacer alguna practica que anteriormente la gente lo hacia para traba-
jar.?* [...] Todo eso les prohiben. Entonces, ha acabado con toda la tradicion, la
cultura. Las religiones vinieron a exterminar todo este conocimiento que se ha-
bia. [Vienen] diciendo que eso es cosa del Demonio, cosa mala que no se debe
practicar, que inicamente se debe creer en lo que ellos dicen. Entonces es la par-
te que si ha afectado bastante. [...] Estan influyendo a que, por ese lado, pues hay
una erradicacion de este conocimiento. Pero horita, en la actualidad que vamos,
tal parece como que hay como una lucha social. Tanto como aquellos, como no-
sotros, pues, estamos tratando de ganar los terrenos también».>® Don Angel se
defiende de las acusaciones de brujeria y afirma: «<Nosotros somos como las reli-
giones también, [...] no empleamos ninguna oracién invocando otros espiritus
malos. Simplemente invocamos al espiritu divino que venga a nosotros... invoca-
mos a los chaneques que supuestamente habitan entre nosotros. Por eso es que
decimos que somos tan naturales®’ como los de la religion».38

Expresiones como erradicacion y lucha social, utilizadas por Don Angel en
su testimonio, delatan nuevamente las posturas exclusivistas y estigmatizantes
de las iglesias evangélicas y biblicas no evangélicas presentes en el pueblo. Ins-
tan a problematizar sobre su incidencia en los actuales procesos de invalida-
cién, descalificacién y subalternizacién del universo religioso nuntajiypaap; y en
las consecuencias de la naturalizacion y universalizacién del concepto de “reli-
giéon”, utilizado acriticamente por tales grupos religiosos y por las instancias de
gobierno.

35 Don Angel se refiere a todas las practicas técnico-rituales vinculadas con la agricultura,
la caza, la pesca, la recoleccion, la construccion de casas, entre otras.

36 Entrevista a Angel Lazaro Pascual, terapeuta nuntajiypaap, Santa Rosa L. L., 26.12.2006.
37 Los médicos nuntajiykiwi usan los términos “postizo” y “natural” para distinguir entre
procesos, condiciones y realidades que han sido provocadas por una accién humana inten-
cionalmente dirigida al mal, y apoyada por la intervencién de fuerzas demoniacas y los que
se despliegan segun las leyes del cosmos, definidas por la divinidad (vid. Aino 2015).

38 Entrevista a Angel Lazaro Pascual, Ibid.
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Una herramienta de represion de las expresiones del sistema religioso au-
téctono, integrada en los reglamentos de casi todas las comunidades evangéli-
cas y biblicas no evangélicas locales, son la amonestacion, el castigo y la expul-
sion de los feligreses que las practican (vid. tabla 1). El creyente que acude a un
médico nuntajiypaap, por ejemplo, es reprendido vy, si reincide, puede llegar a
ser apartado de la denominacién religiosa de pertenencia.

Por otro lado, un aspecto sustancial a considerar son las estrategias evan-
gelizadoras y de adoctrinamiento ejercidas por tales denominaciones. Cabe
mencionar que entre ellas existen importantes diferencias, aunque todas tie-
nen un fondo paternalista y todas satanizan y hostilizan las creencias y practi-
cas religiosas nuntajiykiwi. Si se valoran sus efectos, por ejemplo, tal vez se
puedan sefialar como mas invasivas a las adoptadas por las iglesias pentecos-
tales. Estas, con los fervorosos sermones de sus predicadores, sus intensos ri-
tuales de sanacién y exorcismo colectivo, sus musicas y cantos retumbantes,
alcanzan un fuerte impacto emocional en los asistentes. En algunos casos, in-
curren en practicas de proselitismo agresivo, el cual roza con la violencia sim-
bolica y verbal.

Frente a tal panorama, en la comunidad observé, por un lado, una amplia
apropiaciéon, tanto por los fieles de las comunidades cristianas no catolicas
como por los que no lo son, de ciertos dictados doctrinarios y morales introdu-
cidos por tales confesiones, aunque, por otro lado, existe una importante dis-
crepancia entre los preceptos acatados formalmente y la conducta en el dia a
dia. Asi, por ejemplo, es comun que, frente a padecimientos propios, o de per-
sonas queridas, se agoten todas las opciones terapéuticas que ofrece el lugar y
se recurra a los médicos nuntajiykiwi, a pesar de “perseverar’ en alguna “reli-
gion”. En tales situaciones de angustia y necesidad, asimismo, no es raro que
sean los mismos lideres cristianos no catolicos quienes solicitan los cuidados
de los tsoyoypaapc locales, que condenan en sus sermones. Lo mismo ocurre en
condiciones prolongadas de adversidad que no se logran resolver con el apoyo
de la iglesia de pertenencia. De igual forma, los sanadores conversos, que si-
guen ejerciendo su actividad terapéutica, suelen sustituir en su practica las he-
rramientas y simbolos autoctonos mas vistosos y conflictivos®® con los de su
nuevo credo,*’ pero permanecen en el mismo horizonte etiolégico y curan las
mismas enfermedades*! (vid. Aino 2015).

39 Como, por ejemplo, el uso del copal, del agua ardiente o del huevo, y la invocacién de
los chaneques.

40 Por ejemplo, el aceite bendito y las oraciones.

41 Susto, enduendamiento, ojeo, malestares infantiles provocados por “problemas” entre
los padres, entre otras.
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Considero que esta diferencia significativa entre “lo que se dice” y “lo que se
hace” revela una forma de resistencia cotidiana y oculta (vid. Scott [1990] 2000
y Masferrer et al. 2010) que ha consentido a los aspectos cardinales de la visién
del mundo nuntajiypaap reproducirse y persistir, a pesar de mas de cinco siglos
de colonialidad religiosa y de la variedad de estrategias de evangelizacién adop-
tadas. Esta oposicion silenciosa, disfrazada e implicita, evita la confrontaciéon
abierta y directa con la l6gica hegemonica y aprovecha los “intersticios” del po-
der para resistir al menoscabo de las formas nuntajiykiwi de ser y estar en el
mundo, permitiendo su resiliencia. Ha sido, y sigue siendo, la respuesta local a
las condiciones de profunda desigualdad religiosa, tanto a nivel comunitario y
horizontal, como nacional y estructural.

Reflexiones finales

En los apartados anteriores, he expuesto los aspectos distintivos del sistema re-
ligioso nuntajiypaap y las caracteristicas del campo religioso de Santa Rosa Loma
Larga. He analizado las peculiaridades de las relaciones interreligiosas, a nivel
local, y los vinculos entre las condiciones de desigualdad y discriminacién que
afectan el universo “religioso” autéctono, y sus representantes, y los procesos
de colonialidad religiosa, por los cuales la introduccién del cristianismo al con-
tinente americano, como la primera base ideoldgica para sustentar la inferiori-
zacién y dominacion de los pueblos indigenas, ha naturalizado: a) un concepto
cristianocéntrico de “religion”; b) la separacién entre los ambitos religioso y cul-
tural que lo fundamenta, y, c) la negacién, desautorizacién y demonizaciéon del
horizonte simbélico autéctono.

Concluyo ahora estas reflexiones, pasando al nivel nacional y proponiendo
unas primeras consideraciones sobre la aptitud de la Ley de Asociacion Religiosa
y Culto Publicoy de su Reglamento para tutelar los sistemas religiosos indigenas
y garantizarles condiciones de igualdad y no discriminacion respecto a los cul-
tos institucionalizados.

El art. 24 de la Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos deter-
mina que «toda persona tiene derecho a la libertad de convicciones éticas, de
conciencia y de religiéon, y a tener o adoptar, en su caso, la de su agrado». La
Ley de Asociacion Religiosa y Culto Publicoy su Reglamento, sin embargo, aco-
tan sustancialmente esta libertad al reconocerla solo a sujetos institucionali-
zados y dotados de una estructura administrativa y patrimonial, es decir, las
asociaciones religiosas —y a sus miembros—. Para que se les atribuya perso-
nalidad juridica, asimismo, la Ley dicta que tales asociaciones deben contar
con: a) un estatuto escrito que contenga las «bases fundamentales de su doc-
trina o cuerpo de creencias religiosas» (art. 14, frac. II), la estructura organiza-
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tiva y el organigrama de los ministros de culto; b) un domicilio en donde ha-
yan practicado de forma ininterrumpida durante al menos cinco afios su
doctrina, cuerpo de creencias y actividades religiosas para demostrar un “no-
torio arraigo” entre la poblacion, y, c) los bienes necesarios al desarrollo de
sus funciones.

Como enfatiza Machuca (1998), tal legislacion presupone una separaciéon
entre lo publico-secularizado y lo religioso, que no opera en los pueblos indige-
nas de México, y refleja una gran ceguera con respecto a la naturaleza integral
de sus culturas, que no permite separar las expresiones religiosas de las socio-
culturales (Ibid.).

En la misma ténica, Garma (1999) subraya que estas leyes fueron elaboradas
«especificamente para iglesias establecidas» (Ibid.: 139) y, por tal motivo, sus
requerimientos hacen muy problematico el registro legal de los sistemas reli-
giosos amerindios que, como aclara Machuca, actualmente se caracterizan por
ser «un fenédmeno social abierto, no vertebrado, sin cuerpo de doctrina formal
y sin estatutos» (op. cit.: 39). La ausencia de textos que expresen «su doctrina o
cuerpo de creencias», de instituciones y ministros oficialmente reconocibles, de
lugares de culto y bienes propios, asimismo, es la consecuencia y el reflejo de
su condicion de “religiones” colonizadas, largamente perseguidas y, por lo mis-
mo, enmascaradas.

Tanto la Ley de Asociacion Religiosa y Culto Puiblico, como su Reglamento, en
fin, constituyen: a) una nocién de “religién” definida a partir de ideas “occiden-
tales” cristianocéntricas sobre lo religioso, y, b) la naturalizacién y universaliza-
cion del dualismo “religion”/cultura —instituido por la cristiandad y apropiado
por el secularismo— como condiciones necesarias para el reconocimiento legal
de toda manifestacion religiosa presente en el pais. Por lo tanto, exigen a los
sistemas religiosos indigenas una institucionalidad a la cual estos han tenido
que renunciar hace siglos, para poder reproducirse y seguir persistiendo hasta
hoy.

Estos sesgos conceptuales restringen, en los hechos, la libertad establecida
por derecho, colocan en una situacién de asimetria estructural sistemas religio-
sos como el nuntajiypaap, que se basan en una cosmovisién, una ética, en una
idea de anthropos profundamente distintas de las que fundamentan al cristia-
nismo y al secularismo “moderno”.

De tal manera, esta desigualdad estructural, al imposibilitar su reconoci-
miento oficial, favorece las condiciones de inequidad y discriminacion que sur-
gen en la interaccién entre sistemas religiosos como el nuntajiypaap y las asocia-
ciones religiosas registradas que operan a nivel local.

Por otro lado, si los citados instrumentos legales parten del derecho indivi-
dual de toda persona «a la libertad de convicciones éticas, de conciencia y de
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religion», el sistema juridico mexicano consta de normas y principios de orden
superior, como son la Constitucion federal y los tratados internacionales, en los
cuales no solo se establece que «la Nacién tiene una composiciéon pluricultural
sustentada originalmente en sus pueblos indigenas» (art. 2° constitucional) sino
que se reconoce a tales pueblos el derecho colectivo a preservar y enriquecer
«todos los elementos que constituyan su cultura e identidad» (Ibid.). Los dere-
chos culturales de los pueblos y comunidades indigenas del pais, asimismo,
como una de las expresiones de sus derechos humanos y libertades fundamen-
tales, abarcan el conjunto de sus rasgos distintivos espirituales y materiales,
incluyendo sus tradiciones y creencias (par. V, Declaracion Universal sobre la
Diversidad Cultural, UNESCO); cuyo reconocimiento y proteccién son dictados
por el apartado A, del articulo 5° del Convenio 169 de la Organizacion Interna-
cional del Trabajo (OIT) (Lopez Barcenas, 2017).42

Sin embargo, a pesar de que las leyes supremas de la Naci6on promueven la
diversidad étnica, cultural, religiosa y lingiiistica del pais como un valor posi-
tivo que se debe proteger y fomentar, en México sigue primando una visién mo-
noculturalista (Ibid.). El reconocimiento de los derechos culturales de los pue-
blos indigenas, y entre ellos de sus derechos religiosos, no ha sido plasmado
en una reglamentacién especifica que garantice su ejercicio concreto y los sis-
temas religiosos autoctonos siguen padeciendo, después de mas de quinientos
anos, procesos de negaciéon, deslegitimacién y descalificacién que contintan
afectando su reproduccion y subsistencia. Otra cara de la misma moneda, en
fin, es su folclorizacion, que propicia la estetizacion y estandarizacion de las
formas rituales y narrativas, a expensas de sus contenidos y significados pro-
fundos.

Un paso fundamental para que tal situaciéon pueda cambiar seria desnatura-
lizar y desuniversalizar —descolonizar— tanto el concepto de “religion” como
las varias dicotomias que lo sustentan y definen. Esto es cuanto planteaba, hace
mas de dos décadas, Dario Sabbatucci (1991) al hablar de “vanificacion” del ob-
jetoreligioso. El historiador de las religiones proponia “vanificar”, o sea, recono-
cer como vacuas, las categorizaciones arbitrarias que concernian a:

[...] la forma de la religion (las conocidas denominaciones en —ismo), la produccion
mitico-ritual, las concepciones sobre seres o poderes extrahumanos, [...] hasta llegar
a la misma categoria de lo religioso que se revela como desviante, o de todas formas

42 «Deberan reconocerse y protegerse los valores y practicas sociales, culturales, religio-
sos y espirituales propios de dichos pueblos y debera tomarse debidamente en considera-
cién la indole de los problemas que se les plantean tanto colectiva como individualmente»
(art. 5°, apartado A, Convenio 169, OIT).
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inatil, en el acercamiento a las culturas distintas de la nuestra,*> y en las cuales la di-
versidad se nota también, o sobre todo, por la ausencia de un “civil” que se pueda
contraponer a lo “religioso”. (Sabbatucci op. cit., 127).

Reconocer que se sigue intentando encasillar acriticamente sub specie reli-
gionis lo que en culturas “otras”, respecto de la “occidental”, parece cumplir las
mismas funciones que desempeifia la “religion” en “Occidente”; o que se invisibi-
lizan e inferiorizan las expresiones religiosas que no retinen todos los atributos
del canon religioso occidentalocéntrico, es una premisa necesaria para poner un
alto a la constante elision de los universos religiosos distintos a los hegemoni-
cos y predominantes. El caso de los nuntajiykiwi de Santa Rosa Loma Larga es
ejemplar al respecto y muestra como la superacion del actual sesgo del concep-
to “religién”, tanto a nivel de las instituciones religiosas oficiales como de los
aparatos de gobierno y de la legislacion, es una condicién imprescindible para
que los pueblos indigenas de México puedan gozar de sus derechos fundamen-
tales y reproducir libremente sus sistemas religiosos. d
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una perspectiva decolonial: un dialogo

de “conocimientos desde lo Divino”

Interculturality and interreligiosity from a
decolonial perspective: a dialogue between forms

of knowledge linked to “the Divine”

Abstract | This article proposes that a dialogue betewen forms of social-scientific knowl-
edge, which are tied to the notion of “the Divine”, spirituality and/or sacred traditions,
can be envisioned. In the first part, this paper presents an introduction to a decolonial
perspective towards dialogue. The second part continues to show examples of decolonial
thought which manifest itself in political and scientific ways, but which are also linked to
spiritualities, sacred traditions or religions. In the third part, I explain the problem of an
hegemonic perspective towards religion which, in the social sciences, has naturalized a
certain perspective towards religious phenomena which has sustained the exclusion of
spiritualities and sacred traditions from the development of modern social-scientific
thought. Following the arguments of Sirin Adlbi Sibai of what she describes as the colo-
niality of religion, this part explains how the relevance of religious phenomena, spiritual-
ities and sacred traditions has been minimized through the colonial terminology em-
ployed in the social sciences. This paper proposes a research perspective for the social
sciences which does not reproduce the cartesian dualism between mind and body or be-
tween (secular) reason and (sacred) spirituality. For this aim, it identifies and names the
problem of applying universalist/eurocentric/secularized definitions to social phenome-
na and, with it, open the possibility of a knowledge production which does not depart
from a fragmentation of reality and eurocentered disciplines. Finally, it proposes that it is
utterly important to open the possibiliy of a knowledge production in the social sciences
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which is not (necessarily) detached from spiritualities, sacred traditions and religions. De-
parting from concrete proposals, this paper explores the possibilities of a dialogue be-
tween forms of knowledge linked to “the Divine”.

Keywords | interculturality, interreligiosity, decolonial perspective, coloniality, religion.

Resumen | El presente articulo desarrolla la propuesta de una produccién de y dialogo en-
tre conocimientos cientifico-sociales en vinculacién con “lo Divino”, con espiritualidades
y/o tradiciones sagradas. En la primera parte, este articulo presenta una introduccion a
una perspectiva decolonial sobre el didlogo. En la segunda, continda presentando ejem-
plos de un pensamiento decolonial que se manifiesta de forma politica, cientifica y espiri-
tual/religiosa. La tercera parte ahonda en el problema de la perspectiva hegemoénica hacia
la religion en las ciencias sociales y en el hecho de que esta perspectiva naturalizada hacia
el fenomeno religioso fundamente la exclusién de las espiritualidades y las tradiciones
sagradas de un pensamiento cientifico-social moderno. Partiendo de las argumentaciones
de Sirin Adlbi Sibai en torno a lo que ella describe como la colonialidad de la religion, este
apartado muestra como es desde la terminologia colonial utilizada en las ciencias sociales
que se opacan y minimizan los fen6menos religiosos, las espiritualidades y las tradicio-
nes sagradas. Este articulo busca proponer un camino de investigacion cientifica que no
reproduzca la dualidad cartesiana entre mente y cuerpo o entre razon (secular) y espiri-
tualidad (lo sagrado). Para ello, busca identificar y nombrar el problema de la aplicacion
de las definiciones universalistas/eurocéntricas/secularizadas a fenémenos sociales vy,
con ello, abrir la posibilidad de una produccién de conocimiento que no parta de una frag-
mentacion de la realidad y de disciplinas eurocentradas. Finalmente, el articulo propone
que, para ello, es preciso abrir la posibilidad de una produccién de conocimiento en las
ciencias sociales que no esté (necesariamente) desvinculada de las espiritualidades, tradi-
ciones sagradas y religiones. A partir de propuestas concretas, este articulo reflexiona so-
bre un dialogo entre conocimientos vinculados con “lo Divino”.

Palabras clave | interculturalidad, interreligiosidad, perspectiva decolonial, colonialidad,
religion.

Introduccion a una perspectiva decolonial sobre el didlogo

EN ESTE articulo, comenzaré por exponer el pensamiento de cientificos sociales
decoloniales que no separan los ambitos sociales, politicos y cientificos de las
tradiciones sagradas y, por lo tanto, no contribuyen a una fragmentacién del
mundo desde un lente occidentalocéntrico. Un ejemplo de ello es el pensamien-
to del fil6sofo Enrique Dussel y su concepto de “transmodernidad”, el cual, pro-
pongo, no excluye las tradiciones sagradas en su propuesta de un dialogo trans-
moderno. En este caso, se trata de un dialogo intercultural, en el que el filosofo
propone que la parte positiva (o salvable) de la modernidad debe dialogar con
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aquellas partes (culturales, epistémicas y espirituales) de culturas “otras” que
han sido sistematicamente negadas por la modernidad/colonialidad desde hace
mas de cinco siglos (Dussel 2015, 257-294). En este modelo de didlogo estan in-
cluidas las tradiciones sagradas no solo porque han sido negadas en su existen-
cia, sino también porque son parte inseparable de aquello que el conocimiento
eurocéntrico ha denominado como “cultura”. Es decir, que las “culturas otras”,
no occidentales, o aquello que se ha representado como tal a través de una frag-
mentaciéon de los mundos no occidentales, son sistemas que existen en relacién
con religiones, practicas espirituales o tradiciones sagradas. En otras palabras,
existen en relacién con lo que en este articulo llamaré “lo Divino”. Desde esta
perspectiva, la diversidad cultural debera ser pensada como manifestaciones
culturales distintas y ligadas, cada una, a su propia forma de concebir “lo Divino
/ universal”.

Sin embargo, este “universal” al que me estoy refiriendo nada tiene que ver
con el universalismo eurocéntrico. Aqui, yo parto de que aquellos dialogos pen-
sados desde el eurocentrismo no son realmente didalogos, sino simulaciones de
didalogos. En estos ultimos, el eurocentrismo / occidentalocentrismo / la moder-
nidad toma el lugar de “lo universal”’ y organiza las diferencias culturales des-
pojandolas de su valor epistémico y sagrado o transcendental. Y es a través de
esta translocacion de un fenémeno local (del continente europeo) y elaborado
por el hombre que se ha desligado de lo “Divino” (como es el eurocentrismo) al
lugar que, histéricamente, ocupé “lo Divino”, es decir, “lo universal”, que se ge-
nera una matriz colonial de dominacién de la diversidad humana al que se le
denominara “universalismo”. Por ello, no obstante los esfuerzos por llevar a
cabo estos didlogos (interculturales, transculturales, etc.), siempre se reprodu-
ce una matriz de poder epistemologica que ordena la diversidad humana a tra-
vés de un lente eurocéntrico y secularizado cuya finalidad es garantizar la con-
tinuidad de la modernidad occidentalocéntrica. Esto imposibilita un verdadero
dialogo. Mas alla, reproduce un sistema cristianocéntrico de dominaciéon, pero
en una version secularizada.

El horizonte para explicar esto y desentrafiar este problema del lugar de lo
“Divino” o de las tradiciones sagradas e incluirlas en el discurso de las ciencias
sociales es un reto dificil, ya que la religion, por ejemplo, el cristianismo, tam-
bién ha sido aquello que, coludido con el poder colonial, ha fragmentado los
horizontes de pueblos “otros”, indigenas o racializados, y negado su valor espi-
ritual, imponiendo el cristianismo como Unica via de salvacién del alma. La his-
toria colonial y de las misiones religiosas en Abya Yala! son ejemplo claro de
esto. Aqui, no pretendo criticar a toda manifestacién cristiana, sino solo aquella

1 Expresién utilizada para nombrar al continente americano.
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que ha actuado en favor de intereses imperiales, coloniales, caplitalistas y na-
cionales y, simultaneamente, negado la humanidad de vastos pueblos y grupos
sociales, a lo largo de mas de cinco siglos.

Mas alla, este problema de “anulacion” se complejiza con el posterior proce-
so de secularizacion en Occidente y su difusién a través de los canales abiertos
por el colonialismo. Si bien la secularizacion permitio, en Occidente, formular
una critica a una cristiandad que obstruia la realizaciéon de los derechos huma-
nos (y en especial los de la mujer) y el desarrollo de la ciencia (Adlbi Sibai 2016,
85-110), este episodio se consolidd, en el mundo colonial o excolonial, como un
instrumento politico de colonizacién y occidentalizacién que contribuyo, mas
aun, a borrar y deslegitimar todas aquellas religiones, espiritualidades y tradi-
ciones sagradas no cristianas. Porque si bien antes de la secularizacién se habla-
ba de la religién incorrecta o el Dios incorrecto, o de “pueblos sin alma” o bruje-
ria, siguiendo el manual de la cristiandad, con el proceso de secularizacion (de
la mano del racismo cientifico) todas estas expresiones quedaran hundidas deba-
jo de la critica de la cristiandad (Grosfoguel 2013).? Es decir, que tradiciones sa-
gradas y espiritualidades “otras” quedaran doblemente enterradas, pues estaran
debajo de una religion occidental que es, a su vez, duramente criticada por la
perspectiva secular. Esto imposibilitara por completo el reconocimiento o valo-
racion de tradiciones sagradas y espiritualidades “otras”, esto es, que lo “Divino”
(y, sobre todo, lo “Divino otro”) quedara completamente fuera de la modernidad.

Y, justamente, aqui se observa como toda “otredad”, junto con su parte es-
piritual / sagrada, quedara critstalizada como una “cultura”. A esto contribuira
el desarrollo de una ciencia antropoldgica que, atravesada por intereses colo-
niales, reducira lo sagrado a un “ritual”’ y se le encajonara como parte de una
cultura dentro de los museos etnograficos de las “otredades culturales”. Es asi
como podremos ver un proceso de doble anulacion: primero, una negacién por
parte de la religion dominante (el cristianocentrismo) y, mas tarde, otra, pero
esta vez por parte de un conicimiento cientifico occidental, eurocéntrico, mo-
derno y secular. Este anulara toda manifestaciéon espiritual (incluyendo el cris-
tianismo) y, por supuesto, las tradiciones sagradas y espiritualidades “otras”,
imponiendo asi el dogma del secularismo.

Desde esta perspectiva, propongo la importancia de pensar desde el modelo
de transmodernidad que desarolla Dussel, pues este critica aquellos intentos de
dialogo que parten desde el laicismo o de la secularizaci6on y que imponen un
universalismo (local, europeo e invisibilizado) como la medida de todo. Dichos

2 Esto estd extensamente explicado en la entrevista a Ramoén Grosfoguel, titulada “Hay que
tomarse en serio el pensamiento critico de los colonizados en toda su complejidad”, reali-
zada en 2013 por Luis Martinez Andrade.
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didlogos, que se intensifican con los nacionalismos en zonas excolonizadas,
como, por ejemplo, la estatalizaciéon y guvernamentalizacién en el mundo arabe
(AdlIbi Sibai 2016, 109), Africa y América Latina; y también con los procesos mi-
gratorios hacia el norte global (que son parte de los debates del multiculturalis-
mo), imponen el dogma secular a los participantes, lo cual imposibilita que di-
chos dialogos puedan transcender la modernidad y llevarla a otro plano
(logrando un dialogo como el que propone la transmodernidad de Dussel, en
donde las tradiciones sagradas y espiritualidades serian parte de estos didlo-
gos). Siguiendo las argumentaciones de Dussel, entiendo a la transmodernidad
como un didlogo intercultural que comprende, necesariamente, los aspectos sa-
grados, espirituales o religiosos de cada parte, cada cultura o grupo social.? Solo
de esta forma se podra entablar una conversacion que no niegue la parte onto-
l6gica de los participantes en cuestion, ya sea que estos representen grupos so-
ciales, culturales, étnicos, religiosos o de género.

La “transmodernidad” de Dussel propone, desde mi perspectiva, un modelo
mas completo que el propuesto por Catherine Walsh de interculturalidad critica
(Walsh 2005; 2010). Aunque en este articulo no pretendo criticar la propuesta
pedagdbgica de Walsh o sus aportes en torno a la geopolitica del poder y del co-
nocimiento o su critica frontal a didlogos multiculturales o interculturales que
se gestan en torno al eurocentrismo y a la colonialidad, si quisiera resaltar que
la propuesta de Walsh no menciona explicitamente las tradiciones sagradas o
espiritualidades en su propuesta. Y, al no abordar el tema de la espiritualidad,
de la religion o de las tradiciones sagradas como componentes de estos dialo-
gos, estos quedan reducidos a ser una parte de “lo cultural”, con lo cual se ex-
cluye, del debate de interculturalidad critica, una complejidad que me parece
importante abordar. El no nombrar a la religion, a la espiritualidad o a las tradi-
ciones sagradas desde el quehacer cientifico, contribuye a dejar intacto un obs-
taculo que, una y otra vez, reaparece en los debates de las ciencias sociales.

¢Ciencias sociales y tradiciones sagradas?

Para hablar de unas ciencias sociales vinculadas a tradiciones sagradas, quisiera
partir de las argumentaciones de Adlbi Sibai (2016) y proponer que hay que des-
encapsular a los grupos racializados de la carcel de la “cultura”, en el sentido
que le ha dado la ciencia antropoldgica occidental como concepto.* Primero,

3 Para esto, me baso en el curso “Dialéctica de la modernidad. Origen, desarrollo y ocaso”,
que impartio6 el profesor Enrique Dussel y que tuvo lugar de agosto a diciembre de 2016 y
de febrero a junio de 2017 en la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM.

4 En el segundo capitulo de su libro La colonizacion del islam (Adlbi Sibai 2016, 85-110),
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sera esencial reconocer los aspectos espirituales, sagrados y religiosos y redefi-
nir las lineas del debate en torno a ;qué es cultura? en una mesa de dialogo no
sesgada por un orden eurocéntrico del saber y del mundo. Porque, mientras en
un dialogo eurocéntrico todo “otro” “no moderno” es un fenémeno “cultural” cu-
yas espiritualidades son contrarias a los principios de la modernidad, los parti-
cipantes de un dialogo intercultural transmoderno tendrian que reconocer la
cultura de cada participante (como estructura o forma social y como una serie
de practicas cotidianas) y, asimismo, las espiritualidades, religiones o tradicio-
nes sagradas (propias y ajenas) ligadas a la visién total de la vida y del mundo
pero entendidas, simultaneamente, como practicas parcialmente desligadas de
la cultura cotidiana. Las tradiciones sagradas se entienden como parte inserpa-
rabale de la cultura, pero también se les da, a ellas y a sus representantes, un
lugar particular dentro de cada sistema. Esta reflexion invierte, asimismo, la
perspectiva de aquellas ciencias sociales o antropolégicas en donde “todo es
una practica”. Tanto la “culturalizacién” de los “otros” como la reduccion de todo
acto humano, como comer, bailar, rezar o tomar café, a meras practicas de igual
valor, anulan las tradiciones sagradas y sus valores del panorama.®

Gracias a una entervista que realicé a la Sheija Amina Teslima,® pude acla-
rarme el problema del enredo entre religion y cultura desde la perspectiva de
las ciencias sociales y antropolégicas. Para la Sheija, la diferencia es clara entre
una cultura, es decir, los aspectos étnicos, lingiisticos, culinarios, entre otros,
que se transmiten por generaciones y a la que se pertenece por tradicion fami-
liar o social —y que incluye rituales y costumbres religiosas— y, por otro lado,
la practica consciente de una tradicion sagrada que implica una forma de vida
(y de la que pueden formar parte personas que no pertenecen a la cultura en la
que, tradicionalmente, se ha gestado dicha tradicién sagrada). Me parece que
esta perspectiva localizada y arraigada dentro de un contexto religioso particu-
lar ayuda a la comprension de ambos fendmenos sin tener que enredarlos, con-
fundirlos o anularlos. Esto significa, mas all4, que un “conocimiento desde lo
Divino” debe partir desde la vivencia de las practicas espirituales y tradiciones
sagradas, pero, mas alla, debe tratar de comprender diversas manifestaciones

Adlbi Sibai explica la “colonialidad de la religién”; desde mi perspectiva, también debiera
hablarse sobre la colonialidad de la “memoria colectiva” y de la “cultura”.

5 Un ejemplo es el articulo de Alejandro Frigerio, de 2018: «;Por qué no podemos ver la
diversidad religiosa?: cuestionando el paradigma catolico-céntrico en el estudio de la reli-
gion en Latinoamérica», en donde el autor emplea este concepto de cultura que engloba
absolutamente todo, y en donde es posible ver “todo fenémeno cultural” como un “ritual’o
como algo “sagrado”.

6 Amina Teslima es ministra de culto de la Orden Sufi Al-Yerrahi de México. La entrevista
tuvo lugar el 3 de noviembre de 2017 en la Ciudad de México. El link a la pagina de la orden
es: http://www.sufimexico.com/ (Consultado, febrero 2, 2018).
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de espacios y saberes localizados que afirman estas tradiciones sagradas. La
perspectiva de la Sheija es un ejemplo de un saber/conocimiento contextualiza-
do, y partiendo desde saberes localizados es que se puede generar un didlogo
interreligioso/espiritual/cultural o, en otras palabras, un espacio de debate en
el sentido de la transmodernidad dusseliana en donde se generen conocimien-
tos no fragmentados por la vision dual, cientifica y cartesiana del mundo.

Al hacer esta propuesta, estoy consciente del lugar desde el cual escribo,
que es la academia y, en particular, las ciencias sociales en el contexto de Méxi-
co. Por ello, soy consciente de la preocupacion de la mayoria de los cientificos
sociales laicos y de izquierda de que la ciencia se viera, nuevamente, encarcela-
da por dogmas religiosos (como fue el caso de las sociedades occidentales y su
conflicto con la cristiandad). Aqui es muy importante aclarar que estoy articu-
lando estas ideas desde una perspectiva teérica decolonial, por lo que no es una
perspectiva abierta a practicas religiosas o a instituciones que se han coludido
con el poder politico de derecha y, por lo tanto, manipulado el sentido de la
practica religiosa hacia intereses econémicos y geopoliticos de caracter colo-
nial. Este seria el caso de las cristiandades que, como explica Dussel,” nada tie-
nen que ver con la vida y ejemplo de Jesus; o con el sionismo coludido con un
proyecto geopolitico que nada tiene que ver con la lectura de la Torah y/o la
practica del judaismo; con una practica del islam que es funcional a la domina-
cion de territorios, que se ha separado de las formas tradicionales de interpre-
tar el Coran y que no sigue aquello que el profeta Muhammed expreso6 sobre la
esclavitud o el respeto a la vida humana; o con un budismo que, como en el caso
de Myanmar en la actualidad, absorbe un nacionalismo y masacra a una minoria
musulmana dentro de un territorio (nacional).

Por el contrario, la perspectiva expuesta en este articulo esta ligada a tradi-
ciones como la teologia de la liberacién, al pensamiento de mujeres musulma-
nas que critica la colonialidad (Adlbi Sibai 2016; Merali 2014; Bouteldja 2011), a
las voces judias por la paz en Oriente Medio,? a las luchas indigenas por la su-
pervivencia de los pueblos y respeto a la Madre Tierra, a las teologias feministas
y descoloniales® y a aquellos movimientos de migrantes en Europa y Estados
Unidos, que durante décadas han luchado por sus derechos en torno a su cultu-

7 En la conferencia El didlogo interreligioso, que el profesor dict6 el 12 de junio de 2017 en
el CEIICH de la UNAM. Link: https://www.youtube.com/watch?v=zxwdDZj03Yc (Consultado,
septiembre 5, 2017).

8 https://jewishvoiceforpeace.org/updates/ (Consultado, febrero 7, 2018).

9 Agradezco a Sylvia Marcos que me haya invitado a la mesa redonda “Cruzando fronteras,
teologias y feminismos en las coyunturas politicas actuales en México”, que tuvo lugar en
noviembre de 2017 y en donde pude escuchar a las te6logas Marili Rojas Salazar y Ann
Lutterman-Aguilar, entre otras ponentes.
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ra y religion, ciudadania, y acceso a la vivienda, educacién, salud y empleo (Me-
rali 2014; Zwischenraum Kollektiv 2017).

Y es justo desde este ultimo ejemplo, la migraciéon, que se articula el pensa-
miento del socidlogo puertorriqueio Ramon Grosfoguel. También quiero propo-
ner que su “universal pluriverso” (Grosfoguel 2008) no es una metafora separa-
da de las tradiciones sagradas; por el contrario, las tradiciones sagradas son
justamente aquello que se vincula con lo universal (“lo Divino”), pero respetan-
do el espacio de interculturalidad en la diversidad cultural. En el contexto de la
migracion y el Norte Global, Grosfoguel propone un empoderamineto de las mi-
norias de migrantes; se trata de grupos racializados y excluidos de toda partici-
pacion en la toma de desiciones en los paises en los que viven. Es, desde mi
perspectiva, un espacio de interculturalidad critica en eco con el de Catherine
Walsh pero que, a diferencia de Walsh, toma en cuenta las tradiciones sagradas.
El concepto de “universal pluriverso” también expresa el sentido de un dialogo
interreligioso / espiritual / cultural o un espacio de debate en el sentido de la
transmodernidad dusseliana. Grosfoguel propone un quehacer politico para po-
der lograr este dialogo, ya que en el Norte Global viven grupos sociales que, ra-
cializados, estan encarcelados dentro del proyecto de modernidad occidentalo-
céntrica que reproduce una divisién del trabajo colonial proveniente de los
eximperios / excolonias, asi como un modelo de exclusion basado en la no-per-
tenencia racial, cultural y religiosa a Occidente.

Grosfoguel propone que, en el Norte Global, las relaciones coloniales de po-
der que durante las colonias existieron entre centro y periferia, se reproducen
hoy dia en el espacio comprimido de las urbes. El modelo de descolonizaciéon
que propone Grosfoguel parte de una critica no solo de las relaciones coloniales
de poder, sino del epistemicidio que ha dado lugar a una monocultura a través
de la cual se reproduce el sistema de la colonialidad y de la fragmentacion colo-
nial del mundo que impide que los grupos racializados se unan para luchar por
sus intereses (en lugar de enriquecer a los ex imperios).

En lo que se refiere a la produccién del conocimento, Grosfoguel propone
una descolonizaciéon de la universidad en favor de una “pluriversidad” como es-
pacio de generacion de saberes. Esto, para abrir un espacio de interacciéon y de
dialogo que no rechace la nocién de lo universal (en el sentido de las tradiciones
sagradas y la espiritualidad) o la subsuma bajo un eurocentrismo local y secu-
larizado. Mas alla, Grosfoguel incluye, en este proyecto de pluriversidad, los
aportes y luchas politicas de diferentes grupos racializados que llegan al espa-
cio de conocimento y estan ligados a espiritualidades y a nociones localizadas
de “lo Divino”. Un claro ejemplo es el texto Del “extractivismo econéomico” al “ex-
tractivismo epistémico” y al “extractivismo ontoldgico; una forma destructiva de
conocer, ser y estar en el mundo (Grosfoguel 2016) en donde el autor piensa
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“junto y con” tres intelectuales activistas: Alberto Acosta, Silvia Rivera Cucican-
qui y Leanne Betasamosake Simpson (Grosfoguel 2016, 125).

En el texto mencionado, se expone claramente como la relacién de los inte-
lectuales activistas con la naturaleza no es la misma que la de un individuo que
pertenece a una sociedad moderna, urbana, colonial y occidentalizada. Por lo
tanto, el proyecto politico que defienden los intelectuales activistas en relaciéon
con la Madre Tierra no parte desde una reflexion puramente teérica, ecolégista,
secular, dualista y occidentalocéntrica (como el ecologismo occidental), sino de
una experiencia de vida en la que “la naturaleza” y “lo Divino” son parte de un
todo desde el que se articulan:

Por ejemplo, en otras cosmogonias la palabra “naturaleza” no aparece, no existe, por-
que la llamada “naturaleza” no es objeto sino sujeto y forma parte de la vida en todas
sus formas (humanas y no humanas). Entonces, la nocion de naturaleza ya es de suyo
euro—céntrica, occidentalo—céntrica, y antropocéntrica. Es un concpeto muy problema-
tico porque implica la division entre sujeto (humano) y objeto (naturaleza), donde el
sujeto (humano) es el que tiene vida, y todo lo demas es “naturaleza” considerada como
objetos inertes. Por consiguiente, sus formas da vida son inferiores a la humana y estan
inscritas en la légica instrumental de medios-fines de la racionalidad occidental donde
la “naturaleza” se convierte en un medio para un fin. En resumen, en la cosmovision
dualista cartesiana occidentalo-céntrica, lo humano es concebido como exterior a la
naturaleza y la naturaleza como un medio para un fin. (Grosfoguel 2016, 129).

Desde comunidades y grupos sociales que forman la exterioridad de la mo-
dernidad, la relacién con la naturaleza se define con una temporalidad y una
urgencia que no son tomadas en cuenta en el tiempo de la modernidad y, cuan-
do lo son, dichas demandas son usualmente expropiadas por el ecologismo oc-
cidentalocéntrico.

Tanto Grosfoguel como Dussel han propuesto modelos politico—epistémicos
que buscan nivelar las asimétricas relaciones de poder existentes. Asi como
Dussel propone un dialgo Sur-Sur entre las partes mas rezagadas por el sistema
para quitar al Norte global su rol de “arbitro” y “organizador” de las conversacio-
nes (Dussel 2015), Grosfoguel ha apoyado, en el contexto de la migracién en el
Norte global, un modelo de “cuotas” que permita la participaciéon de las minorias
racializadas. Ambas perspectivas, Dussel a nivel global con los didlogos Sur-Sur
y Grosfoguel dentro del econémicamente poderoso Norte global con las mino-
rias racializadas, proponen métodos de descentralizacién y empoderamiento
similares. Como lo expresa el mismo Dussel,!? el objetivo es descentralizar los

10 Aqui, me refiero nuevamente a las clases que impartio el profesor en 2016 y 2017 (du-
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dialogos poniendo a las periferias (o minorias racializadas, siguiendo a Grosfo-
guel) a dialogar entre si (a América Latina, Africa, los paises Arabes y Asia), y, de
esta manera, no pasar ya por el filtro de Europa y/o los Estados Unidos. Final-
mente: una vez comenzado el didlogo y empoderados los participantes, se pue-
de retomar el dialgo con el Norte global (Dussel 2015, 81-101).

Por su parte y en el contexto de la migracién, Grosfoguel propone el modelo
de cuotas para garantizar la participaciéon de personas racializadas en la toma
de desiciones politicas; el objetivo es que personas que viven experiencias de
racismo cotidiano sean representantes de las prioridades de las comunidades
racializadas. Esta propuesta parte de la necesaria inclusion de las experiencias
en las “zonas del no ser” (siguiendo a Fanon) en la toma de desiciones en el Nor-
te global (lo cual tendria impacto tanto a nivel local, pero también en el Sur glo-
bal). Dussel y Grosfoguel coinciden en la forma que deben llevar los didlogos y
también en el reconocimiento urgente de la cuestion de la islamofobia. Dentro
de los didlogos Sur-Sur como en el Norte global, deben incluirse las voces de
mujeres musulmanas que luchan tanto contra el racismo y por una mejora de
sus condiciones sociales, como por hacer reconocer sus conocimientos y apor-
tes cientificos.

En este contexto, una voz importante es la de Sirin Adlbi Sibai, doctora en
ciencias sociales por la Universidad Auténoma de Madrid. En 2016 public6 La
cdrcel del feminismo. Hacia un pensamiento islamico decolonial, en donde abor-
da el debate decolonial desde la practica del islam. El libro explica la carcel
epistemoldgica en que esta encerrada la mujer musulmana y propone una via
para trascenderla. El aspecto mas importante de la publicaciéon de Adlbi Sibai
(para los fines de este articulo) es el hecho de que la autora se articula explici-
tamente desde la practica del islam y propone un pensamiento islamico deco-
lonial. El libro propone una via para las ciencias sociales de articularse desde
un vinculo con las tradiciones sagradas y producir conocimientos ligados a lo
“Divino”. Adlbi Sibai propone una produccién de conocimiento explicitamente
ligada a su contexto local y particular sin la pretensién de imponer su produc-
cion de saber como “universal”. También propone, desde su ubicacién, una dis-
posicién para entrar en didlogo con otros pensamientos que muestren su loca-
lidad de enunciacion, y asi construir un didlogo Sur-Sur (por ejemplo, entre el
mundo arabe y América Latina), que yo llamaria, ademas, didlogo intercultural
e interreligioso. Aqui, la propuesta para el cientifico social es salir de la carcel
eurocéntrica y producir un conocimiento social localizado, ligado a una éticay
a tradiciones sagradas, que estén, al mismo tiempo, en didlogo con otras pro-
puestas localizadas.

rante 2 semestres) en la Facultad de Filosofia y Letras (FFyL) de la UNAM.
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La colonialidad de la religion: “religion” como un término

del universalismo eurocéntrico

En este tercer apartado, me parece de suma importancia ahondar en el problema
de la perspectiva hegemonica hacia el fendmeno religioso en las ciencias socia-
les, ya que es desde la terminologia utilizada que se opacan y minimizan las
espiritualidades y las tradiciones sagradas. Para ello, presentaré las argumenta-
ciones de Sirin Adlbi Sibai en torno a lo que ella llama la colonialidad de la reli-
gion, que se encuentran en el segundo capitulo de su libro La cdrcel del feminis-
mo. Hacia un pensamiento islamico decolonial (2016).

En este segundo capitulo, titulado “La colonizacion del islam” (85-110), Adlbi
Sibai plantea que el término “religion” no describe el islam!! y, que la percepcién
del islam por parte de Occidente es producto de un proceso de colonizacion y de
secularizacion que ha distorsionado la comprension del mundo arabo-islamico.
Es aqui en donde la autora plantea que la tradicién binomial “tradicién / moder-
nidad, identidad / alteridad y religion / secularizacion” ha colonizado al pensa-
miento arabo-islamico y llevado a la civilizacion arabo-islamica (a partir del si-
glo XVIII, en que comienza el proceso de colonizacién de esta region) a una crisis
(Adlbi Sibai 2016, 88-89). Mas alla, Adlbi Sibai expone que el resultado de este
proceso de colonialidad de la religion va a culminar en las independencias que
llevaran a la formacién de los Estados—Nacion arabes (Adlbi Sibai 2016, 89) y con
ello a la culminacién de un pensamiento drabo-islamico colonizado.

Aqui, cabe resaltar que la autora describe al proceso de secularizacion y de
edificacion de los Estados-Nacién como la continuaciéon de una “modernizacion
/ colonizacién” de las sociedades arabo-islamicas. Se trata de un proceso que co-
loniz6 el espacio social al separar a los individuos de su relaciéon con lo divino
(en comunidad) y las practicas culturales que sustentan dicha relacion. La colo-
nizacion espacio-temporal (Adlbi Sibai 2016, 91) consistié en separar los espa-
cios publico y privado y localizar forzosamente a la religion (en este caso el is-
lam, al que se etiqueté de “religion”) en el espacio privado, en imponer una
imagen occidental de la mujer y de su rol social como algo correcto y universal,
asi como en objetivizar al pensamiento arabo-islamico como un saber local, con-
creto y contextual —tradicional— que fungird como “limitado” y, por lo tanto,
como lo opuesto al saber moderno, occidental y universalista. Asi, como explica
la autora, los saberes tradicionales (ligados al islam) pasaron a ser “residuos pa-
sados sin futuro” (Adlbi Sibai 2016, 91). El islam fue anulado por el poder colo-
nial y, posteriormente (y mas importante), fue auto—anulado por la misma pobla-

11 Aqui debemos mencionar que también hay representantes de practicas espirituales,
como, por ejemplo, el budismo, que tampoco consideran que el término “religion” exprese
la esencia de su practica y filosofia (Informacion tomada de mi diario de campo con fecha
del 22 de agosto de 2017).
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cion colonizada que ya habia internalizado la colonialidad y la secularizacién (a
través del proceso de edificacién de los Estados—Naciéon modernos).

Este proceso descrito por Adlbi Sibai es complejo, pues se trata de una anu-
lacion espaciotemporal, por parte del proceso de secularizacién, que va a ir de
la mano con la cristianizaciéon del islam. Aqui, la autora explica que la coloniza-
cion del islam ha conllevado dos procesos opresores que se han dado de forma
simultanea: es decir, los valores coloniales de la cristiandad, y los valores colo-
niales de la secularizacion (con un transfondo de cristiandad).!? Se trata de un
proceso de doble-anulacién (ya descrito en la primera parte de este articulo
aunque en el contexto de América Latina) en donde, por un lado, la cristiandad
ha identificado al islam como una religién vy, por lo tanto, le ha proyectado las
formas y estructuras del cristianismo (aunque estas “formas” no existan en el
contexto del islam); por otro lado, el islam es entendido, desde el secularismo,
como algo que debe ser relegado al espacio privado en nombre del “desarrollo”.
Es en esto, justamente, que consiste la colonialidad de la religion (Adlbi Sibai
2016, 95): es un doble proceso colonial que va a proyectar la cristiandad al is-
lam y va a secularizar el espacio-tiempo, relegando la “tradicion/religion” al es-
pacio privado del pasado subdesarrollado. Cristiandad y secularizaciéon son,
siguiendo a la autora, procesos que se ubican en una historia local (europea),
pero pretendidamente universal (Adlbi Sibai 2016, 96). Mas all4, se trata de una
localidad que ha sido impuesta, de forma obligatoria, a toda sociedad coloniza-
da por los imperios europeos y, posteriormente, por Estados Unidos.

Adlbi Sibai va mas alla de su contexto y, apoyandose en las argumentacio-
nes de Grosfoguel (2013), se remonta a 1492 y la colonizacién de Abya Yala,!?
en donde tuvo lugar (aunque en diferentes siglos) el mismo proceso de coloni-
zacién de las espiritualidades por parte de la cristiandad (durante la coloniza-
cion formal de los territorios).!* Siguiendo a Grosfoguel, en esta primera etapa,

12 Es muy importante aclarar que “cristianismo” no es lo mismo que “cristiandad”, siendo
esta ultima “la ideologia del cristianismo convertida en ideologia de Estado y del poder”
(Adlbi Sibai, 2016: 96). En la conferencia magistral que dicté Enrique Dussel el 12 de junio
de 2017 en el CEIICH de la UNAM, el fil6sofo explic6 el proceso de inversion de los simbolos
que, en el cristianismo, da pie a la cristiandad. Dussel explic6 las bases de una teologia de
la liberacién como un movimiento que sigue “los primeros dias del cristianismo (primiti-
vo)”, en contraste con la cristiandad que elabora una imagen de Cristo Rey (que nunca
existio) y glorifica la cruz (el instrumento de tortura para castigar a los enemigos del impe-
rio romano) en la que murié Jesus. Desde la perspectiva de la teologia de la liberacién, esto
expresa practicas que son contrarias a la ética cristiana. Link al video de la conferencia:
https://www.youtube.com/watch?v=zxwdDZj03Yc (Consultado, septiembre 5, 2017).

13 El continente americano.

14 Aqui es importante sefialar que, a diferencia del continete americano, que es “encubierto”
por los imperios espafol y portugués desde el siglo XV, y, por lo tanto, experimenta el pro-
ceso de secularizacion después del de la cristianizacion, el mundo arabo-islamico encuen-
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el imperio Espainol no solo se apropia de los conocimientos y las espiritualida-
des de las sociedades colonizadas, sino que también proyecta nociones de la
cristiandad en las espiritualidades de los pueblos colonizados (Grosfoguel
2013). Este proceso es analogo al que sucedera, mas tarde, con el islam.

Aqui, es importante hacer mencion de la critica de Sylvia Marcos en su arti-
culo “Raices epistemologicas mesoamericanas: la construccion religiosa del gé-
nero” (2008), pues Marcos apunta hacia el hecho de que fueron los catequistas
(como después seran los misioneros cristianos en el contexto del islam) quienes
tradujeron al mundo mesoamericano como constituido por jerarquias que no
existian en las epistemologias mesoamericanas. Por ejemplo, Marcos argumenta
que “arriba y abajo”, “vida y muerte”, “bien y mal” y “divino y terrestre” no eran
opuestos marcados por la dicotomia “superior/inferior”. Sin embargo, fueron
marcados como “cielos” e “infiernos” y otras nociones de jerarquia que formaban
parte de la cosmovisiéon de los catequistas (Marcos 2008, 238-241). Mas alla, Mar-
cos observa esto en el contexto del género, en donde se proyecta una dicotomia
a nociones del género que son mas bien fluidas. Para resumir: “el ordenamiento
binario en categorias mutuamente excluyentes, como las dicotomias cultura ver-
sus naturaleza y publico versus privado, son en si mismas producto de un estilo
de pensamiento, de una construccién epistemologica circunscrita por los entre-
namientos filoséficos del pensamiento racional patriarcal.” (Marcos 2008, 251).
Con esto, Marcos describe como el dualismo va a simplificar la complejidad de
nociones mesoamericanas, incuida la de género. En otro de sus articulos, “Las
mujeres indigenas cuestionan... y se cuestionan”, Marcos escribe:

El pensamiento mesoamericano [...] se genera en torno a dualidades opuestas pero
que estan en permanente imbricacién. Asi, la vida y la muerte, el bien y el mal, la luz
y la sombra, lo femenino y lo masculino son, a la vez, diversos y sintesis uno del otro,
en un movimiento fluido de paso de una categoria a la otra.

En estudios previos, he trabajado sobre estas caracteristicas que le dan un sello
propio a todas las comunidades mesoamericanas del pasado y contemporaneas. La
dualidad permea todas las culturas y comunidades. Es una dualidad que estructura a
la naturaleza y a los seres humanos. Es un concepto que da al traste con la jerarqui-
zacién implicita de las categorias de género mutuamente excluyentes.

Las mujeres indigenas de hoy son herederas de estas configuraciones culturales.
Aparecen estas influencias en algunas de sus demandas. A las mujeres indigenas, hablar
de la igualdad no les significa gran cosa. La igualdad se refiere al concepto de sujeto uni-
tario diferente e inferior al del hombre. Ser iguales es desear ser como los hombres. Algo

tra, en el siglo XVIiI, a un occidente que le impone, simultdneamente, esta doble dinamica de
silenciamiento, anulacién y opresion constituida por la cristiandad y la secularizacién.
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dificil de acomodar en su cosmovisién. Ellas expresan su feminismo en demandas de
estar “a la par”, “de caminar juntos”, “de verlos a los o0jos”. La paridad es la demanda de
las feministas indigenas. Ellas no desean ser idénticas a ellos. (Marcos 2017, 105).

Regresando al pensamiento de Adlbi Sibai, la autora, por su parte, pone en
tela de juicio los conceptos que han sido utilizados y desarrollados para el es-
tudio del islam en Occidente. Se apoya en el autor Abdelmumin Aya, quien ela-
bora una critica de conceptos como “religién”, “Dios”, “fe” o “teologia” para com-
prender el islam (Adlbi Sibai 2016, 98) y argumenta que fueron misioneros
cristianos quienes crearon los diccionarios en los paises islamicos, por lo que
hubo una deformaciéon del contenido de los términos arabes fundamentales.
Con ello, dice Aya, aquel musulman que reproduzca este volcabulario (por ejem-
plo “culpabilidad”, “infierno” o “expiacion”), forzosamente va a reproducir nocio-
nes cristianas que, a la vista de occidente, serdn necesariamente retrégradas
(Aya, en Adlbi Sibai 2016, 98-99). Por su parte, Adlbi Sibai argumenta que en el
islam “no hay iglesia, ni ortodoxia, ni misterios de fe, ni doctrinas, ni dogmas”
(Adlbi Sibai 2016, 100); critica la deformacion del islam y el hecho de que se vea
la secularizacion como la “solucién” al “mal religioso”. Aqui pueden verse simi-
litudes con la critica elaborada por Marcos en el contexto mesoamericano.

Siguiendo la argumentacién de Adlbi Sibai (apoyada en Aya), hay cuatro
puntos relevantes a mencionar: primero, que la relacién del musulman con su
religion y con Ala es algo individual, que ningun tribunal tiene por qué medir
—por lo que no hay una “fe” que el colonizador pueda valorar. Segundo, la rela-
cion con la realidad es distinta a la occidental, ya que no hay fragmentaciones
en ella; por tal motivo, la produccién de conocimientos es totalmente distinta a
la occidental. Tercero, que el concepto de religion es ajeno al islam, aunque hay
algo llamado din, que (en arabe) seria lo mas cercano al concepto de religion y
que, en el Coran, da nombre a “un orden de valores” o a una serie de “normas
juridicas, recomendaciones higiénicas e incluso unas reglas de urbanidad” (Aya,
en Adlibi Sibai 2013, 100-101). Cuarto, Aya apunta hacia el hecho de que el is-
lam no puede identificarse como religion cuando:

[...]Ino esta dotado de una fe, una doctrina, unos dogmas, una teologia, unos sacerdo-
tes, unas instituciones religiosas y, lo que es mas determinante, una remota idea de lo
que sea Ala; a pesar de tener un libro sagrado (que es en realidad un enigma en forma
de libro) y a pesar de nuestra defensa de los ritos [...]. (Aya, en Adlbi Sibai 2013, 101).

Con esto, Adlbi Sibai explica que el término “religién” ya contiene una carga
colonizadora que distorsiona la comprension de espiritualidades y tradiciones
sagradas “otras”.
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En este punto, es relevante mostrar como se identifican la colonialidad y las
tecnologias de la colonizaciéon desde geografias y temporalidades distintas (como
Ameérica Latina y el mundo arabo-islamico). Identificar el dualismo cartesiano,
sus implicaciones y sus efectos en tiempos y espacios distintos es uno de los ob-
jetivos de los dialogos Sur-Sur propuestos por Dussel.

Para finalizar este apartado, resumiré brevemente lo que la autora expone
como las consecuencias politicas de este proceso de doble-anulacién. Primero,
el islam, y con ello las mujeres musulmanas, quedan desligados y excluidos de
los espacios seculares y, por lo tanto, de la Modernidad (Adlbi Sibai 2016, 98);
esto, a través de un Occidente que determina que la relacion de la “religion” con
la politica, la sociedad, el conocimiento y el espacio ha sido resuelta a través del
proceso de secularizaciéon (Adlbi Sibai 2016, 98). Mas alla, los Estados—Nacion
dieron pie a una patriarcalizacién del islam que conitnta afectando a las muje-
res musulmanas.!® Segundo, el pensamiento arabo-islamico anterior a los siglos
XVIII y XIX (anterior a su interaccién con occidente) queda representado como
una reflexion de caracter teolégico y juridico, sin importancia para un pensa-
miento ilustrado (Adlbi Sibai 2016, 95); esto le quita toda posibilidad de ser vis-
to como un pensamiento politico. Tercero, desde la realidad fragmentada de las
categorias conceptuales occidentales (que parten de un dualismo) se anula un
pensamiento islamico en el que todo se concibe como interrelacionado. Asi, se
le niega al islam el potencial de produccién epistémica. La autora explica que
esta negacién y divisiones dieron pie al surgimiento de un pensamiento arabo-
islamico colonizado, proceso que fue de la mano del desmembramiento del Sul-
tanato Otomano en 1924 y de la consolidacion de los Estados—nacion arabes
seudoindependizados (Adlbi Sibai 2016, 103). Es por ello que la autora propone
un pensamiento desde el islam y desde la decolonialidad para salir de la “carcel
epistémico-existencial” que describe en su libro. Mas alla, es un pensamiento
que se articula con las ciencias sociales y que es, por lo tanto, una propuesta
epistémica ligada a “lo Divino” y a un proyecto descolonizador.

¢Como podemos descolonizar las ciencias sociales y ligar la produccion
de conocimiento(s) a diversas manifestaciones de “lo Divino”?

Para este ultimo apartado, quisiera retomar las argumentaciones de Grosfoguel
sobre el tema de la ciencia moderna y su pugna con la cristiandad. Grosfoguel

15 Aqui es importante escuchar voces de América Latina, por ejemplo, a feministas cristia-
nas, que también expresan este punto de vista. En Teologia de la liberacion y género: ensayo
critico feminista, Ilvone Gebara defiende la teologia de la liberacién del proyecto secular que
la anularia y elabora una critica de la patriarcalizacién del cristianismo, que nada tendria
que ver con el “cristianismo de los primeros dias” (Gebara 2008).
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describe como —posteriormente a la colonizacién de las espiritualidades por
parte de la cristiandad— se da un proceso de secularizaciéon en donde el hombre
europeo sustituye al Dios cristiano (Grosfoguel, 2013).' Es asi como se instaura
un pensamiento secular, sexista, racista y opresor que toma un caracter univer-
salista/colonial que va a anular todo “pensamiento otro” y, mas aun, a tradicio-
nes sagradas (como las espiritualidades indigenas o el islam) que, en nombre de
la ciencia moderna, habian sido identificadas como “religiones” (y, por lo tanto,
habian sido asociadas con el “atraso”). Grosfoguel explica que, en Occidente, ha-
bia nociones dualistas de la cristiandad que impedian el desarrollo del pensa-
miento critico, cientifico y filoso6fico (Grosfoguel 2013); por ello, el proceso de
secularizacion era necesario en el contexto europeo y occidental, mas no fuera
de dicha localidad. Sin embargo, la secularizacion va a fungir como “liberadora”
en términos universales y se va a convertir en un proceso valido para toda so-
ciedad (colonizada). Se van a proyectar las particularidades del cristianismo a
toda forma de espiritualidad o tradicién sagrada, las cuales se representaran
como un obstactulo para el pensamiento critico y para la ciencia, lo cual culmi-
nara en la secularizacion forzada de toda sociedad colonizada (Adlbi Sibai 2016,
96). El islam, asi como toda tradicién sagrada o espiritualidad, va a ser inferio-
rizado por ser considerado como una “religién” en “estadio de atraso”. Y lo mis-
mo sucederda con el tema de la mujer y su emancipacién en occidente, la cual se
proyectara a toda sociedad colonizada como el proceso correcto y moderno de
emancipacion. La pregunta es: ;como descolonizar las ciencias sociales atrapa-
das en este modelo de pensamiento?

Voy a comenzar dando un ejemplo de un debate dentro de la antropologia;
se trata de una discusioén localizada dentro del Norte global que plantea la posi-
bilidad del comienzo de una salida epistémica a la carcel de las definiciones “uni-
versalistas” sobre religion. Aclaro que esto es solo un comienzo al que se le debe
dar seguimiento tanto epistémicamente, como fuera de la academia. También, se
trata de un debate que debe ser discutido en el contexto de propuestas ya exis-
tentes en América Latina y el Caribe, asi como con otras regiones tanto de Sur
global (el mundo arabo-islamico, Africa) como del Norte global (Europa).!”

16 Aqui me parece importante mencionar una reflexion de la lectura de Futuro pasado, de
Reinhart Koselleck. En el original en aleman, Vergangene Zukunft, el apartado “moderni-
dad” se titula “tiempo nuevo” (Neuzeit) (Koselleck 1979, 300-321) y describe justamente la
aparicion de un “tiempo nuevo” sin profeta y sin Dios —a diferencia de otras temporalida-
des dentro del imaginario europeo judeocristiano. Es importante ver como el historiador
Koselleck asocia al “tiempo nuevo” a un tiempo en donde “algo mas” (no un profeta, no un
Dios) se entrona y demarca esta temporalidad. Es importante reflexionar sobre esto, tenien-
do en cuenta el argumento de Grosfoguel.

17 Esto ya seria parte de otro trabajo —futuro— de investigacioén. El de ver las propuestas
existentes en América Latina y otras geografias invisibilizadas e impulsar su presencia
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El debate se desprende de académicos como Talal Asad, Catherine Bell, o
Reza Aslan, quienes han criticado las definiciones pretendidamente universales
de “religion” —asi como otros conceptos, como el de “ritual”. Por ejemplo, en la
introduccion de su libro Ritual. Perspectives and dimensions (2009), Bell argu-
menta sobre el la pretendida universalidad de la categoria de “ritual”:

[...] this study brings a particular perspective to these discussions, namely, the posi-
tion that “ritual” is not an intrinsic, universal category or feature of human behaviour
— not yet, anyway. It is a cultural and historical construction that has been heavily
used to help differentiate various styles and degrees of religiosity, rationality, and
cultural determinism. While ostensibly an attempt to identify a universal, cross—cul-
tural phenomenon, our concept of ritual is also, and inevitaly, a rather particular way
of looking at and organizing the world. The impact of this particularity is one of the
concerns of this book. (Bell 2009, ix).

Por su parte, y desde hace ya mas de tres décadas, Talal Asad (Asad 1986),'8
enuncié el problema de las definiciones de religion —provenientes de la socio-
logia y la antropologia— que se han aplicado al islam. En la introducciéon de su
libro The Idea of an Anthropology of islam (1986), Asad explica:

Now, the anthropologist’s presentation of islam will depend not only on the way in
which social structures are conceptualized, but on the way in which religion itself is
defined. Anyone familiar with what is called the sociology of religion will know of the
difficulties involved in producing a conception of religion that is adequate for cross—
cultural purposes. This is an important point because one’s conception of religion
determines the kinds of questions one thinks are askable and worth asking. But far
too few would-be anthropoligists of islam pay this matter serious attention. Instead,
they often draw indiscriminately on ideas from the writings of the great sociologists
(e.g., Marx, Weber, Durkheim) in order to describe forms of islam, and the result is not
always consistent. (Asad, 1986: 12).

Asad ha criticado no solo los lentes, sino también las preguntas que sur-
gen de oposiciones conceptuales (Asad 1986, 13) y que deforman un mundo
muy complejo, encerrandolo en marcos binarios que condicionan su entendi-
miento —esto concuerda con las argumentaciones y criticas de Sylvia Marcos

dentro del ambito académico. Al referirme a Europa, me refiero a la producciéon de conoci-
miento de comunidades racializadas que han desarrollado grupos de trabajo o movimien-
tos politicos decoloniales.

18 En el libro The Idea of an Anthropology of islam, publicado en 1986.
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en torno al contexto mesoamericano (citadas anteriormente). Asad (1993)"°
ha continuado enfatizando su critica hacia la definicion “universal” (mas bien
eurocéntrica y universalista, de caracter semio6tico) de “religion” del antropé-
logo Clifford Geertz (Geertz 2000),%° asi como la aplicacion de dicha defini-
cion (semiodtica y deslindada de lo corpoéreo y espacial) a todo fenémeno
identificado como religioso (dentro de la disciplina de la antropologia). La
critica de Asad a Geertz es muy pertinente para replantear un debate en las
ciencias sociales que cuestione terminantemente el hecho de que definicio-
nes universalistas y eurocéntricas contintien siendo aplicadas a fenémenos
sociales en todo el mundo (como por ejemplo las tradiciones sagradas, las
religiones y espiritualidades) siendo que deforman la comprensiéon de aque-
llo que se estudia; en su mayoria se trata de fendmenos “otros”, cuya natura-
leza y estructura no coincide con conceptos y términos occidentales. Se trata
de cuestionar la pretension de aplicar un solo lente a la diversidad cultural y
humana, asi como de proponer nuevas vias (metodologias) de investiga-
ci6on.?!

Por el lugar en donde se ha enunciado (el Norte global) y por la difusiéon que
ha tenido (a través de universidades anglosajonas de prestigio), la critica de Asad
cuenta con un transfondo de poder que, enlazada a otros contextos de debates
del Sur global, puede contribuir a generar nuevas propuestas metodolégicas. Por
ejemplo, las propuestas de Asad pueden discuturse en el contexto del trabajo de

19 En el capitulo “The construction of religion as an anthropological category” (15-24) de
su libro Genealogies of Religion.

20 En el capitulo “La religion como sistema cultural”, de su libro La interpretacion de las
culturas.

21 Actualmente, en México, dentro de la sociologia de las religiones, hay voces cientificas
como por ejemplo Suarez (2018, 2015), Gutiérrez Martinez (2005) y Garma Navarro (2018,
2004) (entre otros) que critican la perspectiva lineal de Max Weber en torno al fenémeno
religioso. La tesis de Weber era que el “desarrollo” de las sociedades iria hacia un proceso
de (total) secularizacion. Lo religioso desapareceria con la “modernidad secularizada. Los
autores arriba mencionados abordan el tema de la religiosidad (en el caso de México) como
un fenémeno cambiante, pero permanente, utilizando conceptos como “plurirreligiosidad”
o “multirreligiosidad”. Parten de que el fenédmeno religioso no desaparece, sino que conti-
naa, por ejemplo, a través de procesos de conversion religiosa. En el contexto de América
Latina, Frigerio (2018) critica el paradigma catélico—céntrico en el estudio de la religion
para lo cual extiende su comprension de lo religioso hacia todo fenémeno cultural fuera de
las instituciones religiosas; asimismo, el autor diluye el concepto de cultura a tal punto,
que todo es cultura y la religiosidad se puede encontrar en cualquier fenémeno de la vida
moderna y secular. Sin embargo, estos debates (aunque muy valiosos) no apuntan hacia
una descolonizacién de las ciencias sociales o a proponer nuevas metodologias tomando
en cuenta conocimientos “ligados a lo Divino”. Por otra parte, en Alemania, ya existe el
discurso de “lo postsecular” —tema que sale de los limites de este articulo pero que seria
importante explorar en un futuro trabajo de investigacién, ya que reconoce los limites vi-
sibles del proceso de secularizacion al utilizar el prefijo “post”.
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Adlbi Sibai y Marcos (entre otras y otros intelectuales y activistas),?? quienes ex-

ponen una profundidad histérica y una actualidad que nos permiten poner a dia-
logar distintas geografias cuyo comiin denominador es la experiencia de la colo-
nialidad. Y esto es, justamente, la finalidad de este articulo; el vislumbrar caminos
para la investigacién que puedan dirigirse hacia una transformacién en la produc-
cion de conocimiento en torno a las espiritualidades, las tradiciones sagradas, las
religiones y la cultura, que no reproduzcan la colonialidad epistémica.

Reflexiones finales

Para finalizar voy a dar un ejemplo, retomando el punto de Adlbi Sibai acerca de
que en el pensamiento islamico todo se concibe como interrelacionado. Como
ya describi en el segundo apartado, Adlbi Sibai argumenta que no hay fragmen-
taciones en la “realidad” que concibe un pensamiento islamico, al contrario de
la realidad que propone la Modernidad, que estad compuesta de fragmentacio-
nes. Por ello, la autora apunta a que los conocimientos producidos en ambos
espacios son completamente distintos. Aqui me parece pertinente retomar el
hecho de que, para que una persona sea musulmana tiene que creer firmemente
en la siguiente frase (entre otras): “soy testigo de que no existe ninguna realidad
fuera de la realidad divina”. Esta frase apunta hacia una relaciéon con la “reali-
dad” completamente distinta a la de un espacio moderno y secular en donde la
experiencia de la realidad puede ser fragmentada en un espacio objetivo y racio-
nal de produccion de conocimiento y espacios otros, ajenos a la objetividad y a

22 Asi como propuestas de otras feministas descoloniales de América Latina, el Caribe y
Europa. Por ejemplo, la cientifica social y feminista descolonial Karina Ochoa, profesora
investigadora de la Universidad Auténoma Metropolitana (UAM) de la Ciudad de México. En
la conferencia “Ontologia politica de la dominacion. Una perspectiva desde los feminismos
decoloniales. Primera Sesién”, Ochoa ahondo6 en el tema del poder y explicé la existencia de
Dios como “la posibilidad de entendernos desde la totalidad” y la “unidad en la diversidad”
como principio de conocimiento. Ochoa critic6 “la dualidad” como aquello que impide que
el ser humano pueda acceder a la unidad en la diversidad y, mas alla, explicé “la muerte de
Dios” de Nietzsche no como la muerte de Dios en si, sino como “la muerte de la posibilidad
de acceder a la la totalidad”. Explicando que su conocimiento también se basa en conoci-
mientos de la kabbala y, por lo tanto, su quehacer cientifico esta permeado por ello —Ochoa
dio pie a repensar el lugar de las espiritualidades, tradiciones sagradas o religiosidades en
la produccion de pensamiento critico y conocimiento cientifico. Esta busqueda de sentido
lleva hacia una produccion de conocimiento que permite pensar en un didlogo entre las
espiritualidades indigenas (andinas, mesoamericanas), tradiciones sagradas kabalisticas y
musulmanas y saberes cientificos, entre otros. Una propuesta que contrarrestaria el pro-
yecto moderno basado en la fragmentacion de la vida y la realidad. Link de la conferencia
“Ontologia politica de la dominacion. Una perspectiva desde los feminismos decoloniales.
Primera Sesion”, del 8 de agosto de 2017: https://www.youtube.com/watch?v=KtsAluFyehO
(Consultado, septiembre 5, 2017).
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la razon. Reflexionando sobre este punto, desde mi ubicacién en la antropologia
y las ciencias sociales, arrojo la siguiente interrogante: ;Cémo podria una per-
sona musulmana (o perteneciente a otra tradicién sagrada o espiritualidad) sa-
lirse de un espacio sagrado para entrar y posicionarse en el espacio objetivo/
secular de la ciencia moderna? ;O “salir” de la forma en la que el antropo6logo
“sale al campo” para después regresar a ese espacio cientifico a analizar lo reco-
lectado... y producir conocimiento alejado de la experiencia “otra”? Si tomamos
en serio la perspectiva hacia una realidad no fragmentable, la respuesta es que
esto no es posible; el islam (y me atreveria a decir que la mayoria de las tradi-
ciones sagradas y espiritualidades, hoy dia colonizadas), no concibe una frag-
mentacion como si lo concibe el método cientifico occidental. Tal vez es solo
dentro de la ciencia moderna que el espacio/tiempo es fragmentable; y que Uni-
camente desde aqui se puede pensar en un espacio objetivo, racional y secular.
Una critica de la ciencia moderna y de su produccion epistémica debe conside-
rar esta caracteristica y limitacién, su localizacion y espacialidad, para asi cues-
tionar su “aplicabilidad universal” y asi poder conocer, valorar y entrar en dialo-
go con espacios “otros” de conocimiento. Mas alla, reconocer la espiritualidad
dentro de la produccion de saberes y, de ahi, generar un dialogo entre conoci-
mientos que emanan de reflexiones situadas en distintas temporalidades, espa-
cios y vinculos con “lo Divino”. d
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Abstract | In this paper I will approach Dussel’s project of “Transmodernity”. I will begin
with a brief dialogue concerning the proposal of Spanish philosopher Rosa Maria Rodri-
guez Magda, who has worked on this same terminology, but with a different content. Dus-
sel’s project could be synthesized as a criticism of Modernity and an attempt to break with
it through a “trans-modern pluriverse”, which would mean the “World’s New Age” as well
as a “different process of civilization”. This different project of civilization would be dif-
ferent to the existing one, as right now Modernity extracts, assimilates and instrumental-
izes everything that is functional to it, excluding the rest with its Eurocentric colonial
narrative. In that sense, the project of Transmodernity is an ambitious proposal, which is
being architectonically built.
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Resumen | En este articulo me aproximaré al proyecto de “Transmodernidad” de Enrique
Dussel. Comenzaré dialogando brevemente con la propuesta de la filosofa espafola Rosa
Maria Rodriguez Magda, quien trabajé sobre esta misma terminologia, aunque con otro
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Algunos aspectos del concepto Transmodernidad
COMO SENALO Grosfoguel en el Manifiesto decolonial de Houria Bouteldja:

Tampoco se trata de romantizar el pasado y volver a un pasado idilico pre-moderno,
lo cual es imposible. Lo que se propone es un proyecto politico mas alla de la Moder-
nidad o como dice el filosofo de la liberacion latinoamericana Enrique Dussel, un pro-
yecto hacia la “Transmodernidad” desde la diversidad epistémica del mundo (Grosfo-
guel 2017, 12).

La Transmodernidad contrario a lo que sefialan errbneamente, no trata de
volver sobre un pasado perfecto, de lo que trata es de volver a pensar todo, sin
desconocer la tradicion. Es un proyecto alternativo a la modernidad. La concep-
tualizacion de la Transmodernidad no es de la exclusividad de Enrique Dussel,
hay otros y otras pensadoras que también abordan la cuestiéon en un sentido
analégico. A finales de la década de los afios ochenta, la escritora y fil6sofa es-
pafiola Rosa Maria Rodriguez Magda! ponia en circulacion este concepto. Lo tra-
bajé en varios libros: La sonrisa de Saturno. Hacia una teoria transmoderna
(Barcelona: Anthropos), desarrollado en El modelo Frankenstein. De la diferencia
a la cultura post (Madrid: Tecnos, 1997) y, concretando su teorizacién en Trans-

modernidad (Barcelona: Anthropos, 2004)”. Para analizar algunos de los aspec-
tos propuestos por esta pensadora, usaremos dos citas, la primera, una defini-
cion de La sonrisa de Saturno:

La Transmodernidad es la pervivencia de las lineas del proyecto moderno en la socie-
dad posmoderna, su transito y reiteracion «rebajados», su copia distanciada, frag-

1 “Rosa Maria Rodriguez Magda (Valencia, Espafia, 1957). Filésofa y escritora. Doctora en
filosofia por la Universidad de Valencia, profesora invitada en I'Université de Paris VIII-
Vincennes a Saint-Denis, Université Paris VII, Université de Paris—-Dauphine, Universidad
Nacional Auténoma de México, Universidad de San Juan en Rio Piedras (Puerto Rico), New
York University, Komazawa University (Tokio), Tartu University (Estonia)... Ha sido, desde
1998 a 2015, directora del Aula de Pensamiento de la Institucié Alfons el Magnanim y de la
revista Debats; desde 1996 a 2003 directora de la Fundacién Tercer Milenio—-UNESCO. Espe-
cializada en pensamiento contemporaneo, es autora, entre otros libros, de La sonrisa de
Saturno, El modelo Frankenstein, Transmodernidad, La Esparia convertida al islam, Inexis-
tente Al Andalus, De Playas y espectros. Ensayo sobre pensamiento contempordneo. Ha pu-
blicado también en el terreno de la investigaciéon feminista: Femenino fin de siglo. La seduc-
cion de la diferencia, Foucault y la genealogia de los sexos, El placer del simulacro, Sin
género de dudas, Encuentro en el Café de Flore con Simone de Beauvoir. Y dentro de la
creacion literaria: Triptico, En alguna casa junto al mar, Las palabras perdidas, Y de las
pavesas surgio el frio, El deseo y la mirada... Ha coordinado diversas obras y realizado edi-
ciones criticas, asi como participado en multiples libros colectivos. Textos suyos han sido
traducidos al inglés, francés, italiano, estonio y checo”. Disponible en linea (goo.gl/
DJaD6w). Acceso: 6-4-2018.
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mentada, hiperreal; la sintesis necesaria para que, aceptando un relativo cambio de
paradigma, no ahoguemos en la banalidad todo el esfuerzo hacia una emancipacion
progresiva. Se trata de utilizar las caracteristicas de la sociedad el saber posmoder-
nos para continuar la Modernidad por otros medios. Porque también la Modernidad
penetra y reverbera nuestro presente. La Modernidad es el proyecto, la Posmoderni-
dad su fragmentacion, la Transmodernidad su retorno simulado en lo plural. La
Transmodernidad descree de las rupturas bruscas y de las clasificaciones hieraticas,
por ello asume el eclecticismo, comprende con ironia la vanidad tltima de todas las
denominaciones, y solo se aplica a ellas con la humildad y el escepticismo de quien
se sabe efimera presencia en el tiempo, ciclica profusion; de quien ha contemplado la
terrible sonrisa de Saturno, que lleva siglos devorando a sus hijos, reconociendo el
semejante sabor en que se degluten las épocas: un polvillo amargo e impotente en su
boca insaciable. (Rodriguez Magda 1989, 10-11).

La segunda cita es del articulo: “Transmodernidad: un nuevo paradigma”
que apareci6 en el primer volumen (2011) de la revista Transmodernity. Journal
of Peripheral Cultural Production of the Luso-Hispanic World, especializada pre-
cisamente sobre la Transmodernidad. Alli seflalé que propuso dicho término en
1987, al menos de “manera consistente”, en una conversacion:

Como he comentado en otro lugar, el término surgié en una conversacion que tuvo
lugar con Jean Baudrillard en su casa de Paris, alla por 1987. Reflexionando sobre la
corriente postmoderna, a la que él se negaba a adscribirse, le comenté que mas que
una coyuntura “post”, si tomabamos en cuenta sus apreciaciones sobre “transpoliti-
que”, “transexualité”, al hilo de sus tematizaciones sobre el imperio de la simulacién
y la hiperrealidad, bien podriamos denominar a nuestra época como “Transmoderni-
dad” (Rodriguez Magda 2011, 1).

Este recorrido nos ayudara a tener un mapeo de este concepto central en los
debates descoloniales recientes. Es importante sefialar que, Rodriguez Magda
habla de Transmodernidad como un término y no de un concepto, como si se
puede concebir en Dussel. Para ser mas precisos, la Transmodernidad es el pro-
yecto de Dussel donde se pueden pensar las condiciones de posibilidad para
una alternativa a la Modernidad. Habria que tomar en cuenta la primera Etica de
Dussel, de la década de los afios setenta, donde ya habia algunas pinceladas al
respecto, al igual que en su Filosofia de la Liberacion de 1977, antes que Jean-
Francois Lyotard en su muy célebre obra La condicion posmoderna de 1979, con-
siderase su propuesta como “posmoderna”,> Dussel, al ver el auge y el contenido

2 En las Palabras preliminares a la primera edicion, escrita en 1976, Cfr. Dussel (2011, 11-12).
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que se le dio a esta, tom6 distancia. El uso del prefijo pos en la filosofia de la
liberacién significé, desde el inicio, “ir mas alld”; en cambio, en la filosofia pos-
moderna sui generis implicé deconstruir los metadiscursos, pero sin alternati-
vas concretas, mucho menos politicas, sin embargo, como veremos en Dussel,
el concepto de Transmodernidad tiene un contenido politico alternativo y trans-
formador. La politica en Dussel pasa por el prisma de la descolonizacion.? Asi
que tiene un contenido alternativo y distinto a la politica moderna. En cambio,
Rodriguez Magda reproduce la politica moderna.

De vuelta al articulo de Rodriguez Magda, la autora sefiala que la Transmo-
dernidad significa “un verdadero cambio de paradigma,” en donde estan involu-
cradas todo tipo de relaciones como las “gnoseolégicas, sociolégicas, éticas y
estéticas.” Ella prioriza estas relaciones sobre las demas. Ese seria un uso ana-
l6gico del “término” en contraste con la propuesta de Dussel. No quiere decir
que sea mejor o peor, sino que, en términos transformadores, la propuesta que
esté desprovista de un contenido politico alternativo y distinto al moderno no
tendra un potencial para los cambios necesarios que rompan con el status quo
que denuncia. Ademas, no es ésa la intencionalidad de Rodriguez Magda, no
busca que su propuesta tenga un contenido politico en la direccién antes sefia-
lada, en los términos transformadores como si podemos identificar en Dussel.

Rodriguez Magda describe sucintamente la vision que tiene Dussel al tomar
como referencia el libro que fue el resultado del didlogo con Gianni Vattimo. Para
la fecha de la publicacion de los primeros trabajos de Rodriguez Magda, aiin no
habia un despliegue y tratamiento sistematico con el que si contamos ahora en
la produccion teérica de Dussel sobre su propuesta de Transmodernidad. Al res-
pecto, sobre la Transmodernidad de Dussel, comenta Rodriguez Magda:

Asi, el filosofo argentino-mexicano Enrique Dussel, a partir de su libro Postmoderni-
dad, Transmodernidad (1999), lo enmarca en el contexto de la filosofia de la libera-
cion y la reflexion sobre la identidad latinoamericana, entendiendo por teorias trans-
modernas aquellas que, procedentes del Tercer Mundo, reclaman un lugar propio
frente a la modernidad occidental, incorporando la mirada del otro postcolonial sub-
alterno. (Rodriguez Magda 2011, 2).

En el campo franc6fono, donde surgio el término de Rodriguez Magda, lo trans
se presupone como un estadio de la época con ciertas caracteristicas en donde se
puede recurrir a la “razén” para encarar los problemas y superarlos; mientras que,
en Dussel es un proyecto politico que presupone una transformacion social. Y, la
razon moderna también forma parte de la cuestion a criticar. Alli una distincién

3 Cfr. Dussel (2008 y 2009).
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fundamental. Continuemos con otros puntos de la propuesta de Rodriguez Magda;
ademas de resultar interesante por proponerse a finales de la década del ochenta
definir tal término y por identificar a otros y otras autoras que lo han usado con
otros significados, lo cual nos ayuda a comprenderlo en su desenvolvimiento para
tener una visiéon amplia, y poder asi llegar a la propuesta de Dussel.

Es muy importante seguirle la pista a los términos y conceptos para ver
cdémo evolucionan en su uso y significado. Aparte de eso, lo que podria afirmar-
se independientemente de la matriz y los usos de la Transmodernidad es que
todos y todas las autoras que trabajo Rodriguez Magda en su texto, y que se han
referido a la cuestion, hacen referencia a algo “nuevo” o a un “cambio”, es decir,
tiene un sentido analogico al de Dussel teniendo en cuenta esos aspectos. Por
analogia entendemos la “forma de significacién intermedia entre la univocidad
y la equivocidad [...] el término analogo es el que significa de manera en parte
igual y en parte distinta” (Beuchot 2016, 33), entre la diversidad de propuestas:
“Todas estas coincidencias en la utilizacién de un término, mas alla de la diver-
sidad de acepciones, creo que demuestran una misma captaciéon de las contra-
dicciones de la Modernidad y una busqueda de un nuevo modelo que dé razén
de los cambios que se operan en nuestro presente” (Rodriguez Magda 2011, 3).

Rodriguez Magda cuestiona que, “reducir la transmodernidad a un dialogo
de civilizaciones o a un modelo que palie las insuficiencias de la modernidad
occidental representa un voluntarismo, loable sin duda, pero todavia moderno”
(Rodriguez Magda 2011, 3). Sobre esto, habra que decir que un didlogo intercul-
tural,* como sefala Dussel y otros/as, por donde se quiera ver —la comunidad
ideal y real de hablantes en condiciones simétricas— no es ninguna reduccioén,
por el contrario, es amplisimo el horizonte que se abre. El didlogo intercultural
es central para cualquier potencial critica a la Modernidad. Para desenmascarar
en todos los espacios, ese lado oscuro de la Modernidad o colonialidad.

La crisis por la cual pasa la humanidad se refleja en la cruel desigualdad
econémica y la pérdida de biodiversidad, tiene sus efectos negativos en amplios
sectores de la sociedad, nos invita a la critica y a la formulaciéon de propuestas
alternativas. Sobre la descripcién fatalista que podriamos hacer de esa realidad
abrumadora, con datos empiricos que la verifican cuantitativamente, habra que
tomar partido para revertirla. En ese contexto, tanto la propuesta de Rodriguez
Magda como la de Dussel van en esa direccién por caminos distintos, buscan
trascender la crisis de la Modernidad con propuestas analégicas. La primera
desde adentro, el segundo, desde la exterioridad que la Modernidad excluye.

La propuesta de Rodriguez Magda no es nihilista, pero no se compromete en
desarrollar una alternativa concreta al margen de la Modernidad, ademas, criti-

4 Sobre este aspecto ha aportado significativamente Raul Fornet- Betancourt (1992).
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ca lo que considera proyectos caducos, teniendo en cuenta la caida de la Unién
Soviética y los fiascos del socialismo. Queda claro que no es una propuesta que
tenga un compromiso politico alternativo y distinto al moderno, lo que es una
opcion legitima; en cambio, como hemos dicho, la propuesta de Dussel si es po-
litica, con presupuestos estratégicos factibles para realizar los cambios necesa-
rios. Para nuestro pensador no se pueden dar esos cambios y transformaciones
necesarias sin una praxis politica transformadora y descolonizada.’

Definitivamente ya no estamos en lo post, sino en lo trans, que implica lo
“nuevo,” lo “distinto” como conducto para trascender la Modernidad, si toma-
mos como referencia el prefijo post (que significa “después”) debemos conside-
rar que después de la Modernidad esta la muerte: econémica y ambiental. En
cambio, lo trans-moderno es un proyecto politico “otro” e incluso civilizatorio
—al menos para Dussel—, distinto, con otro principio material, el de la vida
como eje rector.® En este otro proyecto, alternativo, las costumbres, saberes y
artes no se pondran unas sobre otras, como en el esquema tradicional jerarqui-
co de la civilizacion occidental que toma al resto como inferiores, sino que las
piensa como analogas. La légica que opera en el proyecto dusseliano es la ana-
légica, ya que trasciende lo univoco de lo moderno y lo equivoco posmoderno.

El proyecto de Dussel no es posmoderno como suelen confundirlo aquellos
que no estan familiarizados con la bibliografia especializada al respecto, “la
posmodernidad es una expresién de la angustia y el nihilismo que resultaron
del derribamiento de todas las teleologias occidentales,” (Mendieta 1996, 76)
que poco tiene que ver con el proyecto de la Transmodernidad dusseliana. La
posmodernidad se enfocé en criticar fuertemente a la Modernidad, pero sin con-
tar con propuestas alternativas mas alla de desenmascarar los meta discursos;
fue en muchos sentidos un monélogo eurocéntrico con recepcién en todo el
mundo, incluyendo Latinoamérica. Tiene el merito que nos desencanté de la Mo-
dernidad, pero nos condujo a una calle sin salida.

En cambio, el proyecto de Dussel es bastante optimista. Su propuesta es un
proyecto realista e interpelador de esa realidad que exterioriza y hace mas hos-
til la vida humana en el planeta, a nivel social y ambiental. No se puede negar
la Modernidad, esta alli delante de nosotros, como bien sefal6 Eduardo Men-
dieta: “como hijo de la modernidad, rechazarla ya implica aceptarla ferviente-
mente” (1996, 83), habra que trascenderla hacia un novo estadio, a eso apunta
todo el proyecto de Dussel. Pensadores/as decoloniales como Ramoén Grosfo-
guel y Sirin Adlbi Sibai lo han tomado de referencia, ademas de haberlo enri-
quecido.

5 Cfr. Bautista (2014).
6 Cfr. Herrera Salazar (2015).
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Rodriguez Magda esta en una posicién intermedia. No tira todo por la borda.
Segun ella, al menos como potencialidad, podemos contar con la razén como un
elemento central para esa necesaria trascendencia; en su teoria, la Transmoder-
nidad es una descripcion de lo que acontece, pero que en el intersticio sera un
cambio de paradigma en donde se tienen que perfilar armas conceptuales (no-
vedosas conceptualizaciones), es decir, un renovado paradigma conceptual para
enfrentar lo que viene. Pareciera, al menos en el texto citado, que Rodriguez
Magda esta mas preocupada por la razén como “nico baluarte” que por la supe-
racion de las contradicciones de la Modernidad por otras vias que no sean si
misma.

En la propuesta de Dussel, ademas del aparato conceptual explayado, esta
implicado un proyecto politico factible, al menos como potencialidad. En defini-
tiva, para sintetizar, si Rodriguez Magda pone en el centro la razén, Dussel cri-
ticara esta razon y pondra el principio material de vida —lo veremos mas ade-
lante— como eje central de la Transmodernidad. Hemos hecho esta comparaciéon
entre Rodriguez Magda y Dussel para entablar un didlogo con propuestas distin-
tas. Es oportuno pensar en las analogias de las propuestas, es decir, trascender
la univocidad del discurso moderno, que se manifiesta en la ideologia eurocén-
trica —como sefial6 Samir Amin (2014)—, y, ademas, la equivocidad presente en
la critica posmoderna, en donde se critica todo, pero que carece de alternativas
politicas concretas.

Como bien describié Linda Alcoff (2016), la Transmodernidad para Dussel
(Alcoff también incluye a Walter Mignolo en esta propuesta) es pensar en las
transformaciones futuras, epistemologicas y politicas. Sobre este ultimo aspec-
to, vale la pena senalar que el componente politico es lo que marca la distinciéon
entre lo posmoderno y lo transmoderno, al menos para Dussel es claro el com-
ponente politico. El pensamiento de nuestro filosofo, y en particular en su ética
y su politica, contienen una parte critica deconstructiva —o destructiva, si se
quiere—, pero, ademas, tiene una parte propositiva y factible. En cambio, los/as
posmodernos/as, que se alejan de cualquier metarrelato solo proponen la de-
construccion. Es decir, deconstruyen todo y no proponen nada. La analogia
como herramienta superadora de la univocidad y equivocidad es para Dussel
fundamental, al punto que le permite apropiarse en su fundamentacion de la
critica que esté presupuesta en la posmodernidad, dandole asi, un caracter ma-
terial y politico.

Alcoff remarca la importancia del dialogo que surge de una epistemologia
no centrada, ya que si partiéramos de una unica epistemologia, dominante des-
de su fundamentacién, no habria nada que dialogar porque todo estaria dado.
En cambio, si partimos de la pluriversidad epistemolégica en donde hay varias
opciones y alternativas, la cuestion cambiaria sustantivamente; el principio de
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entendimiento analégico por el cual el marco de comprensién seria mas amplio
y pluriverso, en donde la relacién de similitud entre cuestiones distintas seria
fundamental para encarar la jerarquia habitual del discurso eurocéntrico domi-
nante, las relaciones de este discurso se fundamentan desde identidades jerar-
quicas, en cambio, la analogia, de la cual carecemos en buena medida por estar
bajo la égida de una epistemologia dominante que niega todo lo que no sea asi-
milado y semejante a si misma, seria la condicién sine qua non por la que habra
una trascendencia de las dicotomias modernas. La Transmodernidad es todo lo
contrario a la dominacion y la univocidad porque es la apertura a la amplitud
del mundo en su pluriversidad mediante subsuncion de todo lo negado por la
Modernidad.

En la propuesta de Dussel, esta el contenido politico y transformador como
horizonte factible. Es claro ese compromiso politico, militante y teérico que se
refleja en su obra arquitecténica: la Politica de la Liberacién (T, 1. 2007; T, II.
2009), lo cual es un ejemplo de la bisqueda de contenido ante el vaciamiento
politico en las otras propuestas, y no solo eso, sino del propio vaciamiento po-
litico de la sociedad. Para Dussel no habra que perder esa esperanza creativa
que esta como potentia. El proyecto de Dussel se ha formado al pasar de varias
décadas de trabajo sistematico. Podriamos decir que la propuesta de nuestro
pensador es heterodoxa con la intencionalidad de trascendencia en términos es-
tratégicos y politicos. Si no entendemos esto, muy poco entenderemos su pro-
puesta.

Dialogo filosofico Norte-Sury Sur-Sur
Otros aspectos insoslayables en la Transmodernidad, como la propone Dussel,
son los didlogos filoso6ficos Norte-Sur y Sur-Sur. Un ejemplo concreto de un dia-
logo Norte-Sur, fue el de Apel y Dussel, el cual abri6 muchas posibilidades, des-
de colaboraciones trasatlanticas hasta programas de investigacion que aun es-
tan vigentes, diversas experiencias en esa direccién enriquecen el pensamiento
filosofico latinoamericano.” No queremos pasar a la propuesta de Dussel, sin
antes describir sucintamente algunos puntos a rescatar del didlogo Norte-Sur y
Sur-Sur, pues son importantes y cruzan toda la propuesta de Dussel. No es po-
sible la Transmodernidad sin didlogos pluriversos: Norte-Sur y Sur-Sur.

El didlogo Norte-Sur entre Apel y Dussel fue muy productivo, se transité de
lo discursivo ideal a lo real como lo propone Bautista Segalés (2013, 90-97). En
el caso latinoamericano, es la toma de conciencia de los limites de lo discursivo

7 Sobre el pensamiento filosé6fico latinoamericano, Cfr. Dussel et al. (2011) y Beorlegui
(2010).
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ideal y el giro pragmatico de Apel lo que abri6 paso a la comunidad real de ha-
blantes en condiciones asimétricas, en donde el que esta en la exterioridad pue-
de hablar. Otro punto es que, a pesar de partir desde contextos politicos distin-
tos se puede problematizar desde la analogia. En cambio, cuando no existe lo
analégico se piensa desde la univocidad y en una direccién: de Norte a Sur. El
dialogo de Dussel y Otto Apel permiti6 —en filosofia— la asimetria de tradicio-
nes distintas, desde el nivel dial6gico; de lo contrario se seguiria en la univoci-
dad, en donde solo es posible la mimesis de lo inoculado en la dindmica euro-
céntrica.

Otto Apel (1994) se esforzo en comprender los problemas del Sur, tomé el
dialogo como un “desafio” ante “la pretension universalista” presupuesta en el
discurso moderno occidental. La estrategia de Apel consistié en establecer una
“idea regulativa” para la posibilidad de “la comunidad ideal de comunicacién”
como necesaria para la realizacién de “condiciones institucionales de la vida”
que surgen de “discursos argumentativos” (Otto Apel 1994, 45). Segin Apel,
esto tendria validez universal, es decir, seria valido para toda la sociedad, las
distinciones quedarian subsumidas en este esquema. Por su parte, Dussel, que
piensa desde lo concreto del contexto del Sur, cuestiona la abstraccién de ese
ideal de validez. El poner en simetria analégica dos propuestas de contextos
distintos, es lo importante a resaltar del didlogo Norte-Sur.

Con respecto al didlogo Sur-Sur, Dussel hace varios lustros avanzoé signifi-
cativamente, en el didlogo en paises como India y Marruecos; ademas, las insti-
tuciones como la UNESCO empiezan a producir un conocimiento en esa direc-
cion. El propio Dussel participé de esos esfuerzos, de tal forma que es habitual
el didlogo de esta naturaleza, los seminarios y cursos son muestra de ello, pero
no es suficiente el didlogo sin los cambios sociales sustanciales en donde las
experiencias teoricas deben trascender la praxis transformadora. Y, la praxis tie-
ne poco alcance si no cuenta con un mecanismo dial6gico de simetrias de con-
diciones para el entendimiento.

Recientemente, Dussel publico el libro Filosofias del Sur, en donde ahondo6
en el didlogo Sur-Sur. Todo el libro trata sobre perspectivas del Sur, pero en par-
ticular en el capitulo Agenda para un didlogo interfiloséfico Sur-Sur® (que fue
una conferencia en Rabat) sefiala que es necesario establecer una agenda de te-
mas comunes Sur-Sur, que muchas veces es encubierta, y hasta imposibilitada
por la dominacion geopolitica del Norte que impone una agenda mundial dificil
de rebasar aisladamente. Se requiere una agenda Sur-Sur contrafactica, la cual
debera surgir de la materialidad y creatividad del Sur, en dialogo con otras ex-
periencias analégicas.

8 Cfr. Dussel (2015b, 81-101).
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En esa linea, podemos sefalar el aporte de la pensadora musulmana Sirin
Adlbi Sibai. La propuesta de un pensamiento islamico decolonial de Adlbi Sibai
se nutre de cinco fuentes: el pensamiento decolonial latino/latinoamericano, el
pensamiento neo-andalusi contemporaneo, el pensamiento filos6fico musul-
man, en particular del pensador marroqui Taha Abdurrahman y las nuevas lec-
turas del islam y del Coran; vy, finalmente, de las perspectivas poscoloniales. Es
una sintesis del pensamiento del Sur global, porque se piensa desde alli, desde
la zona del no ser. Adlbi Sibai vivié y estudié en Espafia, por lo cual conocié esa
tension de no estar fisicamente en esa zona del no ser, pero ver las contradic-
ciones de género, clase y raza dentro del territorio espafiol, que en una visién
hegeliana eurocéntrica también seria parte del Sur, en Espafia es habitual la is-
lamofobia. Asi, ella es consciente de lo que ocurre en la zona del ser y del no ser,
y que en ambos casos niega al Otro.

Adlbi Sibai, desde su condiciéon de mujer musulmana, propone ir descoloni-
zando el hablar, ser, estar y saber; lo cual ya indica la dimension de su critica y
practica emancipadora. Tomar la palabra en la zona del no ser ya es un acto de
rebeldia, y desprenderse epistemologicamente de los discursos coloniales do-
minantes presupone ciertos linderos de liberacién como uno de los objetivos
del pensamiento decolonial, que cumple Adlbi Sibai en su reciente obra La cdr-
cel del feminismo (2016). La colonizaciéon occidentalocéntrica de la que habla
Ramon Grosfoguel, y de la que Adlbi Sibai se apropia, se ha dado en todos los
campos posibles, asi como en las luchas feministas y dentro del propio islam,
Adlbi Sibai habla incluso de un pensamiento Arabo-Musulman colonizado. La
empresa colonizadora occidentalocéntrica impuso su univocidad de hablar, ser,
estar y saber a las otras experiencias que son distintas con la ilusién de que el
pajaro es libre dentro de la jaula. El pensamiento decolonial busca desmontar
todas estas imposiciones, y una de las vias es el didlogo entre experiencias ana-
l6gicas del Sur global.

Lo que ilustraria un dialogo Sur-Sur, seria el reciente encuentro entre Adlbi
Sibai y Enrique Dussel en el marco de la reciente presentacion de su libro La cdr-
cel del feminismo en México.’ Este encuentro es lo que concretamente podria-
mos llamar un didlogo de “introspeccion dialégica intercultural”. Durante este
dialogo, Adlbi Sibai propuso —al igual que en su libro— “espacios no mixtos” de
dialogo, es decir: Sur-Sur. Ella sefalé que necesitamos “mirarnos a nosotros
mismos,” y esto es lo que serian los “didlogos pluriversos transmodernos”. Tam-
bién propuso la idea de la unidad de lo heterogéneo, para acuerpar un pensa-
miento decolonial robusto con capacidad de abrirse paso ante el discurso colo-
nial dominante, el cual se muestra como muy resistente a la critica aislada.

9 Disponible en linea (goo.gl/e36wEq). Acceso: 15-1-2018.
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Ambos tipos de didlogos —el Norte-Sur y Sur-Sur— van rompiendo la hege-
monia de la univoca direccion en que el eurocentrismo quiere imponer el didlo-
go. La realizacion de las propuestas contenidas en los didlogos de esta natura-
leza le da mayor potencia a la critica transmoderna, de lo contrario, seria una
calistenia intelectual sin contenido material y cerrada en si misma. Por supues-
to que habra una resistencia a las propuestas de Dussel y Adlbi Sibai en la aca-
demia eurocéntrica, pero hay que seflalar que ninguno/a de los que lo han pro-
puesto ha insinuado que seria facil. Hay que abrirse paso en la enmarafiada
Modernidad incrustada en todos los ambitos de la vida.

La propuesta de Dussel

En este apartado, abordaré la Transmodernidad de Dussel desde tres puntos:
primero, el dialégico, que es el didlogo con Gianni Vattimo de la década de los
noventa; segundo, lo econdmico, inscrito en sus 16 tesis de economia politica
(2014); v, tercero, el filoso6fico, desde Filosofias del Sur (2015) en donde se plan-
tea, nuevamente, la cuestiéon de la Nueva Edad del mundo y en donde Dussel
enfatiza en temas que no trato en las tesis de economia. Estos tres puntos se
interconectan en la propuesta; sin embargo, para presentarlos con un orden mi-
nimo, los expondremos en orden cronologico. Pero antes, en nuestro mapeo,
tenemos que sefalar la historia del concepto Transmodernidad, ya hemos dicho
que habia algunos indicios en su Etica y Filosofia. Pero es hasta uno de sus ulti-
mos trabajos de Marx, en las Metdforas, que lo escribe, solo una vez, para indi-
car “la superacion de la Modernidad como Transmodernidad” (Dussel 1993,
301), esta obra, la menos conocida del corpus del Marx de Dussel,!? vuelve a te-
ner protagonismo, la acaba de editar Siglo XXI y Duke University prepara una
ediciéon en inglés.

Juan José Bautista (2014), que ha trabajado por mas de dos décadas con
Dussel y ha visto como evoluciona el pensamiento dusseliano, y mejor atin en
su madurez, nos indica el derrotero a seguir en la comprension del proyecto. Es
necesario indicar que lo hace bajo el supuesto de que no es algo dado, sino por
construir, un camino ain por hacer. El transito de la Modernidad a la Transmo-
dernidad es largo y tedioso. Todo el pensamiento que surge a partir y en torno
a Dussel a partir de 1992 —500 afios después de la invasion a Abya Yala—, trato
y trata de completarlo y complementar. La carga eurocéntrica de la Modernidad
nubla toda alternativa en su propio nucleo. Este afan llevd a procurar en sus
propuestas una suerte de giro, de cambio decolonial que implicaba pasar por la
critica sin concesiones a toda la Modernidad y, por ende, como constitucion de

10 Cfr. Teruel (2010).
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si misma, el capitalismo. No se puede criticar lo uno sin lo otro. La critica que
implica este giro pasa de la geopolitica a la epistemolégica, pasando por la on-
tologica, lo cual demuestra la magnitud de la empresa que supone el transito de
la Modernidad a la Transmodernidad.

Al ser la propuesta dusseliana una propuesta sistematica a escala societal no
deja de ser, por naturaleza ambiciosa, todo sistema es asi en el sentido de querer
explicar y transformar la totalidad, con la singularidad de que la propuesta de
Dussel se expresa desde la exterioridad; de ahi la importancia de la estrategia dia-
l6gica en el marco de la “transicién agénica”, la superacion de la economia moder-
na capitalista hacia un nuevo sistema econdémico y, por ultimo, el transito hacia
un pluriverso trans-moderno. Antes de entrar en los tres puntos sefialados, es
necesario aclarar una cuestiéon: es la confusion que hay entre el desaliento gene-
ralizado que se puede percibir, propio del pensamiento decadente heredero de la
segunda guerra mundial, y el realismo de Dussel —entre otros y otras— al descri-
bir nuestra realidad como una “crisis epocal” de colapso total civilizatorio que
requiere algo radicalmente distinto. Por eso se parte del hecho verificable del de-
terioro del planeta como lo detall6 el Informe 2016 Planeta Vivo'! que pone de
manifiesto el riesgo de la extincién de la especie humana en el planeta, eso no nos
deja mas que dos opciones: perecer o no perder el horizonte de cambiar.

Primero, vamos a analizar la parte dial6gica de la transmodernidad. En el li-
bro Posmodernidad y Transmodernidad. Didlogos con la filosofia de Gianni Vatti-
mo (1999), se cuestiona la transicion hacia una Transmodernidad, lo que presu-
pone el fin de la Modernidad, a la que, como meta-relato, ya cuestion6 con éxito
la posmodernidad. Ya en este texto se pregunta, ;hacia una Transmodernidad? La
pregunta nace luego de revisar con detalle todo el pensamiento de Vattimo, al
que Dussel devela como una critica eurocéntrica de la Modernidad que tiene que
trascender, o para decirlo de otra forma, tiene que subsumir, por un lado, que su
locus de enunciacién no es el mismo; y, por otro lado, no quedar atrapado en el
escepticismo muy habitual de la posmodernidad de echar todo por la borda. En
ese sentido, Dussel intenta ir mas alla de Vattimo. Con el pensador italiano no
hay presente un nihilismo, la Modernidad puede llegar a su fin y las cosas pue-
den empeorar, pero hay que procurar una “vida buena”,'? lo cual dista del pensa-
miento decadente, mala copia de la literatura de posguerra inoculada en la pos-
modernidad en donde es muy frecuente negar cualquier esperanza.

Otra cuestion que emana de este dialogo es que una superaciéon sin mas, se-
ria continuar con la Modernidad, es decir, seria exaltar aiin mas el mito de pro-
greso y la superacion de todos los obstaculos que enfrenta la humanidad, pese

11 Disponible en linea (goo.gl/0jUkC1). Acceso: 16-1-2018.
12 Apud Dussel (1999, 31).
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a que signifique mas explotaciéon de los recursos como un elemento central de
la progresién, incluso de otros planetas o de sitios no explorados dentro del
mismo planeta. Porque ir mas alla de la Modernidad se podria interpretar como
mas explotacién, mas progreso etcétera. En este sentido, Vattimo nos ayuda a
comprender el problema que supone querer superar la Modernidad. Por lo tan-
to, la Transmodernidad tiene que hacer algo radicalmente distinto a ir mas alla
de la Modernidad.

Luego del largo didlogo con Karl Otto Apel, Dussel es consciente de la im-
portancia de la dinamica de debatir con los demas, para aprender y estar abier-
tos a “discursos diversos” como en esta ocasion con Vattimo al que requiere sub-
sumirlo:

Nuestro ir “mas-alla” de Vattimo o estar en posicion “critica” surge, como puede verse,
de un punto de partida distinto: una Etica de la Liberacion parte desde el Otro como
pobre, como mujer dominada eréticamente, como raza discriminada, como juventud
o pueblo cultural y pedagogicamente violentado, como sistemas sacralizados feti-
chistamente, como instituciones politicas gestoras de la gobernabilidad hegemonica
[...]. (Dussel 1999, 36).

Dussel siempre trata de tomar distancia, o, mejor dicho, de ubicarse desde
de su locus de enunciacion —que es de Abya Yala o, para ser mas amplios, desde
el Sur global—, para no reproducir tal cual la universalidad eurocéntrica. Con
Vattimo se puede ver que no se trata de superar la Modernidad, eso seria absur-
do, por eso hablabamos de un trascender que tiene otra connotacion distinta a
la superaciéon. Superacion significaria ser mas moderno o reproducirlo con ma-
yor fuerza. Por ejemplo, si en una carrera de bicicletas uno quiere superar al
adversario, lo que se tiene que hacer es rebasarlo, asimismo seria con superar
la Modernidad, habria que rebasarla. Mas explotacion a la Pachamama, mas ins-
trumentalizacion de la subjetividad, eso seria contraproducente.

Dussel se ubica desde la exterioridad, categoria que se reproduce en todo el
sistema de su pensamiento. Al respecto, Alicia Hopkins sefialé que: “La catego-
ria de exterioridad, como lo sefiala el propio Enrique Dussel es «la mas impor-
tante» en su filosofia de la liberacion, porque permite «contar con el instrumen-
tal interpretativo suficiente para comenzar un discurso filoséfico desde la
periferia, desde los oprimidos»” (Hopkins 2016, 319). Teéricamente, esta cate-
goria nos funciona cuando la contraponemos a la totalidad del sistema. En cam-
bio, cuando lo aplicamos, en la practica se manifiesta en plural, es decir, no exis-
te una exterioridad; hay exterioridades que se manifiestan a lo interno de otras,
y asi sucesivamente. La propuesta de Dussel seria desde y con la exterioridad,
en singular y plural.

DOSIER |\0
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Esta categoria le permite a nuestro pensador un rango de maniobra amplio
que se puede ubicar desde todo el Sur global, e incluso, en la exterioridad a lo
interno de los paises del centro industrializados de Europa y Estados Unidos
que, en el siglo pasado, alcanzaron un grado de “bienestar”, en la actualidad
muy cuestionado, pasaron a llamarse el Primer mundo en el cual operaba el im-
perio de turno. Hoy, Europa y Estados Unidos tienen su propia exterioridad en
su interior, Europa con los refugiados mantenidos en campos que se insertan en
la légica de los campos de concentracion nazis; en Estados Unidos con un alto
porcentaje de precariedad laboral (en el mejor de los casos), ademas de una xe-
nofobia explicita, en particular, en el discurso de uno de los representantes de
la blancura anglosajona, el presidente nimero 45 de los Estados Unidos, Donald
Trump. Cuando pensabamos que el racismo era cuestién del pasado, que los
tiempos oscuros no volverian, vemos que regresan y van in crescendo, con ma-
yor vehemencia en los paises del Norte global, lo cual quiere decir que siempre
estuvo alli. Solo hubo que remover un poco y la derecha racista (como le llama
Linda Martin Alcoff) sali6 a flote.

La exterioridad que nos plantea Dussel es el rompimiento con el orden on-
tologico establecido por la Modernidad, el cual reproduce una moral flexible a
adaptarse a los sistemas de dominacién. En cambio, como podemos ver en nues-
tro pensador, esta exterioridad o ese estar excluido o en descarte de la totalidad,
supone una ética critica que no puede ser flexible, ni un apice, a ningiin orden
que reproduzca dominacién. Entonces, hay una ruptura con la totalidad del ser,
en cuanto reproduce una negacion, es decir, el no ser, desde el cual siendo ne-
gado habra que situarse, eso seria “comenzar un camino nuevo” que Dussel ini-
ci6 desde sus trabajos tempranos de finales de la década de los afios sesenta. El
no reconocimiento, como no ser en el plano dial6gico es una de las limitaciones
(dark side) de la Modernidad, al tratar de unidimensionalizar los didlogos. En la
no comprension, en el no reconocimiento de la pluriversidad se han cometido
grandes crimenes contra las sociedades y la naturaleza. Por lo tanto, es necesa-
rio contar estratégicamente con una herramienta dial6gica y analégica, que para
nada seria una limitacién, sino una potencialidad para la trascendencia.

Ahora abordaremos la parte econdmica. No se podria dar paso a lo “nuevo”
o un cambio sin tener, al menos pensado, problematizado o imaginado, un sis-
tema econdémico distinto, al menos en su sentido mas abstracto o de fundamen-
tacion, el cual se materializara a partir de la experiencia. En las 16 tesis de eco-
nomia politica, la Glltima tesis trata sobre la cuestion de la Transmodernidad en
clave de una praxis econdmica critica. Creo que toda reflexién que pase por el
prisma econémico, al menos desde una perspectiva critica, debe considerar, si
seguimos a Dussel: la experiencia objetiva de que estamos ante una crisis termi-
nal, que nos lleva a una transicién agonica que desconocemos dénde estribara,
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y que si no tomamos correctivos radicales nos conducira a la extinciéon como
especie, pero sin perder las esperanzas de abrirse a alternativas factibles.

La propuesta de una praxis econémica critica de Dussel, la cual es su visiéon
econ6mica, esta antecedida de un contenido ético. Es decir, su propuesta econo-
mica es a su vez una ética, tiene un compromiso con el excluido en el sistema
econOmico capitalista vigente, no puede pensarse ni realizarse sin esa exterio-
ridad a la totalidad del sistema. Entonces, debemos conocer y enjuiciar el esta-
do actual de la cuestion para plantearnos la condicién de factibilidad de la tran-
sicién hacia un nuevo sistema econdémico. Tiene que negar al actual sistema por
sus injusticias ya manifiestas, con la naturaleza y con el ser humano, la explo-
tacion por la explotacion, y por la generacion de cada vez mas capital y menos
equidad:

La Edad futura no sera posmoderna (una etapa final de la modernidad) sino trans-mo-
derna; no sera ni moderna (acabando sus tareas incumplidas), ni la gestacion de mu-
chas modernidades (que seria algo asi como la occidentalizacion global, aunque dife-
renciada). Sera otra Edad por venir, otro proceso civilizatorio, una alternativa a la
modernidad. (Dussel 2015a, 298).13

El punto de partida para buscar esas alternativas, parafraseando al autor,
son los momentos donde ha surgido esa exterioridad al margen de la totalidad
del sistema, es este momento econémico, que es el sistema capitalista. Lo real
es lo que paso, lo historico; lo venidero solo lo podemos especular, pero con la
propuesta dusseliana sera desde la materialidad del sujeto sufriente que vive en
carne y hueso la exterioridad, la negacién total o parcial del sistema econémico.
Es una especulacion multifocal que no quiere dejar puntos ciegos donde queden
residuos de la exterioridad producida por la Modernidad. En ese sentido, es una
propuesta diafana que no presupone una separacién entre lo econémico y lo éti-
co, es decir, que todo ser humano tenga la equivalente oportunidad y capacidad
de adquirir los bienes materiales e incluso espirituales para una vida digna de
ser vivida:

La Transmodernidad es el nuevo momento de la historia de la humanidad que empe-
zamos a recorrer, en cuya transicion (de la modernidad a la transmodernidad) habra
una ruptura en todos los niveles de la civilizaciéon: en la politica, en la cultura, en la
construccion de la subjetividad, en la concepcion y practica del género y de la raza, y
también en la economia (Dussel 2015a, 298).'4

13 La cursiva es mia.
14 La cursiva es mia.
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Si en algo ha penetrado en su totalidad el sistema capitalista moderno, es en
la subjetividad, es decir, ha troquelado al ser humano en su sery actuar. El ser
humano se concibe a si mismo como parte funcional de ese sistema, incluso
cuando este lo niega, aunque lo vea como objeto o, en el mejor de los casos,
como fuerza de trabajo; y actua para que este funcione, independientemente de
que sea consciente o no. El psicoanalisis ahondo en este aspecto, pero no es lo
que nos interesa escudrifar. Solo queremos decir que la misma subjetivacién
del sistema capitalista en el grueso de la sociedad ciega a los individuos a con-
cebir otro sistema econ6mico distinto. Estan drogados y extasiados, como bien
se puede apreciar en la pelicula EI lobo de Wall Street (dirigida por Martin Scor-
sese y protagonizada por Leonardo DiCaprio) que se basa en la vida del corredor
de bolsa Jordan Belfort, que muestra el desenfreno del capital financiero siem-
pre en movimiento las veinticuatro horas del dia. Dussel, al culminar su tesis
numero 16, lanza la siguiente expresion: jla bolsa o la vida' Ya se han visto casos
como en Espafa en donde el gobierno prefirié salvar a los bancos que a la gente.
Falta buscar los mecanismos factibles para la transicion que presupone el enun-
ciado en donde se contrapone la idea de que la vida ante la bolsa es la condicién
absoluta para “otro posible sistema econdmico alternativo” (Dussel 2015a, 333)
que dependerd, también, de una subjetividad distinta.

Por ultimo, esta la parte que llamaremos filosdfica y, por lo tanto, resulta
mas abstracta. Como deciamos, es un proyecto ambicioso, que comienza por-
que Dussel es uno de los pocos filésofos que piensa desde un sistema que ain
estd en proceso de construccién. En ese sentido, quiere plantear su sistema
como un paradigma, que es el de la liberacién y que se sitiia en la exterioridad.
Adicionalmente, habla de un proceso civilizatorio distinto, de una nueva Edad
del mundo. Esto se podria interpretar como otro metadiscurso. Sin duda, el
aporte del proyecto transmoderno de Dussel consiste en repensar todo nueva-
mente y darle un nuevo contenido a lo pensado. En la medida que madura su
proyecto, mas se afianza su posicion al respecto. Varios autores, como Ramén
Grosfoguel, Arturo Escobar y Juan José Bautista Segalés, seflalan la impronta
politica del proyecto transmoderno como lo concibe Dussel, y tienen en su ho-
rizonte dicho proyecto como marco referencial, el cual exploran, critican y de-
sarrollan. Es decir, es una empresa que trasciende al propio sujeto que la
enuncio.

Como estamos ante un proyecto que implica un sistema filosofico, la propia
narrativa de como se forma es un elemento central para comprender el proyecto
de la Transmodernidad al cual nos queremos aproximar. Dicho proyecto es el
resultado de largos afios de trabajo y de maduracion y fruto de muchas expe-
riencias. La propia historia intelectual de Dussel seria central para entender di-
cho concepto, desde su propia formacién y desenvolvimiento. Es decir que,
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como filésofo, al narrar la formacion de dicho sistema en donde esta implicito
su proyecto trans-moderno, o lo que podriamos llamar la Transmodernidad o
“nueva Edad del mundo”, nos hacemos una idea precisa de lo que significa tal
concepto para nuestro autor. Por eso, en la primera parte del décimo capitulo de
Filosofias del Sur. Descolonizacion y Transmodernidad, describe su biografia in-
telectual en la que, dice, pertenece a una generacion de pensadores que se dio
a la tarea ética de buscar la “propia identidad”, que es un aspecto crucial del
quehacer filosofico en Abya Yala, hasta la “toma conciencia” de la envergadura
del problema y los anhelos presentes.

Dussel retoma el tema del centro—periferia —propuesto en la teoria de la de-
pendencia de la década de los afios sesenta—, que sera un tema central para el
proceso de descolonizacion. El mismo Grosfoguel, uno de los autores del giro
decolonial en la década de los afios noventa e inicios del dos mil, tenia en sus
trabajos referencias centrales a Wallerstein y a la teoria del sistema-mundo, es
decir, tenia una perspectiva pensada en términos de centro-periferia en el mar-
co del sistema-mundo, que ha complementado con los genocidios/epistemici-
dios planteados por Grosfoguel (contra los judios y musulmanes, contra los
pueblos indigenas y africanos, contra las mujeres indoeuropeas).

Habria que senalar la importancia de los y las teoricas de la dependencia,
como Bania Vambirra, Ruy Mauro Marini, Enzo Faletto y Theotonio dos Santos,
entre otros, e incluso se podria incluir también a André Gunder-Frank. Este pro-
blema sera central porque de no haber la condicion de liberacion, y de depender
de los paises del centro industrializados, de ser objetos de explotacién de esos
paises del centro del moderno sistema mundial, sera muy dificil la liberacion
cultural, pues tenemos al colonialismo externo —e interno, dirian Pablo Gonza-
lez Casanova y Rodolfo Stavenhagen— que fue la preocupacién de Augusto Sa-
lazar Bondy al hacerse la pregunta retérica de si existe o no una filosofia latinoa-
mericana. Esto es el leitmotiv para Dussel, quien erigira todo un proyecto para
responder, entre otras cosas, a la pregunta de Salazar Bondy.

En el tercer punto propuesto por Dussel en el capitulo citado, esta el tema
de la cultura popular o populismo —hoy ya podemos hablar de populismo no
tanto como algo peyorativo, sino que tiene un sentido mas propositivo que an-
tes—. Es decir, la experiencia cultural y politica que en el marco del centro del
moderno sistema mundial tienen Abya Yala y el Sur global es la exterioridad ne-
gada y/o excluida. Es desde aqui donde se situa la critica y se emprende el pro-
ceso transformador a nivel cultural y politico. Esta es una “lucha epistemolégi-
ca” que surge a partir de la toma de conciencia y la puesta en cuestion de esa
superioridad de la Modernidad occidental. La cultura “popular,” “creadora” y
“revolucionaria” emanada del pueblo, al tomar conciencia plena, encarnara al
“sujeto historico” capaz de liberarse.
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Otro punto nodal es el de la Modernidad y la globalizacién, la primera como
la meta narrativa civilizatoria encubridora y la segunda como la meta narrativa
legitimadora en lo que va del siglo XX y XXI. Dussel sefiala que, ahora, se trata de
situar a las culturas excluidas por la Modernidad en el concierto de culturas; por
decirlo de alguna manera, este concierto es de naturaleza conflictiva en la me-
dida en que la presuposicion de superioridad de una cultura sobre otras, inclu-
so en la actualidad, todavia es sostenida por posturas que ubican a la cultura
occidental como superior al resto. Es posible ver esto con mayor crudeza en la
cotidianidad de los musulmanes y latinos en Europa y en Estados Unidos, a tra-
vés de los simples hechos de que se les llame “moro” o “sudaca”’; esto es una
muestra de que aln no se ha superado el racismo moderno, muy sutil en ocasio-
nes. Ni qué decir de situaciones como la de los y las africanas manteras (vende-
dores ambulantes, personas que, en Europa, han sido ilegalizadas) en Espaiia.
Falta la simetria analogica de las culturas y habria que empezar con lo mas co-
tidiano para darse cuenta de la exclusion y discriminacién que se dan e imposi-
bilitan una analogia entre las culturas. Por eso es importante lo dial6gico, para
plantearse concretamente problemas como el que acabamos de mencionar, a
partir de experiencias reales. Ni la Modernidad ni la globalizacién han solucio-
nado estos problemas.

Reflexiones finales

El proyecto de Dussel es explicitamente politico; ademas, contiene toda una cos-
movisiéon y teoria que explica los procesos que dan forma a “La nueva Edad del
mundo” (Dussel 2015b). Esto es lo medular de Filosofias del Sur. En el esquema
10.2 Modelo aproximado para comprender el sentido de la trans-modernidad cul-
tural (Dussel 2015b, 284), se expone codmo esta presupuesta la trans—-moderni-
dad, donde la Modernidad tiene partes de todas las culturas (islamica, amerindia,
india, china, entre otras) pero que las exterioriza en su totalidad encubridora y
excluyente. La Modernidad instrumentaliza lo que le es funcional y exterioriza “el
resto”, es decir, la mayor parte. A la Transmodernidad la entendemos, en este mo-
delo, como dos formas que pueden subsumir la exterioridad. Por un lado, la pro-
yeccion de la Transmodernidad estaria a un nivel supra que arroparia tanto la
Modernidad como las demas culturas que fueron excluidas de la vision moderna,;
por el otro, se comprimiria, entendido esto como apretar al punto de destruir el
lado oscuro de esa Modernidad, extirpar la raiz de lo negativo. En la vision mo-
derna se extrae, asimila e instrumentaliza. En la fundamentaciéon pluriversal de
(otra) totalidad trans-moderna, que seria como dicen los zapatistas: “El mundo
que queremos es uno donde quepan muchos mundos”, se estaria haciendo el pa-
saje a una nueva edad del mundo que seria la Transmodernidad.
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Un proyecto de tal envergadura, que trate de repensar en prospectiva un
mas alla “distinto” de lo establecido, siempre rebasa la capacidad subjetiva-in-
dividual y se vuelve una empresa colectiva para las nuevas generaciones:

Denominamos proyecto trans—-moderno al intento liberador que sintetiza todo lo que
hemos dicho. En primer lugar, indica afirmacién, como autovalorizacion, de los mo-
mentos culturales propios negados o simplemente despreciados que se encuentran en
la exterioridad de la Modernidad [...] esos valores tradicionales ignorados por la Mo-
dernidad deben ser el punto de arranque de una critica interna, desde las posibilida-
des hermenéuticas propias de la misma cultura [...] los criticos, para serlo, son aque-
llos que viviendo la biculturalidad de las fronteras pueden crear un pensamiento
critico [...] esto supone un tiempo largo de resistencia, de maduracion, de acumula-
cién de fuerzas. (Dussel 2015b, 293).

Esto seria la utopia transmoderna que adquiere sentido al tensarse con la
capacidad de su realizacién. Por lo tanto, es pensada estratégica y facticamente.
Para que sea un cambio profundo, se esta en un proceso de descolonizaciéon
equiparada a pensar lo nuevo y lo novedoso, que se alimenta de las distintas
tradiciones que encubrié la Modernidad. Nuestro pensador pone un ejemplo
muy conocido, pero necesitamos introspicére (mirar adentro) lo que contiene, es
la vision que tienen las culturas indigenas de la naturaleza, potenciadoras de
una ecologia armoniosa.

El entendimiento mediante el dialogo analégico de sujetos distintos, pero
semejantes entre si, es una condicién necesaria para la transicién a la Transmo-
dernidad, como nueva Edad del mundo distinta a la existente, con un sistema
econO6mico distinto, que presupone un cambio radical de relacionarse con la Ma-
dre Tierra o Pachamama como dirian los pueblos aurorales andinos, en donde
no se le debe —por eso es ético — tomar como un objeto explotable (extractivis-
mo, fracking etc...), sino, como un ser viviente que permite la vida de la especie
humana en el oikos (casa), asi siempre la han concebido las comunidades de
Abya Yala, como su casa, la cual que hay que cuidar, actitud que tenemos que
aprender. Como hemos sefialado, el proyecto de Dussel distinto al de la Moder-
nidad, se ubica desde la exterioridad, por eso, observa criticamente sus contra-
dicciones y su lado oscuro. Desde esa situacion, se piensan las condiciones de
posibilidad politica (y epistémicas implicitas), que dan paso a un proyecto dis-
tinto para un mundo distinto, alli estriba la riqueza del proyecto de la Transmo-
dernidad.
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Abstract | IThis study shows the need to question the anthropological investigations that
analyze Islam in Mexico, with the intention of proposing the inclusion of other concepts,
epistemologies/cosmologies and other subjects, to break with the monolithic and essen-
tialist vision that exists of the Muslims who live in Mexico and the rest of the world. To
this end, the Muslim being is conceived from its own genealogy, contemplating the colo-
nial processes that were lived in Latin America during the sixteenth century and in the
Islamic World during the nineteenth and twentieth centuries, because without it there is
the risk to configure an other from the Islamophobia existing in anthropology and other
social sciences. As part of this writing is also a state of the art about the publications
made in Mexico about the Muslim being, the reflections set out here address the ways in
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Resumen | Este estudio muestra la necesidad de cuestionar las investigaciones antropolo-
gicas que analizan el islam en México, con la intenciéon de proponer la inclusién de con-
ceptos, epistemologias/cosmologias y tematicas otras, que rompan con la visién monoli-
tica y esencialista que existe de las y los musulmanes que viven en México y el resto del
mundo. Con esta finalidad, el ser musulman es concebido desde una genealogia, que con-
templa los procesos coloniales que se vivieron en Latinoamérica durante el siglo XVl y en
el Mundo Islamico durante los siglos XIX y XX, pues sin ella existe el riesgo de configurar
un otro desde la islamofobia existente en la antropologia y otras ciencias sociales. Como
parte de este escrito es también un estado de la cuestion sobre las publicaciones hechas
en México en torno al ser musulman, las reflexiones asentadas aqui abordan cuales son las
formas en que se ha esencializado a las y los musulmanes de este territorio lejano al Mun-
do Islamico, partiendo de lo propuesto por la Escuela Decolonial Latinoamericana y los
Estudios Criticos Musulmanes.

Palabras clave | islam, México, conversion, decolonialidad, islamofobia.

Introduccion

EL PRESENTE texto tiene como finalidad analizar la forma en que es estudiado el
islam en nuestro pais, a través de la antropologia y otras disciplinas que usan sus
herramientas metodoldgicas. Aunque la antropologia es la ciencia a partir de la
cual busca comprenderse la alteridad, debe considerarse que atn no logra desha-
cerse de la epistemologia que la fundé como ciencia: aquella que desde la cons-
truccion del otro como salvaje, sigue generando en el presente estudios de tipo
esencialista y en extremo particularistas, que niegan las dinamicas en las que se
subsume la diversidad de las sociedades que se estudian. El islam en México co-
menzd a ser mas visible desde la década de los afios 80 del siglo pasado, aunque
existen fuentes que confirman la llegada de algunos(as) migrantes musulmanes(as)
que no continuaron la practica del islam, debido a los matrimonios interreligio-
sos y el contexto social altamente catolico en el que se encontraban. Sin embargo,
a mas de 30 anos de esos hechos y pese a la pluralidad de comunidades musul-
manas existentes en el presente, llama la atencién que las tematicas y universos
de estudio abordados por las personas que estudian el islam en nuestro pais son
casi los mismos desde hace mas de una década; esto no tiene nada que ver con la
impopularidad misma que tiene el islam como tema de estudio en México, debido
a que la antropologia mexicana siempre se ha caracterizado por su indigenismo
(o la oposicion a este). Ello me lleva a sugerir la existencia de una islamofobia “in-
visible” dentro de la academia mexicana debido a que la mirada antropolégica a
partir de la cual se crea al ser musulman como otro, no contempla en nada la his-
toria misma que lo genero, ni tampoco incluye las epistemologias y cosmologias
islamicas que pueden favorecer al estudio del ser musulman.
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Dados los objetivos de este trabajo, previamente sefialaré que la islamofo-
bia no es algo nuevo,! aunque asi lo pareciera desde los ataques del 9/11 y la
consecuente racializacion de las y los musulmanes como personas otras.? Es
verdad que los atentados generaron sentimientos de odio racial y orgullo nacio-
nalista que se legitimaron fuertemente conforme se repetia, a través de multi-
ples medios, que Estados Unidos habia sido victima de sus “enemigos” (Maldo-
nado-Torres 2005). Sin embargo, la islamofobia proviene de un tiempo mucho
mas antiguo, pues es “una de las manifestaciones multiformes de un aparato de
poder complejo, el cual se manifiesta en formas variadas y variables de violen-
cia, producto y productoras simultaneamente, del sistema mundo” (Adlbi Sibai
2016), que dio inicio con el “descubrimiento” de América en 1492. Por ello, no
es casual que en las siguientes paginas haga referencia al establecimiento de la
Modernidad que —teniendo a la antropologia como uno de sus frutos— fue ca-
racterizandose por la primacia del cientificismo, el pensamiento laico (que se
transformo en una verdad incuestionable, tal como llegé a serlo la religion caté-
lica), y la nociéon de que lo aportado por los anglo—europeos es muchisimo mas
civilizado y avanzado, que aquello pensado, vivido y producido por los otros
existentes en el Sur global (Dussel 2015).

Dadas las particularidades bajo las cuales se constituyo6 la ciencia, en los si-
guientes apartados también hablaré de la necesidad de incluir los aportes teori-
cos de hombres y mujeres musulmanes, que producen conocimiento desde una
tradicion epistémica y cosmoldgica distinta a la propuesta por las ciencias so-
ciales moderno/coloniales, que incluyen la antropologia. En mi perspectiva, rea-
lizar investigaciones sobre el islam debe considerar estos aportes, asi como
también los procesos a través de los cuales fueron construidos las y los musul-
manes como seres otros, considerando la dicotomia existente entre el llamado
Mundo Islamico y el Occidente colonizador.? Estudiar el islam en estas y otras

1 De acuerdo con lo aportado por Grosfoguel, “la inferiorizacion teologica del islam es un
proceso que viene del mundo premoderno, en inferiorizacion racial de los sujetos que
practican esta espiritualidad. Lo que es nuevo en el mundo moderno es la transformacion
de las viejas discriminaciones religiosas medievales en discriminacion racial (Grosfoguel
2014, 84).

2 Conforme a Love (2013), la raza y el racismo se vinculan con la islamofobia en Estados Uni-
dos, debido a la creacion de la categoria racial del “musulman” (Love 2013).

3 Bajo esta dicotomia asumo: 1) que el Occidente colonizador es el Norte (me refiero, prin-
cipalmente, a los reinos europeos que iniciaron el sistema-mundo capitalista en el siglo XVI
con el “descubrimiento” de América, y a los Estados-naciones que colonizaron las tierras
tradicionalmente islamicas en los siglos XIX y XX), y, 2) que el Mundo Islamico es uno de los
tantos territorios que conforman el Sur (ademas de los territorios latinoamericanos coloni-
zados en el siglo XvI, el Africa bantq, el sudeste asiatico, China e India —de acuerdo con lo
sefialado por Dussel, 2015). No obstante, apoyandome en lo aportado por Grosfoguel (Gros-
foguel 2012), esta dicotomia solo tiene la funcion de subrayar las dinamicas y las relaciones
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latitudes sin tener esto en cuenta impediria observar que el ser musulman es
contemplado desde la mirada islamofébica, que esencializa y monolitiza a las
personas que tienen la intencién de someterse a Allah, la realidad divina Gnica.
Partiendo de los aportes de la Escuela Decolonial Latinoamericana y los Estudios
Criticos Musulmanes, lo que propondré en el ultimo apartado son algunas pre-
guntas que espero puedan generar nuevas tematicas para analizar el islam en su
diversidad, considerando la nocion de tawhid: aquella unicidad que se muestra
culturalmente de formas muy diversas y que no se escapa, en ningan instante,
de la Unicidad que la creé.

Del salvaje al otro en la antropologia

Si bien la antropologia es la disciplina encargada de analizar la diversidad cul-
tural, debe considerarse que su aparicién es resultado de un proceso que se ori-
gin6 con el descubrimiento, en 1492, de un territorio visto como una oportuni-
dad para la expansion de los imperios europeos durante el siglo xvi, dando inicio
a la época moderna.* El evento, muchas veces llamado “el encuentro de dos
mundos”, propici6 la construccion de un salvaje, que fue cuestionado tanto en
su naturaleza como en su alma para justificar la empresa colonial. Ello cre6 un
“nicho del salvaje”, que con el paso de los siglos se reforz6 con las protoetno-
grafias y los relatos de los viajeros del siglo XVII, asi como con las narraciones
que mezclaban distintas “realidades” con historias del tipo de los viajes de Gu-
lliver, configurando el discurso culto del siglo XVIII (Trouillot 2011). El antiguo
debate sobre el salvaje, que primero tratdé de resolverse con la religion y luego
con la filosofia occidental, continué gracias a la practica de la esclavitud en Es-
tados Unidos y retom6 impulso con la segunda oleada del colonialismo europeo
durante los siglos XIX y XX (Trouillot 2011). Cuando, dentro de este contexto, la
antropologia surgié como una disciplina de las ciencias sociales “se convirtio,

de dominacion existentes entre una y otra porcion del mundo, sin excluir el hecho de que
dentro del Occidente colonizador (ubicado en la zona del ser) también existe una zona del
no-ser y que dentro del Mundo islamico (zona del no-ser) también existe una zona del ser.
4 En palabras de Enrique Dussel, la Modernidad surge a partir del encuentro con la alteri-
dad, que es concebida como inferior. Ya que ser europeo se equipara a ser superior y civi-
lizado debe, como mision, salvar al otro (inferior y retrasado), recurriendo a la violencia.
Esta concepcion “permite a la Modernidad presentarse a si misma no solo como inocente
sino también como una fuerza que emancipara o redimird a las victimas de su culpa. Dado
este caracter ‘civilizado’ y redentor de la Modernidad, los sufrimientos y sacrificios (los
costos) de la modernizacion impuestos a los pueblos ‘inmaduros’, razas esclavizadas, el
sexo ‘débil’, etcétera, son inevitables y necesarios” Dussel, Enrique. «Eurocentrismo y mo-
dernidad (Introduccién a las lecturas de Frankfurt).» En Capitalismo y geopolitica del cono-
cimiento: el eurocentrismo y la filosofia de la liberacion en el debate intelectual contemporad-
neo, editado por Walter Mignolo, 57-70, Buenos Aires: Ediciones del Signo, 2001, p 69.
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casi por predeterminacién, en una disciplina dirigida a exponer a la gente del
Atlantico Norte a las vidas y costumbres del otro. La antropologia llegé para lle-
nar ‘el nicho del Salvaje” (Trouillot 2011, 61).

Podria pensarse que ya transcurrié suficiente tiempo para seguir pensando
en el impacto que tuvo el “descubrimiento de América” en la antropologia, sin
embargo, en la segunda década del siglo XXI sigue reproduciéndose una episte-
mologia que —desde la politica y otros escenarios— logra legitimarse y expan-
dirse a través de las instituciones educativas que tienen el canon occidental
como su pilar. Si bien el salvaje dej6 de ser llamado de esa forma en el Norte
global porque se transformoé en el inmigrante (Meza-Torres 2014) y en el musul-
mdn —después de los ataques del 9/11—, el uso de estas categorias busca enfa-
tizar la incompatibilidad que existe entre las tradiciones de los pueblos otros
con el modo de vida hegemonico. Es en este sentido que, desde las instituciones
gubernamentales y las academias de las ciencias sociales, buscan analizarse los
modos de vida distintos utilizando perspectivas teéricas y categorias que privi-
legian lo moderno/colonial/anglo—europeo/blanco/cristiano-ateo/capitalista/
patriarcal-heterosexual (Grosfoguel y Mielants 2006), excluyendo o ridiculizan-
do colectividades, pueblos, terminologias y visiones alternas del mundo.

Si se considera la movilidad de las personas de tradicién musulmana a los
paises del Norte, el islam y sus practicas comenzaron a ser cuestionadas y regu-
ladas debido a la nocién de que esta tradicion es incompatible con Occidente.
Dentro de este contexto, volvieron a retomarse las aportaciones que realizé Said
(2014) sobre la manera en que las academias de Europa caracterizaron las socie-
dades donde se practica el islam de forma mayoritaria, amplificAndose con la
denuncia de multiples cientificos(as) sociales sobre el tipo de investigaciones
fundamentalistas, que se producen tanto en dicho continente como en los Esta-
dos Unidos. Lo que Grosfoguel aporta dentro de Epistemic Islamophobia and Co-
lonial Social Sciences (Grosfoguel 2010) es que la forma en que algunos(as)
investigadores(as) elaboran sus pesquisas sobre el islam parte de la idea de que
las y los musulmanes son inferiores debido a su irracionalidad e incapacidad de
producir conocimiento; ergo, desde la perspectiva cientifica moderna/colonial/
anglo—europea/blanca/cristiana—atea/capitalista/patriarcal-heterosexual,
los(as) musulmanes(as) Unicamente son especialistas en la elaboracion de pro-
puestas de tipo fundamentalista, que pueden producir actos violentos (Grosfo-
guel 2010). Por ello no es sorprendente encontrar que, dada la “neutralidad” de
las ciencias sociales, existan producciones antropologicas islamo6fobas que uti-
licen categorias y perspectivas occidentales para el andlisis de esta tradicién
sagrada (como el uso del término religién, las propuestas de Weber y Freud, y la
nocién de las grandes y pequefias tradiciones, etc.) debido a que se considera
que las conceptualizaciones producidas por las y los intelectuales musulmanes
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—vy/o desde la propia cosmologia islamica— son insuficientes para la realiza-
cion de verdaderos estudios/andlisis de corte cientifico.’> Debido a la negacion
del otro musulman y su epistemologia/cosmologia dentro de los contextos ins-
titucionales y académicos, Asad sugiere en The Idea of an Anthropology of islam
(Anjum 2007; Assad 1986) que los(as) antrop6élogos(as) debemos conocer el Co-
ran y los ahadith® si queremos trabajar con poblaciones o comunidades musul-
manas, puesto que el islam es una tradicion que:

Consiste esencialmente de discursos que buscan instruir a los practicantes sobre la
forma y el proposito correctos de una practica dada que, precisamente porque esta
establecida, tiene una historia. Estos discursos se relacionan conceptualmente con un
pasado (cuando se instituy6 la practica y desde cuando se transmitié el conocimiento
de su existencia y adecuada realizaciéon) y un futuro (cémo esa practica puede asegu-
rarse a corto o largo plazo, o por qué deberia ser modificada o abandonada), a través
de un presente (cOmo se vincula con otras practicas, instituciones y condiciones so-
ciales). (Asad 1986, p. 14).”

El hecho de que el islam sea visto por Asad como una tradicion discursiva
implica que, como tal, tiene la potencialidad de mostrar de una manera mas fe-
haciente como el islam es vivido, considerando las formas en que se instruye,
se establece, se institucionaliza y se autoriza, de manera que pueda ser razona-
do y puesto en practica como tradicién, considerando las relaciones de poder y
las resistencias existentes dentro de un contexto particular. La propuesta de
Asad es importante debido a su sefializacién de que el islam aspira a la coheren-
cia, pese a expresarse de manera heterogénea, algo que no implica la ausencia
de ortodoxia o de la propia tradicién per se. Empero, la comprension de esto re-
quiere de un conocimiento profundo sobre las condiciones que produjeron el
islam como discurso y los esfuerzos de quienes lo practican, ademas de que exi-
ge la realizacion de analisis contextuales que necesariamente deben considerar

5 Anjum (2007) cita las obras de Ernest Gellner, Clifford Geertz, Vincent Crapanzano, Mi-
chael Gilsenan, Dale Eickelman y A. S. Bujra, en las que se estudia el islam de Marruecos,
Egipto, Yemen e Indonesia, entre otros.

6 Plural de hadith, tradiciones orales del profeta Muhammad que fueron transmitidas de
generacion en generacién y concentradas en el tiempo de la Dinastia Abasi.

7 Traduccion propia. “Consists essentially of discourses that seek to instruct practitioners
regarding the correct form and purpose of a given practice that, precisely because it is es-
tablished, has a history. These discourses relate conceptually to a past (when the practice
was instituted, and from which the knowledge of its point and proper performance has
been transmitted) and a future (how the point of that practice can best be secured in the
short or long term, or why it should be modified or abandoned), through a present (how it
is linked to other practices, institutions, and social conditions)” (Asad 1986, 14).
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la colonialidad de los seres y de los conocimientos. No debe olvidarse que el
Mundo Islamico se integro al sistema-mundo capitalista durante los siglos XIX y
XX, incorporandose también a su patrén de poder: el sistema de pensamiento
que establece distintos tipos de jerarquias afectando la etnicidad y/o la raza, la
lengua, el género y la sexualidad, la politica, y, en general, la forma de pensar
de los pueblos.® Conocer este proceso es importante, debido a que puede facili-
tar la deconstrucciéon del otro musulman, generado desde la colonialidad isla-
moéfoba. Por ejemplo, puede haber algunas personas que confirmen su otredad
a partir de la legitimacion de una “tradicion” a veces considerada ortodoxa, que
en nada se corresponde con la nocién de equidad, diversidad, justicia e inclu-
sion que fue transmitida a Muhammad, considerando el contexto local y tempo-
ral en el que este profeta vivio. De igual manera, existen distintos discursos que
pueden entenderse como tradicionales (islamicos), pese a que fueron generados
por las administraciones coloniales para generar separatismos entre unos y
otros; ese es el caso de aquella “tradicion” que prohibe a las personas no musul-
manas entrar a las mezquitas, cuando en realidad este dictado procede de un
decreto establecido por el general francés Louis Hubert Lyautey en el Marruecos
colonial (Grosfoguel 2016).

Aunque la propuesta de Asad puede sugerir que realizar estudios antropo-
l6gicos sobre el islam es una empresa perdida o siper arriesgada, debo recalcar
que la necesidad de descolonizar la antropologia (y las ciencias sociales) es ur-
gente, debido a que las y los musulmanes son mirados a través del velo de la
islamofobia. La inclusion de la epistemologia/cosmologia islamicas dentro de
nuestra disciplina permitiria el reconocimiento del ser musulman, quien es vis-
to desde la ciencia moderna/colonial como alguien que “no es” y que, por tanto,
“no pertenece”. Mi propuesta, sustentada en un posicionamiento politico y per-
sonal, bien podria parecer erronea; empero, es una oportunidad para entender
el mundo “de otro modo”, a partir de la re-valorizacion de aquello que fue ex-
cluido debido a su diferencia (Escobar 2003). El ejercicio de descolonizacion de
la antropologia consistiria, en este sentido, en realizar un trabajo que no solo
cambie “los contenidos sino los términos mismos de la conversacién” (Escobar
2003) que, desde el inicio, tuvo un caracter islamofébico.

A partir de los ejemplos anteriores puede verse que la islamofobia académi-
ca va de la mano con la colonialidad imperante hasta nuestros dias, incluso en
tierras consideradas musulmanas. Sin embargo, dada la migracion de personas
musulmanas hacia los paises del Norte global, es preciso que me refiera a otro
tipo de islamofobia, actualmente generalizada después de los eventos del 9/11.
Retomo esta tematica debido a que en los afos recientes muchas musulmanas

8 Quijano (2000) en Grosfoguel (2007, 211-223).
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académicas y activistas comenzaron a difundir desde el Norte una perspectiva
epistemoloégica, que se une a los planteamientos de la Escuela Decolonial Lati-
noamericana. Entre las aportaciones existentes se encuentra la de Arzu Merali,
quien manifiesta que la necesidad de “nacionalizar el islam” por parte de las ins-
tituciones gubernamentales europeas: 1) busca romper con el concepto transna-
cional de ummah o comunidad islamica; 2) es resultado de la islamofobia, debi-
do a que la nacionalizacién significa “purificar” esta practica de los elementos
culturales “inconvenientes”, contrarios a la “democracia” y “equidad” de los Es-
tados—nacion europeos. Ejemplos de estas practicas son la cooptaciéon del femi-
nismo islamico, el cuestionamiento del islam politico y la oposicion al islam
practicado por la primera generacién de migrantes musulmanes (Merali 2016).
Houria Bouteldja, por otra parte, también aporta a este pensamiento critico di-
rigiéndose a las y los musulmanes franceses, a quienes recuerda la nocién de
justicia que proviene del islam y, sobre todo, que el ser musulman(a) va mucho
mas alla de poseer una “cultura islamica”. Si bien desde el islam politico, los mo-
vimientos de izquierda y las luchas por la liberacién sexual se buscé confron-
tarse al poder colonial, lo que Bouteldja considera que es urgente y necesario es
convertirse [devenir] en musulmanes que se responsabilicen de la complicidad
que se tiene con el colonialismo. De esta manera, en la perspectiva de Bouteldja,
podria lucharse para confrontar la violencia, el fascismo, la destruccion mun-
dial y la deshumanizacion que el sistema mundo reproduce tanto en el Norte
como en el Sur (Bouteldja 2017).

Los llamados anteriores para combatir la islamofobia académica y la colo-
nialidad que es vivida por las y los musulmanes de los paises del Norte global
podrian ser algo lejanos para la realidad mexicana, ya que México —localizado
en el Sur— no es concebido como un territorio de recepcién migratoria en el que
el islam forma parte de una de las principales problematicas. Esta percepcién,
bajo la cual se asume que el islam es algo ajeno a México, se suma al hecho de
que no existe una escuela o colectividad académica en el pais que haya realiza-
do estudios sobre esta tradicion sagrada desde antafio; empero, hace mas de
diez afios comenz6 a crecer el interés en el islam debido al incremento de las
comunidades musulmanas y sus creyentes/practicantes por todo el pais. No
obstante, como la ciencia realizada en México se ajusta al canon cientifico mo-
derno/colonial que produce “nichos del salvaje”, las y los musulmanes que vi-
ven en nuestro pais son estudiados desde la antropologia mexicana y/o sus he-
rramientas metodologicas a través de un velo islamofébico. Si bien existen
diversas producciones sobre las comunidades islamicas del pais, debe tomarse
en cuenta que la academia no es el espacio “neutro” y “sin locaciéon” a partir del
cual se elaboran construcciones imparciales sobre los otros, ya que desde el ini-
cio fueron establecidas ciertas concepciones y categorias que no pueden ser de-
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safiadas por el/la investigador(a) comun; esta situacién se complica todavia mas
si las y los investigadores no muestran cual es su posicionamiento personal,
ético y académico al estudiar las dinamicas de las poblaciones y colectividades
otras (Grosfoguel 2018; Tuhiwai Smith 1999).

Debido a la mediatizacion del islam y su caracterizacién como una fe peli-
grosa, considero necesario que las academias mexicanas de las ciencias sociales
integren las epistemologias del Sur, en este caso, la musulmana, para dejar de
colonizar las realidades sociales de sus creyentes. Ello requiere, no obstante, que
las y los antropélogos mexicanos (u otros cientificos sociales que se inspiran en
las herramientas metodologicas de esta disciplina) contemplen el proceso colo-
nial iniciado en 1492, a partir del cual se instituy6 una ideologia moderna/colo-
nial/anglo-europea/blanca/cristiana—atea/capitalista/patriarcal-heterosexual
que permea nuestra vida profesional, académica y personal. Puede pensarse que
la realidad europea, en la que se busca controlar la forma de orar, de comer, de
vestirse y, en general, del vivir de las y los musulmanes, es algo ajeno a
nosotros(as); empero, las palabras de las y los teéricos retomados en este apar-
tado, invitan a una reflexiéon pertinente para nosotros(as), pues gracias al capita-
lismo dinerario® —que surgio con el “descubrimiento de América’— el islam se
localiza mas alla del Mundo Islamico. Este hecho precisa la generacién de una
historia distinta ya que, en mi perspectiva, ahora corresponde a este lado del
mundo ampliar el proceso que dio inicio en el siglo VII d.n.e., con la revelacién
del Coran en la actual Arabia Saudita, pues “si [bien] es cierto que el islam se re-
vela en intrinseca relacion e interacciéon con el contexto geografico y temporal de
la Arabia preislamica, igualmente es cierto que tiene proyeccién universal y
atemporal” (Adlbi Sibai 2016a, 85).

Elislam en la antropologia mexicana

Hace mas de una decada, cuando el islam comenzé a ser investigado timida-
mente desde la antropologia y sus herramientas metodoldgicas,'® fue recurren-
te citar el nimero de musulmanes que Delval (1992) encontr6 en el pais desde

9 Respecto a la modernidad temprana, Enrique Dussel explica que “la anexién de Amerindia
en 1492 por Espafia permitird que Europa inicie el despliegue del sistema-mundo —ahora
realmente “mundial’—, pero debemos tener conciencia de que esa Europa tenia significa-
cion periférica en referencia al espacio econémico y cultural continental asiatico, aunque
ahora rearticulada por primera vez en el siglo XV, desde la antigua expansion musulmana
que en el siglo VII la habia separado del continente afroasiatico” (Dussel 2004, 212).

10 Cfr. Canas Cuevas 2006 y 2015; Castro, 2012; Cobos Alfaro, 2008; Garcia Linares, 2014;
Hernandez Gonzalez 2007, 2009, 2012 y 2016; Ismu Kusumo, 2004; Lara, 2002; Medina,
2014; Morquecho, 2013; Pastor de Maria y Campos, 2011; Schenerock, 2005, etc. De algu-
nas de estas obras y otras cuantas mas haré mayor referencia en las paginas siguientes.
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los tiempos coloniales hasta el presente que estudi6. También se hizo referen-
cia a algunos(as) musulmanes(as) que arribaron al pais en momentos previos y
posteriores a la caida del Imperio Otomano (Musalem Rahal 1997; Zeraoui 1997)
y se establecid que en esos tiempos era mucho mas dificil practicar el islam en
nuestro pais, que en el siglo XXI (Taboada 2009). Partiendo del pasado, traté de
crearse una historia del islam con la intencién de caracterizar distintas tempo-
ralidades, relativas a la presencia de esta tradicién en México; empero, se llegd
a a conclusién de que el periodo mas importante de todos era el que iniciaba en
los afios 80 del siglo pasado, cuando distintas personas de origen extranjero
buscaron consolidar un espacio para la realizacion del salat al jumu’ah.'' Ello
permitié que varios(as) estudiosos(as) indagaran en las distintas comunidades
fundadas por las y los reversos'? mexicanos y no mexicanos, debido a que sus
distintas perspectivas en torno al islam produjeron un incremento en las comu-
nidades musulmanas, principalmente en la capital del pais y en el estado de
Chiapas. En los distintos escritos realizados, fue caracteristico encontrar refe-
rencias en las que se mencionaba el acercamiento al islam a causa de la curiosi-
dad de saber quién habia cometido los actos terroristas'® del 11 de septiembre
de 2001.'* En esa década, debido a los estudios realizados hasta el momento y
a mi propia experiencia profesional, llegué a plantear dentro de diversas publi-
caciones! que la comunidad musulmana del pais estaba conformada por:

a) Estudiantes, académicos(as) y profesionistas de distintos niveles uni-
versitarios, que se acercaron al islam a través de diferentes medios: la
lectura del Coran, revistas, periédicos y documentales; ensayos sobre
religion y/o poesia mistica; la musica, las peliculas de los paises islami-
cos e, incluso, las telenovelas; las clases de arabe y/o las materias pro-
pias de sus estudios.

b) Buscadores(as) espirituales/intelectuales en la internet —herramienta
que posibilité el encuentro con la comunidad musulmana mas cercana

11 La oracién comunitaria del viernes.

12 Si bien es mas comun encontrar el término “converso(a)”, es necesario mencionar que
las y los colaboradores etnograficos con los que he hablado piensan que el ser musulman(a)
es un estado natural del ser humano desde su creacion, ya que, desde el momento del na-
cimiento, es otorgada la fitrah: un estado primigenio, puro e intacto, que toma diversos
rumbos conforme la historia personal de cada uno(a) de ellos(as).

13 Las discusiones sobre el uso del término “terrorismo” son variadas, sin embargo, el re-
ciente asesinato masivo cometido en Las Vegas puede ofrecer una respuesta. Cfr. BBC News
2017, Shane (2017), Batchelor (2017), etc.

14 Como en el caso de la entrevista que realicé a Shams el 18 de julio de 2007 en la Ciudad
de México para la realizacion de mi tesis de licenciatura.

15 Cfr. Hernandez Gonzalez (2007, 2009, 2012 y 2016).
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a casa, sin pensar que después de una primera visita a la musallah'® se
iba a seguir acudiendo de una manera mucho mas regular, hasta el mo-
mento de realizar la shahada o testimonio de fe islamica.

c) Personas que conocieron el islam debido a distintos tipos de relaciones
con musulmanes(as) de origen extranjero.

d) Receptores(as) de la da’wa o invitacion al islam de las y los musulmanes
mexicanos reversos(as) —familiares, amigos(as) y/o desconocidos(as).

e) Hombres y mujeres musulmanes(as), que desde el extranjero se avecin-
daron en la Ciudad de México y otras ciudades del pais.

Pese a lo dicho hasta el presente por mi y por otras personas dedicadas a
estudiar el islam, parece ser que esta tradicion sagrada es auin una gran desco-
nocida para la poblacién mexicana; sin embargo, a partir del Censo de Poblacién
y Vivienda de 2010 comenzé a incluirse la categoria “islam” dentro de las reli-
giones practicadas en México, sumando un total de 3,760 creyentes (INEGI 2011).
Como ya varias personas lo averiguamos, las motivaciones de las reversiones
han sido varias: muchas de las personas criadas en la religion catolica, dejaron
de formar parte de su iglesia debido a “la manera en que se conducia, con un
doble discurso de moral... una iglesia corrupta que se veia alejada de los princi-
pios del cristianismo”.!” Para quienes vivian un catolicismo heredado, no existia
ninguna claridad en los simbolos usados en sus rituales, hecho que les alejaba
de la institucion y, por tanto, de su creencia en ella. No falté, también, quien ex-
presara sentir terror al ver las imagenes sangrientas de Jesus y de los santos, o
quien estuviese confundido(a) por la manera en que la gente se relacionaba con
ellas. Las cualidades de los sacerdotes también dejaban mucho qué desear, pues
“a pesar de que en la Biblia se habla de la pobreza y la humildad, es lo que me-
nos se encuentra en ellos”.'®

Si bien estas motivaciones obedecen al terreno de la fe —que yo “ingenua-
mente” prefiero—, Camila Pastor expresa que el atractivo mayor del islam con-
sisti6 en la posibilidad de cosmopolitizacién de algunas personas de clase baja
o media baja, ya que:

En un espacio poscolonial donde las jerarquias se establecen entretejiendo categorias
de raza, clase, género y “civilizacion” que se constituyen como indices unas de otras,

16 Espacio de oracion musulmana que, a diferencia de una mezquita, es temporal, debido
a que en la mayoria de los casos se trata de un lugar rentado y acondicionado para la prac-
tica espiritual.

17 Entrevista realizada por la autora a Dujha el 17 de febrero de 2008 en la Ciudad de México.
18 Entrevista realizada por la autora a Rahmani el 21 de noviembre de 2006 en la Ciudad
de México.
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la conversién permite a los musulmanes nuevos dar un paso fuera de estas ideologias
locales; ofrece la posibilidad de circunnavegar discursos que los definen como subal-
ternos al establecer un acceso directo a regiones lejanas y a los privilegios de la ex-
tranjeria y lo cosmopolita por via de la fe. (Pastor 2011, 56).

La cita anterior plantea una interesante discusion sobre el papel que cum-
plen las y los antropo6logos al momento de analizar la otredad, pues el estableci-
miento de perfiles caracteristicos puede facilitar parte del proceso de investiga-
cion, pero también puede limitarlo. En lo que a mi respecta, prefiero retomar la
nocién de reversion debido a que es necesario superar los criterios a partir de los
cuales nos acercamos a los otros musulmanes, sin olvidar que factores como el
origen nacional y étnico, la clase, el género y la tradicién espiritual que se sigue/
practica siguen formando parte del mundo moderno/colonial jerarquizado en el
que las y los musulmanes viven, se mueven e interactian. Si bien las aportacio-
nes de Rambo y Farhadian (1999), Gilliat-Ray (1999) y Gooren (2010), entre otras,
pueden ser pertinentes para las y los cientificos sociales que estudian las “con-
versiones”, mi perspectiva al estudiar el islam busca romper con la frontera exis-
tente entre Occidente y Oriente al valorar las nociones de mis colaboradores(as)
etnograficos, que asumen que volvieron a algo ya conocido; es decir, que su cali-
dad de musulmanes(as) es algo que estdn perfeccionando dia a dia, puesto que
estan volviendo al estado primigenio, puro e intacto, que las y los vincula con la
Unicidad divina.

Dentro de la antropologia mexicana, Vazquez Le6n (2002) y Adame (2006)
dejaron hace ya unos afilos una clara nocién sobre la forma en que funciona
nuestra disciplina en relacién con su visién critica, sus perspectivas teoricas,
sus nuevas tematicas y sus nuevos universos de investigacién, olvidando sefa-
lar algo que es totalmente necesario abordar: la forma tan pobre en que recono-
cemos y dignificamos la alteridad porque la seguimos viendo de una forma
esencialista.'® Quiza en lo que se refiere a la investigacion de los pueblos origi-
narios las discusiones estan comenzando a aflorar, sin embargo ;qué es lo que
sucede cuando se trata de analizar el islam y sus dinamicas desde el contexto
mexicano?, ;es que acaso nuestra posicionalidad en el mundo y, en particular,
dentro de la academia islamo6foba nos hace reproducir la ideologia moderna/
colonial/anglo—europea/blanca/cristiana—atea/capitalista/patriarcal-hetero-
sexual dentro de nuestras investigaciones y escritos? Conforme a la revision bi-

19 De acuerdo con Loperena, Hernandez Castillo y Mora, las y los antropélogos “muchas
veces reproducimos la dominacién epistemologica de la evidencia positivista por encima de
las historias diversas, modos de conocimiento y afirmaciones ontolégicas de la gente con
quien pretendemos comprometernos” (Loperena, Hernandez Castillo y Mora 2018, 9).
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bliografica realizada para esta publicacion, puedo decir que los estudios efec-
tuados sobre el islam en este pais proceden de autores(as) laicos(a), que son
fieles al “cientificismo” de las ciencias sociales, o que fueron/son seguidores(as)
de una tradiciéon espiritual, sea que esta se trate del cristianismo/catolicismo o
el islam.?° Por mi parte, me encuentro en el grupo que se considera creyente de
una realidad Unica que va mas alla de la planteada por las ciencias sociales vy,
por tanto, concibo necesario analizar la vivencia del islam dentro de la colonia-
lidad del poder: aquella que produce un academicismo que simplifica el islam a
un conjunto de caracteristicas y que condiciona a un pensamiento que reduce
nuestro ser musulman al seguimiento de un conjunto de normas que distinguen
entre lo permitido y lo prohibido.?!

Del presente texto y mi de-velacion como autora pueden surgir multiples
cuestionamientos, ya que los(as) investigadores(as) insider podemos ser critica-
dos(as) por nuestras habilidades cientificas, asi como por nuestra edad, por nues-
tro género, por nuestra procedencia y por cada una de las acciones que ejecuta-
mos dentro de nuestra vida profesional y personal (Tuhiwai Smith 1999). Empero,
tengo claro que, sean cuales sean nuestras experiencias, vivencias y creencias
personales, es necesario realizar una evaluacién de nuestros privilegios y una
exposiciéon clara de nuestro posicionamiento personal, ético, académico y politi-
co al momento de trabajar con determinada comunidad o colectivo. Solo de esta
manera podremos concientizarnos y, espero, hacernos responsables de la mane-
ra en que legitimamos, o no, las jerarquias, las opresiones y las exclusiones que
el pensamiento moderno/colonial/anglo-europeo/blanco/cristiano-ateo/capita-
lista/patriarcal-heterosexual reproduce, difunde y legitima constantemente tan-
to en el Norte como el Sur globales (Grosfoguel 2008). Por ello, partiendo de mi
posicionalidad como antropo6loga y como mujer musulmana mexicana, considero
pertinente indagar qué tan profundamente se reproduce el patrén de poder colo-
nial en lo que se refiere el estudio del islam en México, considerando las aporta-
ciones de las y los autores decoloniales, el reporte sobre la islamofobia elabora-
do por el Runnymede Trust (1997) y la bibliografia producida en México sobre el
islam desde la antropologia o sus herramientas metodolégicas.

Segun el Runnymede Trust (1997) la islamofobia es aquella visiéon a partir de
la cual se piensa que el islam: 1) es monolitico y estatico; 2) es aislado; es decir,
que no tiene nada en comun con otras culturas y no puede afectar o ser influen-
ciado por otras culturas; 3) es inferior (por su caracter irracional, barbaro, sexis-
ta, etc.); 4) es violento; 5) es manipulador; 6) no permite que sus creyentes ge-

20 Esas fueron las conclusiones a la que pude llegar después de la revision de los trabajos
realizados en torno al islam en México hasta el 2017.
21 Dentro del islam estas categorias son nombradas, en arabe, como lo halal y lo haram.
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neren algun tipo de conocimiento critico aceptable respecto a Occidente; 7) es
responsable de la discriminacién y la exclusién de sus creyentes, y, 8) es tan
problematico, que es “normal” y “natural” sentir hostilidad hacia las personas
que creen en esta tradicion y/o la practican (The Runnymede Trust, 1997). Des-
pués de elaborar la revision documental necesaria, puedo manifestar que algu-
nos de los estudios realizados hasta el momento sobre el islam en México po-
seen alguna(s) de las caracteristicas de la islamofobia, ya que ofrecen una
mirada monolitica, estatica y aislada de esta tradicién que inici6 con la revela-
cion del Coran al profeta Muhammad. Esta islamofobia es poco dificil de ras-
trear debido a que existe una fuerte tendencia a realizar estudios que parten del
supuesto de que el islam tiene tan poco en comun con una cultura como la mexi-
cana, que es preciso indagar y recolectar miiltiples vivencias sobre la conversion
y las transformaciones posteriores en lo que se refiere a la higiene, la alimenta-
cién, la vestimenta y las formas de adorar la divinidad;?? esta atencion en la ex-
terioridad llega incluso a opacar las veces en que se aborda la espiritualidad y
lo que esta representa para las personas que se revirtieron al islam.

La islamofobia muchas veces es reproducida por las propias estudiosas e in-
vestigadoras, quienes, a pesar del privilegio de cercania que les concede su gé-
nero dentro del espacio religioso, siguen reproduciendo estudios de corte sexis-
ta que se centran en el hiyab o el velo musulman, la pareja,’® los matrimonios®*
y otros temas que relegan a la mujer al espacio hogarefio,?> pese a la enunciacion
de que las mujeres musulmanas mexicanas participan activamente en otras esfe-
ras sociales. La insistencia en hablar del velo muestra una faceta profunda de la
mirada moderna/colonial e islaméfoba de la ciencia, ya que todas las tesis y pu-
blicaciones realizadas en México abordan esta tematica con la finalidad de mos-
trar, y comprobar, que las mujeres musulmanas no estdn sometidas como se pien-
sa. Segun la revisién documental para la realizacion de este escrito, los Ginicos
escritos que van mas alla del constructo mujer musulmana con hiyab?® —debido

22 (Cfr. Cafnas Cuevas, 2006; Castro Flores, 2012; Garcia Linares, 2014 y 2015; Hernandez
Trejo, 2015; Medina, 2015; Navarrete Ugalde, 2015; Robles Méndez y Tovar, 2016; Schene-
rock, 2005.

23 En general, muchos de los escritos existentes explican que la “conversion” fue conse-
cuencia del establecimiento de relaciones sentimentales con hombres musulmanes de ori-
gen extranjero. Empero, para una persona musulmana, este mismo hecho puede interpre-
tarse como el llamado que Allah realiz6 al individuo (en este caso, la pareja femenina)
poniendo a un hombre como Su vehiculo. Si la relacién prospera o no, es un hecho secun-
dario, pues lo que tenia que haber sucedido, sucedié.

24 Cfr. Canas Cuevas, 2006; Castro Flores, 2012; Garcia Linares, 2014, 2015 y 2017; Medi-
na, 2015; Navarrete Ugalde, 2015; Robles Méndez y Tovar, 2016; Schenerock, 2005.

25 Cfr. Garcia Linares, 2017.

26 “El constructo mujer musulmana con hiyab [es] un discurso colonial polivalente. Simpli-
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a la consulta de bibliografia pertinente— son aquellos realizados por Caiias Cue-
vas y Schenerock,?” quienes se esfuerzan en explicar las transformaciones étni-
cas y de género que viven las musulmanas indigenas de Chiapas, a partir de la
reapropiacion y resignificacién del mensaje islamico.

Por otro lado se encuentra el escrito realizado por Castro Flores,?® quien
retoma a estas autoras y algunas de las fuentes que ellas utilizaron para reali-
zar un analisis de los roles de género en el Centro Educativo de la Comunidad
Musulmana (CECMAC) de la Ciudad de México, sin embargo su propuesta revo-
lucionaria termina desvaneciéndose. La autora, pese a ser musulmana, llega a
la conclusion de que las mujeres no pueden ocupar un papel protagénico den-
tro de la comunidad religiosa —algo considerado una innovacién— debido a
que “tiene[n] mas periodos de impureza que un varon” (Castro Flores 2012,
108). Es posible que esta aseveracion haya sido motivada por una mala traduc-
cion del capitulo coranico o surah 2:222, en el que se indica que la menstrua-
cion es un estado de impureza. Empero, conforme a los estudios realizados por
Barlas (2002), la raiz del término arabe erroneamente traducido por “impureza”
(adan) se relaciona con el acto de sentir molestia, tener una herida o un dano;
hechos que nada tienen que ver con la “contaminacion” y que si estan relacio-
nados con el sexismo. En lo que respecta a las “innovaciones” de las que habla
la autora, puedo decir que estas proceden de un pensamiento satanizador de la
diversidad, que se encuentra ligado con una interpretacion literal del mensaje
coranico, que genera en las y los creyentes una sensacion de que el islam debe
ser incuestionado. Afios mas tarde, Navarrete Ugalde (Castro Flores 2012, 108)
también escribe sobre las mujeres musulmanas del CECMAC, particularizando
dentro de uno de los capitulos de su tesis en la lucha que ellas emprenden para
portar el velo durante la toma fotografica para la credencial para votar (INE); un
hecho que indudablemente muestra su capacidad de agencia. Empero, el retra-
to positivo de estas mujeres se desdibuja cuando la autora contrasta sus datos
empiricos (relacionados con el velo y con el ser musulman en general) con di-
versas fuentes machistas, escritas por hombres musulmanes afines a la ideolo-
gia salafista.?®

fica, por un lado, la pluralidad de condiciones y realidades de la gente musulmana, a la vez
que reduce la complejidad del islam mediante la invisibilizacién de la infinidad de lecturas,
corrientes ideolégicas y variables culturales y politicas del mismo, presentandolo como un
bloque homogéneo y estatico” (Adlbi Sibai 2016, 135).

27 Cfr. Canas Cuevas (2006); Schenerock (2005).

28 Cfr. Castro Flores (2012).

29 El texto al que me refiero es el escrito por Muhammad Ali Hashimi, intitulado La verda-
dera personalidad de la mujer musulmana, Barcelona: Premura, 2004. Este también es cita-
do por Garcia Linares, 2014. En el siguiente apartado hablaré sobre el salafismo.
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La islamofobia, de igual forma, también se hace presente en algunas de las
discusiones en las que se aborda la antropologia islamica3’ y se muestra que el
islam responde mas al concepto de din®! que al de religion; sin embargo este si-
gue sin ser incorporado en la terminologia utilizada por la autora, debido a que
privilegia el uso del concepto occidental.?? Esto concuerda con los datos aporta-
dos por Grosfoguel (2010) y los datos del reporte del Runnymede Trust (1997),
mismos que seflalan que una de las caracteristicas de la islamofobia consiste en
asumir que las y los musulmanes no son capaces de generar ningin tipo de co-
nocimiento critico aceptable. Empero, como el término mas popular para refe-
rirse al islam es el de religion, conviene precisar que:

El islam no se considera una “religion” en el sentido occidentalizado y cristianizado
de una esfera separada de la politica, la economia, etc. El islam es mas una cosmolo-
gia que sigue la noci6on de “tawhid”, la doctrina de la unidad y vision holistica del
mundo, que la cosmovision eurocéntrica/cartesiana/moderna/colonial destruy6 en
Occidente e intent6 también destruir en el resto del mundo con la expansion colonial.
(Grosfoguel 2010, 36).

El ejemplo presentado sobre el uso del término din es solo una de las acti-
tudes que toman las y los investigadores al estudiar el islam, a sabiendas de que
existe un concepto propio que puede contribuir al enriquecimiento de los estu-
dios antropolégicos de esta tradicién sagrada. Sin embargo, debo aclarar que
este ejercicio de descolonizacién no solo implica incluir términos nuevos, que
provengan de la propia epistemologia/cosmologia del islam, sino que también
precisa de una investigacion profunda y de la realizacién de una buena critica
de fuentes, pues es posible que los datos empiricos recopilados terminen mos-
trando una caricatura de la realidad al contrastarse con fuentes islamicas que se
oponen a la riqueza y a la diversidad de esta tradicién. El reto de descolonizar
los estudios antropologicos sobre el islam en México consiste en atravesar las

30 Cfr. Medina 2017.

31 La palabra din puede referirse a: “credo”, “fe”, “creencia” —e incluso a “profesion” o “con-
viccion” si se considera el término dana; o a “espiritual”, si es que se toma en cuenta la acep-
cion dini— y no Gnicamente a “religion” en términos anglo/europeos (Cowan 2017, 353).

32 La imposibilidad de utilizar el término din, en vez del de religion, es argumentada de la
siguiente manera: “[...] si nos atenemos a dejarlo como din poco tendriamos que decir sobre
la insercion de este en contextos seculares y laicos. Pero la realidad es otra, el islam no solo
es arabe, la arabidad es otro tema que sin duda ha tocado los estudios islamicos. El islam
comprende una extensa gama de culturas, zonas geograficas, tiempos e historias”. (Medina
2017, 56). Realicé el subrayado para mostrar que para la autora no parece ser muy eviden-
te la necesidad de integrar el término din, pues si fuera asi ;por qué estaria refiriéndose a
la insercion de este en contextos seculares, laicos y, ademas, no arab6fonos?
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fronteras que dividen entre Occidente y Oriente y profundizar en el conoci-
miento de una tradicion que fue velada por la ideologia moderna/colonial, asu-
miendo una actitud critica—dialégica con las y los colaboradores etnograficos,
que seguramente estaran gustosos(as) de avanzar conjuntamente en el conoci-
miento de la tradicion que da sentido y direccionalidad a sus vidas.

Dado que muchas veces el interés de las y los estudiosos e investigadores
unicamente se centra en el conocimiento del otro, buscando tener el control du-
rante su trabajo de campo para evitar una inmersién realmente emocional y cor-
poral dentro del islam, parte de la riqueza del trabajo antropologico se irrumpe
debido a la creencia de que el islam tiene categorias; esto es, que las y los estu-
diosos pretenden mas antropologica, y hasta islamofébicamente hablando, te-
ner un punto en comparaciéon para contrastar quién se convirtio mas “musul-
man que el musulman”. Rescato esta tematica debido a que el pensamiento mo-
derno a partir del cual proceden las ciencias sociales privilegia la compartimen-
talizacion: “un(a) mexicano(a) no puede ser un verdadero(a) musulman, mientras
que una persona originaria del Mundo Islamico si lo es”. Este exotismo y mono-
litismo es el que sustenta los estudios sobre la “conversion”, una categoria que
pretendo eliminar mediante el uso del término de reversion, dado que la con-
cepcion coranica del ser musulman va mas alla de las nacionalidades, las tem-
poralidades y las nomenclaturas procedentes de las ciencias sociales.

El ser musulman colonizado, mas alla del Mundo Islamico

El ser musulman, tal como es entendido por las ciencias sociales, procede de una
clasificacion historica que se opone a la del ser cristiano; estas figuras se remontan
a la presencia del islam en Europa, siglos antes de la conquista de América, y re-
surgen durante la colonizacion de las tierras de mayoria musulmana por los Esta-
dos—nacion europeos durante los siglos XIX y XX. El ser musulman del primer pe-
riodo, generalmente caracterizado como un hombre agresivo con un Coran y con
una cimitarra en mano, se diferencia en este momento del hombre procedente de
los imperios cristianos europeos que realizaron el “descubrimiento” de América
(Sayyid 2013). La particularidad de cada uno de estos personajes consiste en que
el poderio del primero —pese a motivar el uso de las armas— no oblig6 a conver-
siones masivas, no prohibio la practica del judaismo y el cristianismo y tampoco
nego la diversidad cultural, debido a que en el islam existe una vision igualitaria.
Aunque la identidad musulmana era empoderada, ello no significaba la exclusion
de las personas otras dentro de las instituciones politicas y administrativas de los
sultanatos y emiratos; algo que contrasta sustancialmente con la nocién euro-an-
glo centrada y reduccionista bajo la cual se asume que la expansion del islam se
debidé inicamente a la violencia ejecutada por los musulmanes (Sayyid 201 3).
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Por otra parte, el ser cristiano de ese momento se vio en la necesidad de re-
forzar su identidad politica después de apoderarse de territorios previamente
musulmanes y de haber sufrido amenazas de parte de los ejércitos islAmicos. Por
ello, cuando las y los musulmanes fueron expulsados de la actual Espafa en el
siglo XV, la expansion imperial hacia el “Nuevo Mundo” represent6 en el ser cris-
tiano una oportunidad para consolidarse como poderoso, teniendo al islam como
una de sus mas grandes sombras (Dussel 2015; Taboada 2004). No es casual, en-
tonces, que cuando los hombres de los reinos europeos conquistaron la actual
América Latina llegaran a imponer las estrategias coloniales implementadas en
el antiguo Al Andalus, con la finalidad de desaparecer todo tipo de diversidad
existente dentro de la cristiandad normativa y reinante. Este recuento histoérico
del pasado es necesario, debido a que volvio a tomar forma y sentido cuando los
Estados—-nacion europeos colonizaron el llamado Mundo Islamico e introdujeron
las mismas estrategias de control y vigilancia que en algdn momento fueron im-
plementadas por los reinos cristianos durante el siglo XVI, aunque ahora estas
eran mucho mas violentas debido a la existencia de nuevas tecnologias.

Como puede apreciarse, el ser musulman del Mundo Islamico, a veces con-
fundido con el ser musulman de la umma o comunidad islamica mundial, se di-
ferencia del ser musulman que fue expulsado definitivamente de los reinos cris-
tianos en el siglo xVI, debido a que la colonizacién de las tierras musulmanas
por los europeos durante los siglos XIX y XX produjo la segregacién y la inferio-
rizacién de esta poblacién debido a la influencia del racismo (Aydin 2017). El
hecho de que los colonizadores europeos hayan arribado a un territorio que
buscaba aprovecharse, debido a la riqueza de sus recursos, produjo una trans-
formacion en la poblacion musulmana. Como el sultanato?® otomano®* habia
caido en 1924 y el colonialismo habia generado demasiadas condiciones de po-
breza, la poblacion musulmana comenz6 a producir un pensamiento pan-isla-
mico, bajo el cual se pretendia suplir la nocién de califato y confrontar el impe-
rialismo racial; sin embargo, este pensamiento terminé transformandose en una
propaganda politica. A causa de ella, la poblacion musulmana realizé multiples
actos de resistencia europea, al grado de generar una nueva idea sobre lo que
significaba ser musulman: alguien que formaba parte de una civilizacién que

33 Se utiliza el término sultanato, porque es el mas adecuado para referirse a la institucion
liderada por el sultan. Si bien los otomanos nombraban como devlet a su modo de organi-
zacion politica, esta es una palabra de origen arabe (dawlat), cuya raiz etimologica significa
rotar, cambiar, alternar (Cowan 2017, 349).

34 “Desde el siglo X1V, los otomanos, quienes fundaron la dinastia a partir de la interven-
cion de Uthman, transmitieron la tradicion islamica clasica de los abasies a través de los
selytucidas y adoptaron algunas de las instituciones bizantinas” (Hernandez Gonzalez
2009, 17).
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para nada era inferior, tal como los europeos sefialaban y demostraban conti-
nuamente. Empero,

esta narracion de una civilizacion musulmana singular condujo a la amnesia sobre el
cosmopolitismo de los imperios musulmanes, que no podian reducirse a un modelo
simplista de civilizacion. Siglos de experiencia compartida con hindues, judios y bu-
distas; chamanes; arabes cristianos, griegos, armenios y otros fueron ignorados. Aun-
que los reformadores intentaron elevar las caracteristicas no religiosas de la historia
islamica, con la que los no musulmanes pudieran relacionarse como iguales, busca-
ron usar su tradicion de fe para nuevos propésitos, reformulando el islam al colapsar
sus diversas tradiciones en una religién mundial singular comparable al cristianismo
(Aydin 2017, 9).3

Dada la coyuntura colonial, el ser musulman comenz6 a construirse de una
forma esencialista, de la misma manera en que el islam dejo de ser esa creencia
y practica de sumisién a Allah y se transformo en una denominacioén religiosa,
que es reforzada por el pensamiento que configur6 las ciencias sociales. Este
hecho histérico, ademas de limitar las diversas expresiones culturales, tempo-
rales y locales de esta tradicién sagrada, produjo la satanizacién de todo aque-
llo que no fuera pensado como “musulman”, contribuyendo a la creacién de po-
licias religiosas, que introdujeron (y siguen implementando) distintas estrategias
de control y vigilancia, tal como lo hicieron las instituciones imperiales cristia-
nas para eliminar todo vestigio de diversidad antes, durante y después del “des-
cubrimiento de América”. Segun lo aportado por Aydin (2017) fue en este tiempo
que las y los simpatizantes del imperialismo, el nacionalismo, el socialismo, el
anarquismo, el feminismo y hasta el pacifismo (Aydin 2017), comenzaron a re-
cibir la imposicion ideolédgica de los salafistas.?® Si adelantamos un poco la linea

35 Traduccién propia. “This narrative of a singular Muslim civilization led to amnesia about
cosmopolitan Muslim empires, which could not be reduced to a simplistic civilizational
model. Centuries of shared experience with Hindus, Jews, and Buddhists; shamans; Chris-
tian Arabs, Greeks, and Armenians; and others were ignored. While reformers aimed to ele-
vate the nonreligious characteristics of Islamic history to which non-Muslims could relate
as equals, they sought to use their faith tradition for new purposes, recasting Islam by co-
llapsing its diverse traditions into a singular world religion comparable to Christianity”.

36 Segun Eber Casas, el salafismo es un “Movimiento que propone entender y practicar el
islam como lo hicieron las tres generaciones posteriores a la muerte del Profeta Muham-
mad. Al igual que el wahhabismo llama a los musulmanes a adherirse al verdadero mono-
teismo, dejando a un lado las innovaciones, la idolatria e incredulidad y apegarse al Coran
y la sunna. Es dificil encontrar las diferencias entre salafismo y wahhabismo porque en
esencia buscan lo mismo, incluso se usan como sinénimos y algunos autores definen al
wahabismo como el salafismo proveniente Arabia Saudita” (Eber Casas 2017, 256).
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del tiempo, puede verse que el islam ha sido tan reducido en su diversidad, que
pareciera que lo inico que las administraciones politicas, los medios de comu-
nicaciéon y la gente de a pie pueden decir sobre el islam en el presente es que
DAISH?” es un ejemplo maximo de lo “claramente musulman”. Empero, si ahon-
daramos en la historia de la creacion del ser musulman, de su colonizacion y de
su modernizacién —como estrategia de empoderamiento, ante el poderio colo-
nial europeo— podriamos saber que lo que DAISH representa es “una caricatura
ahistorica del califato, que parece derivarse mas de los estereotipos islaméfo-
bos, que de las practicas abasies®® u otomanas (Aydin 2017, 234)".

DAISH, no obstante, es solo un ejemplo de las tantas formas de salafismo o
wahabismo®® originado en Arabia Saudita,*® “una version del islam que adopta
como métodos de lectura del Coran los mismos métodos de lectura literalistas
de la Biblia de los fundamentalistas protestantes” (Grosfoguel 2016, 16), Desde
hace algunos afos esta forma de pensamiento comenzé a introducirse en Méxi-
co debido a que el reino de Arabia Saudita destin6é apoyos econémicos en nues-
tro pais para el establecimiento de musallas o espacios islamicos de oracién,
para la promocién de becas estudiantiles en Medina y para la traduccion y dis-

37 Acrénimo de ad-Dawlah al-Islamiyah fi ‘I-‘Irdq wa-sh-Sham, mayormente conocido como
el Estado Islamico de Irak y el Levante. Llama la atencion que esta agrupacién utiliza el
mismo término (dawla) con el que se autonombraba el sultanato otomano, aunque en su
acepcion turca (devlet).

38 La dinastia Abasi (750-1258 d.n.e.), es una de las mas sobresalientes dentro de la histo-
ria del islam debido a que en ella —asi como también en la Omeya (661-750 d.n.e)— se ci-
mentaron las bases teologicas y juridicas del islam sunita, del figh, o jurisprudencia, se
compilaron los ahadith y se desarrollaron las artes y las ciencias. Es decir, se dio paso a la
edad de oro del islam clasico, que tomaria otros matices debido a la difusion de la fe isla-
mica en algunas zonas del Magreb, Persia y el Valle del Indo, hecho que favoreci6 la inte-
graciéon de diversos elementos culturales no arabes, manifestados a través de un tnico
mensaje religioso y una practica comun.

39 De acuerdo con Grosfoguel, “el fenomeno del wahabismo no se puede entender sin la
fuerte influencia del Imperio britanico en esa region del mundo, en especial, la peninsula
arabica[...] La alianza de los wahabistas con la monarquia saudi desde el siglo XVIII fue vital
para el expansionismo del wahabismo, que se impuso, a través de la peninsula arabica, por
medio de matanzas contra otros musulmanes [...] el wahabismo saudita ha sido, y es toda-
via, sostenido por los britadnicos y americanos, a pesar de lo sanguinario de sus métodos y
de su influencia nefasta en muchas partes del mundo, donde producen conflictos violentos
para destruir las resistencias antiimperialistas” (Grosfoguel 2016, 16 y 17).

40 Ademas de brindar apoyo econémico a las comunidades islamicas y mezquitas mundia-
les, el reino de Arabia Saudita también cuenta con publicaciones sobre diversas tematicas
musulmanas. La traduccion e interpretacion del Coran del Complejo del Rey Fahd, situado
en la ciudad de Medina, cuenta con versiones en espafol, albanés, inglés, bosnio, francés,
macedonio, griego, aleman, romani, ruso, urdu, indonesio, oigur, brahu, birmano, tamil,
tailandés, turco, tagalog, chino, persa, lenguas de Kazakstan y de Cachemira, coreano, ma-
labar, eranoni, aromico, enko, zull, somali, hausa, yoruba, amhari y shoshwa; teniendo atin
en imprenta y revision las versiones en otras lenguas (Hernandez Gonzalez 2009).
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tribucion de libros en muchas de las comunidades islamicas que promueven
esta tradicion literalista, debido a que se piensa que es mucho mas auténtica y
mas libre de innovaciones (Eber Casas 2017). De acuerdo con los datos aporta-
dos por Eber Casas, en este tipo de musallas:

Una de las primeras lecturas que realizan los recién conversos es el Libro del mono-
teismo de Muhammad ibn Abd al Wahhab. Es un texto de 66 capitulos facil de conse-
guir pero dificil de entender. La dificultad radica en que la mayoria de los nuevos mu-
sulmanes no estan familiarizados con los términos en arabe y debido a que la
informacion que hay sobre el islam en nuestro idioma proviene de Arabia hay un gran
desconocimiento sobre otros grupos islamicos. Entonces, el nuevo musulman se en-
cuentra con un texto en donde se habla de idolatria, innovaciones, y desviaciones y
comienza a repetir el discurso en donde a otras formas de entender el islam, en espe-
cifico shiasy sufis, se les considera incrédulos y comienzan a acusarlos de no ser mu-
sulmanes. Es innegable que el islam en nuestro pais ha crecido de manera significati-
va y que gran parte de los conversos adoptan las ideas wahabbis, no por conviccién
sino por ignorar la gran diversidad de corrientes y grupos que el islam tiene, muchas
personas comienzan a seguir ciegamente a los sabios oficiales de Arabia Saudita
como Ibn Baaz, Uthaymein, Albani, sabios que para muchos musulmanes alrededor
del mundo han traicionado al islam, ya que han justificado acciones como asesinar
musulmanes dentro de la Meca, permitir que bases estadounidenses se instalaran en
Arabia para combatir a otros musulmanes e incluso demeritan la lucha del pueblo pa-
lestino. El wahhabismo es atractivo para los conversos debido a que la mayoria pro-
vienen del catolicismo o al menos saben en qué consiste tener una religion, el wahha-
bismo en nuestro pais se ha convertido en una religién, descartando por completo
que el islam sea un modo de vida (Eber Casas 2017, 256 y 257).

De acuerdo con lo mostrado anteriormente, el Mundo Islamico esta expan-
diéndose mas alla de sus limites contenedores debido a que, gracias a la supre-
sién del tiempo y del espacio que caracterizan el sistema-mundo, las estrategias
musulmanas coloniales de vigilancia estan produciendo distintas reacciones en
las y los musulmanes que viven en nuestro pais. Si bien existen algunas comuni-
dades donde llega a establecerse una diferencia entre “los musulmanes de tradi-
cion” y “los musulmanes conversos” como estrategia de control de la espirituali-
dad, la creencia y la vivencia del islam, existen diversos espacios alternos en los
que las y los musulmanes estan comenzando a apreciar que el islam colonizado
es la otra cara de la moneda del ego anglo—europeo/blanco/cristiano-ateo/capita-
lista/patriarcal-heterosexual. Dadas las caracteristicas del pensamiento moderno
y de las ciencias sociales coloniales, que no son neutrales, ni laicas, no es sorpre-
sa que tiendan a realizarse estudios que auin no logran escapar del monolitismo,
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el esencialismo y, en general, de la islamofobia que se produjo desde el siglo XVI,
pese a haber adquirido tal nombre en el siglo XX (The Runnymede Trust, 1997).
Nuestra labor como antropo6logos(as) comprometidos(as) al estudiar el islam en
su diversidad debe entonces liberarse de la compartimentalizacién y jerarquiza-
cion mental a las que nos someten las ciencias sociales modernas e islaméfobas,
para hablar de las y los musulmanes desde sus propios términos, epistemologias
y cosmologias. Creer que la Unica via existente en el islam es la del wahhabismo/
salafismo, significaria ocultar siglos de historia, en aras de construir conocimien-
to apegandose a una caricatura de lo “auténticamente islamico” (El Fadl 2014).

Hacia la construccion de nuevos estudios sobre el islam en México
Después de exponer que el islam es mas que la figura monolitica que suele pre-
sentarse y reproducirse a partir del pensamiento moderno, mi intencién en las
siguientes paginas es presentar las bases de nuevas perspectivas, considerando
los aportes de la Escuela Decolonial Latinoamericana y los Estudios Criticos Mu-
sulmanes. Segun estas perspectivas, mi propuesta sigue las recomendaciones
de lo establecido por Asad (1986), aunque las particulariza; ya que la tradiciéon
islamica es aquella que, pese a la forma en que se vive actualmente, establece
que no hay mas unidad y realidad divina que Allah, quien cre6 a la humanidad
diversa, como prueba espiritual.*! Considerando el paradigma del tawhid no
puede existir mayor conocimiento que el divino, pese a la existencia de inter-
pretaciones que buscan configurarse como “palabras divinas”; sobre todo, cuan-
do buscan desestabilizar la equidad que es propuesta a través del Coran y la
sunna (Hidayatullah 2014).
En palabras de Hidayatullah,

El Coran apoya “la igualdad metafisica fundamental de todos los seres humanos como
criaturas de Dios”, tratandolos como agentes morales igualmente capaces, todos crea-
dos a partir del mismo nafs.*? Segiin los exegetas, las diferencias entre los seres hu-

41 "Y si Dios hubiera querido, ciertamente, os habria hecho una sola comunidad: pero [lo
dispuso asi] para probaros en lo que os ha dado. {Competid, pues, unos con otros en hacer
buenas obras! Habréis de volver todos a Dios: y, entonces, El os hara entender aquello sobre
lo que discrepabais” Coran, Sura 5, Al-Ma’ida: 48. (Asad y Pérez 2001, 151 y 152).

42 Segun EIl Mensaje del Cordn “De los muchos significados que cabe atribuir al término
nafs —alma, espiritu, mente, ser animado, ente vivo, ser humano, persona, yo (en el senti-
do de identidad personal), genero humano, esencia vital, principio vital, y asi sucesivamen-
te— la mayoria de los comentaristas clasicos eligen el de “ser humano”, asumiendo que
alude aqui a Adan. Sin embargo, Muhammad Abdu rechaza esta interpretacién [...] y, en su
lugar, da preferencia a la de “género humano”, por cuanto que este término hace hincapié
en el origen comdn y hermandad de la raza humana” (Asad y Pérez 2001, 99).
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manos se basan Uinicamente en su tagwa, su devocién a Dios y su “conciencia moral”.
Por lo tanto, la tnica distincion entre los seres humanos existe sobre la base de la
propia piedad, no sobre la base de caracteristicas superficiales como la raza, el sexo
o la clase. Ademas, la Gnica caracteristica distintiva de tagwa puede ser inicamente
juzgada por Dios. (Hidayatullah 2014, 112).43

Debido a la colonizacion del islam, la participacién del las y los antropo6lo-
gos al estudiar esta tradicion llena de diversidad consistiria en indagar cuales
son las formas en las que se busca resistir a la ideologia anglo-europea/blanca/
cristiana—atea/capitalista/patriarcal-heterosexual y se busca alcanzar la libera-
cion desde la nocién de tawhid, que integra lo individual con lo comunitario, asi
como también lo local con lo global (Adlbi Sibai 2016). Como bien lo sefiala Adl-
bi Sibai:

Del yo soy lo que el otro no es, a través del Tawhid, pasaremos al yo y el otro somos
parte de lo mismo. El otro no es mi anulacién, sino que es la esencia misma de mi con-
firmacion como parte de la Vida y la Existencia Unificada. Yo y el otro somos lo mis-
mo. Todo y todos somos el Ser. El concepto de otredad se resignifica, por lo tanto,
cobrando importancia el concepto del Nosotrosy de la Unidad del Ser, del que no solo
forman parte las personas sino todos los seres y lo existente”. (Adlbi Sibai 2016b,
268).

En ese tenor, el devenir musulmanes, en términos de Bouteldja (2015), seria
pertinente para indagar empiricamente cudles son las travesias que enfrentan
las comunidades musulmanas y sus creyentes para alcanzar la liberacién y la
justicia. Dado que la fitrah fue asignada a toda la humanidad, no existe mayor
diferencia, en un sentido espiritual, entre las personas que practican el islam,
mas se reconoce que la resistencia y los actos a favor de la liberacion son diver-
sos debido a la colonialidad del poder y del ser que fueron impuestas a partir de
1492. Dadas las problematicas particulares que resultan de la colonialidad del
islam en México y en el mundo parto de aquello que Abdennur Prado (2011) lla-
mo las “Potencialidades del islam” para invitar a la realizacion de estudios an-
tropolégicos que dejen testimonio de las formas en que se concibe la liberacién

43 Traduccién propia. “The Qur’an supports “the fundamental metaphysical sameness of
all humans as creatures of God,” treating them as equally capable moral agents, all created
from the same nafs. According to the exegetes, differences between human beings are ba-
sed solely on their achievement of tagwa, their devotion to God, and “moral conscious-
ness.” Thus, the only distinction between human beings exists on the basis of one’s piety,
not on the basis of superficial characteristics such as race, sex, or class. Furthermore, the
sole distinguishing characteristic of tagwa may be judged only by God”.
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y se llega hacia ella. Ello, definitivamente, significa liberarse de la idea coloniza-
da de lo que significa ser antropélogo(a) y de que el islam es solo uno.

Para la realizacion de futuras investigaciones quiza seria pertinente pregun-
tarse jcudl es la forma en que se obtiene y vive el conocimiento de la Unicidad y
Su creaciéon?, ;de qué maneras participan el imam, el sheij, 1a sheija, o el/la lider
de la comunidad, en la obtencion de dicho conocimiento?, jcomo es el conoci-
miento islamico que se difunde en la musalla, es que proviene de un autoritaris-
mo coercivo o persuasivo? (El Fadl 2014), ;de qué manera los principios islami-
cos contribuyen a escuchar/reconocer individual y colectivamente a quienes son
considerados(as) como diferentes: mujeres, personas LGBTQ, musulmanes(as) de
otras comunidades o no musulmanes(as), etc.?, ;como se vive el adab,** tanto
personal como intra y extra comunitariamente?, ;como se juzgan las problema-
ticas sociales y politicas?, jde qué manera se propone la vivencia y el disfrute de
la sexualidad y como son vividos por las y los musulmanes?, ;cémo los(as)
musulmanes(as) actian para la protecciéon del planeta y sus recursos?, ;de qué
forma se piensa la distribucion de la riqueza y como actdan las y los musulma-
nes en relaciéon con esta?, ;como se piensa el ihsan, la excelencia, y de qué forma
es tomado el ejemplo del profeta Muhammad en la vida cotidiana?... y otras pre-
guntas mas que ojala puedan ser Utiles para documentar el camino del empinado
ascenso.

Reflexiones finales

Debido a la islamofobia, entendida como uno de los productos de la ideologia an-
glo—europea/blanca/cristiana—atea/capitalista/patriarcal-heterosexual, la creen-
cia y practica del islam se encuentra ligada a la racializaciéon y la generizaciéon de
personas otras. Sin embargo, el islam va mas alld de la identidad arabe y una
muestra de ello es la presencia de musulmanes(as) de origen mexicano, y de otros
paises latinoamericanos, en nuestro pais. Podria pensarse que la islamofobia solo
existe en los paises del Norte; sin embargo, también se encuentra dentro de las
academias mexicanas, incluyendo la antropolégica, donde tienden a negarse las
aportaciones de las y los musulmanes, debido a su falta de “conocimiento” y/o
“cientificismo”. La colonialidad e islamofobia presentes en la academia contribu-
yen al enriquecimiento del monolitismo musulman, que sefiala la “extrafieza” de

44 La palabra adab es una costumbre o norma de conducta. Durante los primeros siglos del
islam, esta palabra estaba relacionada con la transmisién de conocimiento y con las cuali-
dades éticas de las personas. Ello implicaba que las personas debian cultivar sensibilidades
y habilidades para relacionarse con las demas personas (y podria decirse, entonces, que
esta connotacion puede aun ser valida en el tiempo presente). El término adab también se
liga con la accion de “pulirse (a si mismo)” (Martin 2004, 12).
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la higiene, la alimentacion, y la vestimenta de las personas musulmanas, que tie-
nen o no al islam como su herencia familiar. Si bien la dinamica de las comunida-
des islamicas del pais permite elaborar binomios como el del “islam de las y los
conversos” y el “islam de las y los musulmanes de tradicion”, la descolonizaciéon
de la antropologia que estudia el islam ademas de requerir la superacion de la no-
cion esencialista del ser musulman, necesita la inclusion de epistemologias/cos-
mologias como la islamica, para tratar de comprender las dinamicas sociocultu-
rales de paises como México.

El compromiso con nuestra profesion, con la tematica de estudio que nos
apasiona, asi como el compromiso con nuestros(as) colaboradores etnograficos,
puede ayudarnos a romper con el pasado colonial que sigue imperando dentro
de nuestra disciplina. Empero, para la destruccion del “nicho del salvaje” musul-
man debe recordarse que a través del islam se sigue respondiendo al proceso
colonial vivido en el Mundo Islamico, en el que se vivi6 un movimiento refor-
mista que definio lo islamico de una forma limitada y deformada. La descoloni-
zacién de los estudios antropolégicos sobre el islam deben, por tanto, re-valo-
rar que la alteridad y su diversidad fueron reconocidas e incluidas dentro de las
organizaciones politicas musulmanas antes de la colonizacién, contrariamente
a lo que sucede actualmente con los movimientos de tendencia wahhabi/salafi.

Dada la esencializacién del ser musulman, el panorama actual plantea un
reto para las y los antrop6logos mexicanos debido a que es necesario: 1) romper
con la esencializacién del ser musulman, incluso mas alla de la propuesta por las
y los colaboradores etnograficos; 2) contrastar los datos empiricos con las fuen-
tes islamicas, después de haber realizado una critica de estas, y, 3) internarse en
otras problematicas que surgen del conflicto entre el “yo” anglo-europeo/blan-
co/cristiano-ateo/capitalista/patriarcal-heterosexual y el otro musulman coloni-
zado, apoyandose en una perspectiva decolonial que pueda transformar la forma
en que se estudia el islam en México. Dado que la antropologia es la disciplina
mas particularista de todas —por lo cual muchas veces dejan de ser observados
otros procesos sociales paralelos— quien busque analizar el islam en México
debe plantearse necesario conocer las dinamicas de las comunidades musulma-
nas a nivel local, regional e incluso nacional y trasnacional para analizar cobmo
los cambios y continuidades existentes en el pais se relacionan con los procesos
del pasado y del presente que, inevitablemente, se remontan a 1492.

Es verdad que poco puede decirse de la diversidad, la equidad y la justicia
cuando se ven innumerables casos de matanzas, de atentados violentos contra
la alteridad y faltas graves a hombres, mujeres, nifias y niflos que no viven el
islam arabo-musulman/“tradicional”’/patriarcal-heterosexual, que fue construi-
do por el poder musulman en alianza con el poder colonial. Por ello, cuando las
y los mexicanos expresan que su fe es el islam existen muchas reacciones sor-
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presivas, pues ;coOmo puede ser que uno(a) todavia crea en dios, que se quiera
transformar en Bin Laden o en esas mujeres que se tapan todo el cuerpo, e in-
cluso, que se quiera abandonar la “mexicanidad” o “latinidad” para convertirse
en arabe? Estas preguntas subrayan la necesidad de realizar estudios sobre el
islam y su diversidad, que —cuestionando la figura privilegiada, cientifica y
“neutral” del antropo6logo(a)— recuperen la nocién del tawhid, olvidada por al-
gunas y algunos musulmanes en el presente.

La propuesta de las nuevas tematicas para estudiar la diversidad del islam
en el pais, parten de la tradicién coranica e incluyen conceptos islamicos que
pueden generar apertura y una diversidad de respuestas y vivencias, que deben
ser escuchadas, vistas y registradas por nosotros(as) los(as) antropélogos(as).
Es verdad que unicamente inclui una serie de preguntas que pueden y deben re-
pensarse, pues lo que realizo aqui no es una receta magica sino una invitacién
para que cualquier lector(a) de este trabajo reflexione sobre el islam, su diversi-
dad y las potencialidades que este tiene para muchas personas que buscan vol-
ver a un mundo de equidad y de justicia. Pese a los procesos coloniales en los
que aun estamos inmersos, existe ain mucho conocimiento que puede obtener-
se sobre aquella tradicion que cierra, con la revelaciéon del Coran, las invitacio-
nes que se han hecho para volver a la Unicidad. Empero, el primer paso para
esta empresa consiste en olvidar lo previamente aprendido sobre el islam, ya
que mas que ser una religion es una cosmologia y una forma de vida, de la que
ojala —incluyéndome— todos(as) podamos estar conscientes. Id
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Methodological observations. A decolonial
approach towards an analysis of women and Islam
in Mexico

Las feministas particularistas afirman que no hay una experiencia
universal de las mujeres y que los asuntos de herencia racial,
cultural o religiosa afectan la experiencia de las mujeres de manera
significativa y por tanto son cruciales a la hora de entender los
movimientos de liberacion particulares de estas mujeres. Por tanto,
no hay metodologia ni experiencia de liberacion universal.

Arzu Merali (2016, 121).

Abstract | From the hegemonic discourses that the West has promoted on Islam there is a
series of ideas that pigeonhole it as an oppressive belief system towards women. Is this
true? Does Islam oppress all women who practice it? Is Islam recreated in the same way
without any distinction like that in Saudi Arabia, in Pakistan or Mexico? This article re-
flects on the importance of understanding the practice of Islam in particular contexts. In
the light of the conversion processes, we try to understand how and in what way the Mus-
lim and Mexican women of the Islamic Center of the North reconfigure their religious and
gender identity, not only under the tenets of Islam, but inserted into a patriarchal system
that contains them before their arrival to this religious practice. To do so, we start with
two fundamental ideas: the understanding of a universal and situated Islam and the deco-
lonial theoretical proposal, in which we find an opportunity to adjust that hegemonic dis-
course that has been erected as unique and true and that places Islam as a religion that
opresses the rights of women wherever they are implanted.
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islam hay una serie de ideas que lo encasillan como un sistema de creencias opresivo ha-
cia la mujer ;Es esto cierto? ;El islam oprime a todas las mujeres que lo practican? ;El is-
lam se recrea de la misma forma sin distincion alguna asi en Arabia Saudita, en Pakistan o
México? Este articulo reflexiona sobre la importancia de comprender la practica del islam
en contextos particulares. A la luz de los procesos de conversion, tratamos de entender
cdmo y de qué manera las mujeres musulmanas conversas y mexicanas, del Centro Isla-
mico del Norte en la ciudad de Monterrey, reconfiguran su identidad religiosa y de género,
no solo bajo los postulados del islam, sino insertas en un sistema patriarcal que las con-
tiene antes de su arribo a esta practica religiosa. Para hacerlo partimos de dos ideas fun-
damentales: la comprension de un islam universal y situado, y la propuesta teorica deco-
lonial, en la cual encontramos una oportunidad para ajustar ese discurso hegeménico que
se ha erigido como tnico y verdadero y que coloca al islam como una religiéon que oprime
los derechos de las mujeres en donde quiera que esta se implante.

Palabras clave | islam, Mexico, conversion, decolonial, mujeres, identidad.

Introduccion

DESDE UNA perspectiva antropologica, los estudios del islam en México han cre-
cido en las ultimas dos décadas y debemos reconocer que la mujer ha sido el
sujeto principal de analisis en la mayoria de estos. Dicha tendencia nos permi-
te observar un estado del arte mas denso sobre el tema. Aunado a ello, las in-
vestigaciones en México han abordado la practica islamica en diferentes con-
textos dentro del territorio (Schenerock, 2005; Cafas, 2006; Hernandez, 2009;
Pastor, 2011, 2014 y 2015; Castro, 2012; Medina, 2014; Garcia, 2014 y Robles,
2016). Tal contexto nos invita a replantear metodologias y formas de analisis
en el abordaje y estudio de las mujeres musulmanas y mexicanas. ;Con qué fil-
tro estamos estudiando los procesos de conversiéon y vida cotidiana de las mu-
jeres en el islam? ;Las maneras en que las pensamos, a ellas, se entrecruzan
con otras realidades geograficas? ;Las situamos como mujeres libres dentro de
su practica religiosa o las concebimos bajo ciertos estereotipos occidentales?
Es decir, como mujeres que se encuentran oprimidas por practicar esta religién
en particular.

La presente exposicion busca analizar como y de qué forma la decoloniali-
dad como propuesta de analisis nos permite comprender los discursos que se
erigen sobre el islam y en especifico sobre la mujer musulmana. Sin embargo,
debemos recordar y partir del hecho de que, la mujer en el islam es una y mu-
chas ala vez, para entonces desmenuzar todo lo que encierra ser una mujer mu-
sulmana. Por supuesto que el caso mexicano imprime un sello distintivo a las
mujeres que deciden abrazar el islam, lo cual nos permite desarrollar un exa-
men mas especifico sobre la practica islamica. Este argumento surge del trabajo
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de campo que he realizado en la ciudad de Monterrey con las mujeres del Cen-
tro Islamico del Norte! (CIN).

Me interesa exponer de manera breve algunos enunciados sobre la teoria
decolonial para enmarcar y desmarcar los procesos de conversiéon y construc-
cion de la identidad religiosa y de género de las mujeres del CIN. Con este obje-
tivo, presentaré, en el primer apartado un esbozo sobre lo que entiendo por re-
ligion e islam siguiendo a Talal Asad (1986), Hervieu-Léger (2004) y Geertz
(2005), respectivamente. En un segundo apartado daré paso a las propuestas de
Marcos (2002) y Adlbi Sibai (2016) no solo porque se insertan dentro del discur-
so decolonial, sino porque nos permiten abrir un panorama de analisis mas cri-
tico que nos invitara a pensar el islam y su practica en México de una forma mas
objetiva. En el tercer apartado, expondré un par de relatos de las mujeres del
CIN, los cuales contribuiran al entendimiento y posible empleo de la propuesta
decolonial para el andlisis de su practica isldmica y la generacion de su identi-
dad religiosa y de género (en México). Concluiré con algunas reflexiones.

Un contexto, un discurso y un sujeto

Hablar de mujer e islam en el mundo contemporaneo requiere de una mirada
situada y a la vez universal. Cuando uno decide construir un sujeto de estudio
y, mejor dicho, emprender la osada tarea de entablar un didlogo con alguien en
el marco de la investigacion de una tesis doctoral, debe tener claro por qué ha-
cerlo con esa persona y no con alguien mas. En el momento en que decidi explo-
rar el norte de nuestro pais comprendi que, pese a que las mujeres eran y segui-
rian siendo un eje central en mi propuesta de analisis, los hombres también se
convertirian en posibles sujetos e interlocutores. Ahi estaban ambos (ellas y
ellos), en alguna medida, dispuestos a ayudarme con lo que como antropo6loga
planeaba realizar. Después de haber identificado que la propuesta de analisis se
veria enriquecida por la voz de ellos, fue necesario hacer una segunda reflexiéon
mas alla de los entornos locales y las realidades que el islam en México nos per-
mite observar.

La segunda reflexién fue admitir que mi mirada situada estaba claramente
atravesada por un entorno global, por las lecturas y por los diversos referentes
con los que llegué al campo, y era preciso (ya dentro del trabajo en campo) ha-
cer un cruce de esto con la realidad inmediata, para entender como y de qué
manera ambas esferas, tanto la local como la global, tienen o no incidencia en la

1 Cabe mencionar que mi estancia en dicha comunidad se debe a la investigaciéon doctoral
que desarrollo actualmente en el Posgrado en Antropologia, en la UNAM, y cuyo avance se
encuentra en una etapa final de escritura.
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vida de las comunidades. Habia dos cuestiones importantes; por un lado, se
presentaba el hecho de entender, desde el analisis antropoldgico, como todas y
cada una de las comunidades de musulmanes que habitan el planeta tienen ca-
racteristicas particulares que las hacen Unicas y si bien es cierto que, el islam
como un sistema religioso tiene una serie de pilares y normas religiosas que
marcan la vida de los creyentes, no por ello las comunidades y sus miembros
son homogéneos. Por ello debemos partir de esta base diferenciadora en la re-
producciéon y practica del islam, para asi comprender la riqueza de sus diversas
manifestaciones.?

Por otro lado, encontramos en el estudio del islam actual un tema ineludi-
ble, la condicion de la mujer dentro de este. También, y alrededor de la misma,
dos preceptos casi inalterables y que parecian situar a las mujeres en una situa-
cion similar, es decir, todas las mujeres musulmanas estaban oprimidas y en
consecuencia habia que liberarlas de su opresién (primordial narrativa de los
paises occidentales —principalmente Europa y Estados Unidos—). Este discurso
me parecia generalizador y reduccionista, generaba caracteristicas que coloca-
ban dentro del mismo parametro de condiciones, lo que por un lado quiza las
uniformaba y homogeneizaba, y, por otro lado, también nos hacia pensar en la
especificidad de cada una —el contexto—. Como bien sefala Eickelman: “En Oc-
cidente, hablar de una «mujer cristiana» connotaria de inmediato una visién
partidista no directamente asociable a un determinado contexto historico so-
cial. En cambio, cuando alguien, de dentro o fuera de la region, escribe sobre las
mujeres y los roles sexuales de Oriente Proximo, utiliza corrientemente este
tipo de abstraccion transhistérica” (Eickelman 2003, 279) lo que refuerza la fal-
ta de analisis y el discurso hegemonico.

También es importante seflalar que la informacién que los medios de comu-
nicaciéon socializan como verdad cierta y absoluta (una mujer musulmana esta
oprimida, es violentada, no tiene derechos y esta clamando por ser liberada), no
da espacio a la existencia de las realidades bien diferenciadas que puedan estar
viviendo estas mujeres, por lo cual es necesario observar a detalle y estudiar las
caracteristicas especificas de ellas al interior del desarrollo de sus comunida-
des, para comprender con mayor veracidad si estos enunciados que “universa-
lizan y homogeneizan” son tan asi de “universales”. Uno de los andlisis que nos
permite observar, en una coyuntura internacional —me refiero a las revueltas

2 Digase Afganistan, Arabia Saudita, Argentina, Brasil, Indonesia, China o México, solo por
citar algunos ejemplos. En cada una de estas regiones, paises o pueblos, el islam convive
(aunque de formas distintas) con los sistemas culturales, sociales y politicos en cuestion.
Ello imprimira condiciones distintas para las mujeres. Es decir, tal vez en algunos lugares
podran salir solas de casa, romper el ayuno con su familia o con el resto de la comunidad
de creyentes, poder trabajar o estudiar o no poder hacerlo si el pais se encuentra en guerra.
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arabes (2011)— las miradas que se despliegan sobre las mujeres musulmanas,
es el de Camila Pastor, en su a articulo titulado: “Mujeres y revueltas en el mun-
do arabe: historia y orientalismos” (2014), la autora desmenuza con gran soli-
dez el papel de los medios de comunicacién al retratar la participacion y la ima-
gen de las féminas en estos movimientos nacionales.

Con lo anterior quiero decir que, pese a que el islam es una religion practi-
cada por miles de personas en el mundo,? las particularidades de los creyentes
musulmanes hacen que esta tradicion religiosa adquiera diferentes matices que
nos llevan a su estudio particular (en la diversidad cultural). He sido muy reite-
rativa en este argumento, porque considero preciso expandir el horizonte den-
tro de las perspectivas de analisis. Me parece que la propuesta decolonial nos
aporta, en este sentido, un par de enunciados sugerentes y que quisiera retomar
en la presente exposicion. Explicaré mas adelante la relevancia de la propuesta,
para el caso en cuestion. Para seguir avanzando en esta exposicion explicaré a
continuacién cémo entiendo y estudio el islam, cémo concibo la religién y de
qué manera traslado esto al caso del islam en México.

Religion e islam: una estrecha relacion

La aproximacion contemporanea al islam a través de la antropologia se ha dado
desde diferentes perspectivas. Una de ellas ha sido la esfera religiosa, debido a
su natural conexién. Asad (1986) nos advierte al respecto y comenta que es im-
portante poner atencion a los discursos que se generan sobre el islam:

El argumento no es contra el intento de generalizar sobre el islam, sino contra la for-
ma en que se lleva a cabo esta generalizacion. Cualquiera que trabaje en la antropo-
logia del islam serd consciente de que existe una considerable diversidad en las
creencias y practicas de los musulmanes. El primer problema es, por lo tanto, el de
organizar esta diversidad en términos de un concepto adecuado.* (Asad 1986, 5).

3 El islam es una de las religiones que crece de manera rapida en la actualidad. Seguin el
Pew Research Center desde el 2010 el islam es la segunda religion mas grande con 1.6 bi-
llones de fieles (23% de la poblacién mundial), cifra que se coloca solo por debajo del cris-
tianismo que abandera la lista con 2.2 billones de adeptos. Pero “si las tendencias demogra-
ficas actuales contintian, el islam alcanzara el mismo porcentaje de adeptos que el
cristianismo a mediados del siglo XX1” (Pew Research Center 2015, 2).

4 La traduccion es mia. Del original: The argument here is not against the attempt to gene-
ralize about islam, but against the manner in which that generalization is undertaken. An-
yone working on the anthropology of islam will be aware that there is considerable diver-
sity in the beliefs and practices of Muslims. The first problem is therefore one of organizing
this diversity in terms of an adequate concept.
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Me parece sustancial este primer planteamiento de Asad, porque no puede
entenderse la practica islamica como Unica y universal. Es importante distinguir
el contexto politico y social en todos aquellos territorios donde habitan musul-
manes, lo cual me lleva a pensar que la presencia del islam en México y su ejer-
cicio tendra ciertas caracteristicas, asi como la forma en que las mujeres mexi-
canas tratan de adaptarse o resistir a determinadas costumbres culturales que
se mezclan con la practica de la religion islamica.

Las diferencias que existen en la practica religiosa o en el ejercicio del is-
lam, ya sea a nivel macro o micro, nos permiten pensar en quienes legitiman o
no dichas practicas al interior de un determinado territorio. Seria complejo y
erréneo pensar al islam como un ente monolitico, lo que nos conecta con otro
planteamiento del autor:

Diremos que no se trata de una estructura social islamica esencial, sino de formacio-
nes historicas en Medio Oriente cuyos elementos nunca estan totalmente integrados,
y delimitados por los limites geograficos de “Oriente Medio”. Con demasiada frecuen-
cia se olvida que “el mundo del islam” es un concepto para la organizacion de las na-
rrativas histoéricas, no el nombre de un agente colectivo autonomo. Esto no quiere
decir que los relatos historicos no tengan ningan efecto social, sino todo lo contrario.
Pero la integridad del mundo del islam es esencialmente ideoldgica, una representa-
cién discursiva...”> (Asad 1986, 11).

Debido a ello es importante comprender en qué forma las narrativas respec-
to al otro se estan construyendo desde los procesos historicos y contempora-
neos, tanto en lo local como en lo global. Pareceria entonces que este acto dis-
cursivo de representacion tiene no solo una connotacion especifica territorial,
sino translocal o global. ;Quién, como, cuando, para qué y por qué se enuncia
un determinado discurso? Esta es la principal premisa que debemos tener en
cuenta para introducirnos en la comprension del islam y su dinamica social ac-
tual. Dice Asad:

Una tradicion discursiva islamica es simplemente una tradicion del discurso musul-
man que se dirige a los conceptos islamicos pasados y futuros, en referencia a una

5 La traduccion es mia. Del original: We shall then write not about an essential islamic so-
cial structure, but about historical formations in the Middle East whose elements are never
fully integrated, and never bounded by the geographical limits of “the Middle East.” It is too
often forgotten that “the world of islam” is a concept for organizing historical narratives,
not the name for a self-contained collective agent. This is not to say that historical narrati-
ves have no social effect-on the contrary. But the integrity of the world of islam is essentia-
lly ideological, a discursive representation.
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practica islamica en el presente. Claramente, no todo lo que los musulmanes dicen
pertenece a una tradicion islamica discursiva. Tampoco es una tradicion islamica en
este sentido necesariamente imitativa de lo sucedido en el pasado. Incluso cuando al
antropoblogo le parezca que las practicas tradicionales son imitativas de lo que ha
sido antes. Seran los conceptos de los practicantes sobre lo que es un adecuado per-
formance y como el pasado esta relacionado con las practicas presentes los que seran
cruciales para la tradicion no la repeticion aparente de una vieja forma.® (Asad 1986,
14-15).

Asi, pasado, presente y futuro se entrelazan en las practicas cotidianas de
los musulmanes en cada region geografica especifica. No seria posible aceptar la
existencia de un relato universal sobre una tradicion viva como lo es el islam,
por lo que tiene que coexistir un analisis particular, regional y local de lo que
acontece con la practica islamica para comprender cémo y de qué manera se
estad transformando, considero que es el proceso de conversiéon al islam (como
fenédmeno global entre muchos otros) el que nos permite detallar las reconfigu-
raciones que la practica islamica puede tener.

Quisera enlazar los planteamientos de Asad con lo que expone Hervieu-Lé-
ger sobre la categoria religiébn para comprender hacia dénde va este analisis.
Ella explica que la religion es “un dispositivo ideoldgico, practico y simbélico
por el cual es constituido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido indi-
vidual y colectivo de la pertenencia a un linaje creyente particular” (Hervieu-
Léger 2004, 23). Aunada a la propuesta de Hervieu-Léger, yo me atreveria a de-
cir que la esfera emotiva, como lo menciona Geertz (2005), es sustancial para
comprender el tipo de conversién religiosa que esta presentandose en las muje-
res del CIN. Ellas encuentran en el islam no solo el dispositivo ideolégico que les
permite ubicarse en el mundo y actuar en él. A través de este también logran
generar una identidad como mujeres, como musulmanas y como mujeres mu-
sulmanas mexicanas. Es a través de lo que se comparte simbolica, espiritual y
emocionalmente que las mujeres pueden construir una identidad religiosa que
dota de sentido y significado su existencia. Consideramos que la esfera emotiva
resulta positiva en su proceso de conversion, porque al platicar con cada una de

6 La traduccién es mia. Del original: An islamic discursive tradition is simply a tradition of
Muslim discourse that addresses itself to conceptions of the islamic past and future, with
reference to a particular islamic practice in the present. Clearly, not everything Muslims say
and do belongs to an islamic discursive tradition. Nor is an islamic tradition in this sense
necessarily imitative of what was done in the past. For even where traditional practices ap-
pear to the anthropologist to be imitative of what has gone before, it will be the practitio-
ners’ conceptions of what is apt performance, and of how the past is related to present
practices, that will be crucial for tradition, not the apparent repetition of an old form.
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las mujeres conversas se manifiesta el bienestar animico y espiritual que les
concede su practica religiosa.

Desde mi punto de vista, la religiéon no solo provee al sujeto de ciertas con-
cepciones del mundo, sino que, en todo momento, la religion estimula la gene-
raciéon de ciertas emociones en los individuos, asi como pautas de conducta en
su actuar cotidiano. No son Unicamente las concepciones religiosas las que ha-
cen actuar de tal o cual manera a los hombres, sino que los sentimientos o emo-
ciones que existen en ellos y que se generan a partir del discurso religioso se
convierten también en un estimulo. La religién confiere significacién a la exis-
tencia del hombre a través de un entramado simbélico, como diria Geertz, pero
también hay un cédigo emocional y de desarrollo personal en cada una de las
diferentes propuestas religiosas, cuestion que debemos tener presente.

Para mi la religion es esa herramienta simbélica y practica que compartimos
en comunidad, cuyo eje es la creencia en un ente sagrado y sobrenatural. Dicha
herramienta sitila a los sujetos en el mundo de forma significativa y dota de sen-
tido la existencia, permite de igual forma generar un estado animico particular
motivado por la creencia en un orden sagrado o c6smico donde todo lo que ocu-
rre tiene una razén de ser. Entonces, también se manifiesta estable y esperanza-
dora pese a los cambios en el contexto sociocultural. Aunado a ello, forja en los
sujetos un sentimiento de pertenencia e identidad.

En el caso de las mujeres conversas del CIN, es a través de esta generacién de
sentido que se presenta también la reconfiguracion de su identidad religiosa y de
género como consecuencia de la aceptacion de normas y creencias, de un siste-
ma simbédlico compartido y de su sentido de pertenencia a una comunidad cre-
yente. Si entendemos entonces al islam como esta herramienta que dota de sen-
tido y genera pautas de conducta en los sujetos que se adhieren a él entenderemos
que son estos sujetos los que recrean la religion segun los contextos sociohisto-
ricos en los que se sitlien. Asi, en los elementos basicos indispensables como el
vestido, la comida y el calzado, y de igual forma en las formas mas elaboradas y
complejas de comprender un pasaje del Coran, los individuos, como menciona
Asad, hacen una adecuacion de la practica religiosa musulmana. Lo cual imprime
un panorama complejo, pero rico en su analisis y es bajo esta pluralidad que nos
interesa seguir examinando cémo y de qué forma la propuesta decolonial tendria
cabida en las formas en que me he acercado al estudio de las identidades religio-
sas y de género que se viven y crean dentro del islam en/de México.

La decolonialidad
El pensamiento decolonial sienta sus bases en la propuesta filosofica y sociol6-
gica planteada por Ramoén Grosfoguel (2007), Enrique Dussel (1975, 2007) y San-



Volumen 6, nimero 16, (137-166), septiembre-diciembre 2018 INTERUdisciplina
DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65638 www.interdisciplina.unam.mx
Ruth Jatziri Garcia Linares

tiago Castro-Goémez (2007) entre otros pensadores y tedricos latinoamericanos.
Dicha propuesta tiene como uno de sus argumentos principales el estudio de lo
social a partir de un nuevo enfoque que rompa con los esquemas establecidos,
en donde la produccion cientifica eurocéntrica y estadounidense se ha erigido
como la poseedora de todo el conocimiento respecto al resto del mundo; sobre
el tema, Grosfoguel apunta:

todas las otras tradiciones de pensamiento fueron consideradas inferiores: carac-
terizadas en el siglo XVI como «barbaras», en el XIX como «primitivas», en el siglo
XX como «subdesarrolladas» y en el siglo XXI como «antidemocraticas». Por lo tan-
to, desde la creacion de las ciencias sociales liberales occidentales durante el siglo
XIX, tanto el racismo como el sexismo epistémicos han sido constitutivos de sus
disciplinas y de la produccién de conocimientos. Las ciencias sociales occidentales
dan por supuestas la inferioridad, parcialidad y falta de objetividad en la produc-
ciéon de conocimiento de cualquier saber no occidental, y la superioridad de Occi-
dente. Como consecuencia, la teoria social occidental se basa en la experiencia de
cinco paises, Francia, Inglaterra, Alemania, Italia y Estados Unidos, que incluyen
Unicamente a menos de un 12% de la poblaciéon mundial; el provincianismo de las
ciencias sociales occidentales, con sus falsas pretensiones de universalidad, se
propone dar cuenta de la experiencia social del otro 88% de la poblaciéon. (Grosfo-
guel 2012, 49).

El andlisis del autor nos invita a reflexionar de manera mas profunda sobre
como y de qué forma estamos construyendo entonces nuestros saberes sobre
los otros y si es bajo esta produccién teérica en la que estamos imbuidos ;como
podemos entonces construir otros caminos epistemoldgicos? Ademas de esta
reflexién, la propuesta decolonial plantea otro enunciado de sumo interés para
clarificar que es necesaria una decolonizacién del pensamiento, porque las rela-
ciones coloniales de poder no acabaron desafortunadamente con la indepen-
dencia de los Estados—nacion, sino que se perpetiian hasta nuestros dias a tra-
vés de la forma en la que nos observamos y observamos a los otros, lo que
podemos rastrear a través de diferentes narrativas que occidente ha construido
sobre la otredad. Y reitera Grosfoguel:

En cambio, la segunda descolonializacion —a la cual nosotros aludimos con la cate-
goria decolonialidad— tendra que dirigirse a la heterarquia de las multiples relacio-
nes raciales, étnicas, sexuales, epistémicas, econémicas y de género que la primera
descolonializacion dejo intactas. Como resultado, el mundo de comienzos del siglo
XXI necesita una decolonialidad que complemente la descolonizacion llevada a cabo en
los siglos XIX y XX. Al contrario de esa descolonializacion, la decolonialidad es un pro-
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ceso de resignificacion a largo plazo, que no se puede reducir a un acontecimiento
juridico-politico. (Grosfoguel 2007, 17).

Junto con este planteamiento surge también una propuesta de analisis deno-
minada: “feminismo decolonial”’, que quiza aiin no esté acabada del todo, pero
podemos identificar varios debates alrededor de ella. Su apuesta principal es
enunciar en alguna forma y siguiendo la linea argumentativa de la decoloniali-
dad que el feminismo construido en occidente, de manera general, se ha erigido
como universal dejando de lado los intereses e inquietudes de las mujeres que
no son blancas y que no viven necesariamente en occidente, por ejemplo; el fe-
minismo chicano y afro tendrian cabida aqui. Muy probablemente las principales
representantes de este feminismo, también denominado como el feminismo de
la tercera ola serian: Mohanty, (2008); Spivak, (1988); y Mahmood (2011).” Auna-
do a esta ola de propuestas, de forma mas reciente, se une el libro de Adlbi
(2016) quien desde el mundo islamico retoma el discurso de la decolonialidad
para develarnos una mirada aguda en el analisis de las mujeres dentro del islam.

Cabe decir que, en el gran aporte de la propuesta decolonial encontramos a
los feminismos latinoamericanos (Hernandez y Tarcila Rivera 2011), a los femi-
nismos negros (Mama 2011) y por supuesto a los feminismos islamicos (Mah-
mood 2011), todos ellos muy diversos en sus configuraciones tebricas y en sus
luchas particulares. Este espacio no es el mas adecuado para desarrollar cada
uno de ellos, pero consideramos importante mencionarlos, para que el lector
comprenda la diversidad de debates que hoy estan teniendo lugar en este am-
plio movimiento social y epistemolégico que convoca la decolonialidad.

Para el caso en cuestion me parece importante traer al debate, las ideas de
Adlbi Sibai (2016) y Marcos (2002). En ellas encontramos elementos que nos per-
mite comprender la ineludible observaciéon de las mujeres musulmanas desde
angulos heterogéneos, para comprender la complejidad politica y sociocultural
que implica ser una mujer musulmana, asi en el imaginario colectivo, como en
los intentos mas serios por tratar de explicar la expresién religiosa y de género
de ellas mismas. Cabe decir que la obra de estas autoras se enmarca en una pro-
lifica discusién que se desarrolla a nivel macro y que en las ultimas décadas se
ha nutrido sin duda de los estudios postcoloniales.® La obra de Adlbi Sibai es

7 Cabe decir que las posiciones que ellas abanderan pueden contraponerse en algin punto,
pero nos interesa ahora rescatar lo que tienen en comun que es, pensar a las mujeres fuera
del marco occidentalocéntrico. Para una revision mas detallada de sus propuestas, léase:
Mohanty (2011); Mahmood (2011), y, Spivak (2003).

8 Es preciso mencionar que hay dos debates importantes, que me interesa rescatar, por lo
que respecta a los estudios de las mujeres musulmanas en el Medio Oriente, en los paises
arabes y en Asia. Uno de ellos tuvo su formacién en la década de los ochenta y es el que se
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muy reciente y le anteceden otras voces que no podemos dejar de mencionar,
me refiero, en especifico a la de Lila Abu-Lughod, ella es una teérica palestino
americana que, en las altimas décadas ha puesto una discusién muy importante
al centro del debate, su trabajo etnografico en Egipto retrata de una forma muy
densa la relacion que existe entre el poder y la cultura, asi como la cuestién de
género y los derechos de las mujeres en Medio Oriente. Aunado a estas discu-
siones remarca con insistencia la necesidad de pensar los constructos de “Orien-
te” y “Occidente”.

Lo que enlaza a Abu-Lughod (2002), Marcos (2002) y Adlbi Sibai (2016) es el
proposito de resaltar la construccion de los imaginarios sobre las mujeres en el
islam. Consideré importante, en esta ocasién, rescatar solo los planteamientos
de Marcos y Adlbi Sibai en el presente articulo, principalmente por cuestiones
de sintesis. Me parece que la obra de Abu-Lughod no podria ser esbozada en
solo unos parrafos. Pero hay un andlisis mas profundo sobre ello en la investi-
gaciéon que me encuentro desarrollando y de la que este articulo forma parte. Si
al lector le interesa profundizar en estos debates lo invito a acercarse a los es-
tudios de Abu-Lughod® para engrandecer las ideas que trato de rescatar en este
pequeno escrito.

Nuevas formas de analizar, nuevas formas de comprender,

nuevas formas de mirar

Sylvia Marcos (2002) y Sirin Adlbi Sibai (2016) tienen claro dos cosas: a las mu-
jeres musulmanas se les ha querido encajonar en un lugar sumamente estrecho
que se esta rompiendo actualmente. En su articulo, “Lecturas alternativas del
Coran: hacia una hermenéutica feminista del islam”, Marcos plantea una serie de
supuestos muy convenientes para este caso en cuestion, nos dice que la inter-
pretacion que se ha hecho de la mujer en el islam cae en un lugar muy cuestio-

refiere a los estudios postcoloniales. En este podriamos enmarcar la propuesta de Lila Abu-
Lughod (ed.), Feminismo y modernidad en oriente proximo, Madrid, Catedra—-Universitat de
Véalencia-Instituto de la Mujer, 2002. El texto nos invita, a través de sus diferentes capitu-
los, ala comprensién de las mujeres y el género en sus respectivos contextos. Se aborda asi
el caso egipcio, irani y turco. El segundo debate ha surgido en América Latina y se refiere a
la decolonialidad, en esta propuesta se inscribe la obra de Sylvia Marcos (2002) y Sirin Adl-
bi Sibai (2016). Es interesante que podamos examinar, con mayor detenimiento, como y de
qué forma Adlbi retoma la propuesta decolonial, para enmarcar una problematica que ata-
fie a una region cuya produccion, al menos en los estudios de la mujer ha estado muy in-
fluida por los estudios postcoloniales, de forma particular me parece que ambas tendencias
teodricas deben ser revisadas y contrapuestas para que se entiendan sus diferencias y simi-
litudes, aunque aqui no daremos ese debate.

9 Abu-Lughod (1989 y 1993).
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nable porque esta ha quedado circunscrita a una mirada patriarcal. Pese a esto,
en las ultimas décadas se ha dado paso a una revisién mas critica de esta her-
menéutica:

El debate contemporaneo sobre la religion islamica y su impacto sobre las mujeres es
complejo. Las generadoras de este debate son mujeres, en su mayoria creyentes. Sus
contribuciones criticas para corregir las lecturas e interpretaciones patriarcales de su
texto sagrado y de sus practicas religiosas revelan un horizonte insospechado. Re-
crean una legitimidad islamica en donde las mujeres no aparecen ya como margina-
les, sumisas y segregadas. Todo esto con apego riguroso a las fuentes de la tradicion
y con una exégesis contextual del Coran. (Marcos 2002, 51).

Para Marcos es importante poner sobre la mesa que son las mismas creyen-
tes las que estan tratando de llegar a una interpretacion mas fidedigna sobre el
papel de la mujer en la historia del islam, es decir, dentro de la misma practica
se busca mostrar una historia de las mujeres que dificilmente sobrepasa lo que
ya se conoce (o supuestamente se conoce) respecto a la condicion de esta en el
islam. En esta misma perspectiva, encontramos esfuerzos por parte de otras in-
vestigadoras como Mahmood (2005), cuando de igual forma trata de explicarnos
el uso del velo entre las mujeres cairotas, un uso que se vuelve reivindicativo de
los valores, saberes, intenciones y sentimientos de las mujeres que no se sien-
ten oprimidas ni mucho menos obligadas a vestir de cierta forma. Por otro lado,
estarian en el mismo tenor Amina Wadud, Qur’an and woman: Rereading the Sa-
cred Text from a woman'’s perspective (1999), o el texto de Barbara F. Stowasser,
Women in the Qur’an, traditions and interpretation (1994).

Otro de los argumentos que abona a la intencién de renovar un estudio mas
critico sobre la interpretacion de los textos sagrados es el de Leila Ahmed, quien
explica que, “aun cuando el islam instituyo, en la sociedad inicial, una estructu-
ra jerarquica como base de las relaciones entre varones y mujeres, también pre-
dicé, en su voz ética, la igualdad moral y espiritual de todos los seres humanos.
Se puede argiiir que, aun cuando instituy6 una jerarquia sexual, propuso a su
vez en su voz ética la subversién de esta jerarquia” (Ahmed citada en Sylvia Mar-
cos 2002, 54). Por ello, la desproporcién que existe entre hombres y mujeres
actualmente en ciertos regimenes musulmanes y politicos no tendria una base
que sustentara dicha desigualdad. Estas voces se alzan para intentar cuestionar
al sistema patriarcal dentro del islam, pero debemos poner atencién a este dis-
curso critico y seflalar de manera precisa que el sistema patriarcal no es exclu-
sivo de la sociedad islamica o musulmana, basta con mirar la historia de la mu-
jer en general para darnos cuenta de que este sistema ha existido por mucho
tiempo y en muchas de las sociedades que conocemos. De ahi que considere-
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mos importante subrayar que, el patriarcado como tal no es inherente solo al
islam como propuesta religiosa, sino que lo podemos encontrar asi en el judais-
mo como en el cristianismo y que por supuesto también se hace eco fuera de
estos circulos religiosos (en sociedades laicas).

En esta misma perspectiva de analisis encontramos a Adlbi Sibai (2016)
quien, en su libro La cdrcel del feminismo. Hacia un pensamiento islamico deco-
lonial, hace una revision exhaustiva de los diferentes argumentos que se cier-
nen sobre las mujeres musulmanas y que las encapsulan, como mencionadbamos
ya lineas arriba, en un circulo de supuestos hegemoénicos totalmente esencialis-
tas y occidentales en los que no hay espacio para otras formas de ser y pensar
salvo las que se promulgan desde los sitios de pensamiento occidentales. Ella
apunta explicando que estos:

acaban siendo, por lo tanto —unas y otras—, lecturas culturalistas, basadas en nocio-
nes, imagenes y constantes estaticas, atemporales, homogeneizados, estan amputa-
dos, y en cuanto a la identificacion de los elementos del patriarcado (las interpreta-
ciones sexistas del islam y de la situaciéon generalizada desfavorable para las mujeres
en los paises arabes), estos no se analizan desde su relacion directa con el contexto
donde surgen y en el que se reproducen, asi como se ignoran las estructuras multi-
ples de poder que interseccionan al patriarcado. (Adlbi 2016, 113).

Es importante identificar con claridad que la posicién de las mujeres como
victimas y oprimidas ha sido un lugar comun por parte de la mirada occidental
al aproximarse al analisis de estas mujeres y con ello quiero explicar dos cosas
que me parecen relevantes. Una que tiene que ver con la forma en que preten-
demos comprender la otredad. La otra con la mirada en el “espejo”. Vayamos
desmenuzando la primera: si bien es cierto que el ejercicio antropolégico prue-
ba ir mas alla cuando se allega a cualquier realidad cultural para dar cuenta jus-
to de la diversidad, quiza por inicio de cuentas se quede corto al traer consigo
una cierta mirada, una cierta lectura y ciertas posturas teoricas, por ello es in-
dispensable subrayar que, en el trabajo de campo, el analisis de los datos y la
comparacion de estos con la teoria nos permite reinventar nuestras prenociones
al respecto de cualquier tema a investigar. El ejercicio de llevar, traer y discernir
de manera integral nos acerca entonces a lugares que nos son de dificultosa
comprension y que constantemente nos interpelan, dando un salto sustancial
en la forma en que podemos mirar las cosas y, por lo tanto, explicarlas, he ahi
el resultado que pretende alcanzar la antropologia y que me parece lo hace con
bastante solvencia en la mayoria de los casos.

Con la segunda cuestion, me refiero a ese incébmodo momento en el que, al
mirar a otra cultura y sus costumbres nos estamos mirando a nosotros mismos
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y quiza hallemos cosas que no pensamos y que incluso pueden llegar a sernos
en suma molestas. Me atreveria a decir que es esta segunda postura la que ha
mantenido la perspectiva occidental, mejor llamada orientalismo'® cuanto ha
tratado de mirar a quien constantemente en los ultimos tiempos la interpela.
Encontrar, por ejemplo, que la mujer musulmana es una figura oprimida y causa
de un malestar generalizado en aquellas “sociedades democraticas” con valores
liberales en las que supuestamente la mujer ha alcanzado otra serie de liberta-
des y, por lo tanto, estatus, pero bastaria con revisar algunas cifras para darnos
cuenta de que cojeamos del mismo pie, quiza no en la misma medida, pero si
del mismo pie. Para muestra la de Bouteldja, solo por mencionar algin dato:

En Francia, muere una mujer cada tres dias por violencia conyugal. Se estima en
48,000 el nimero de violaciones al afio. Las mujeres estan mal pagadas. Las jubilacio-
nes de las mujeres son inmensamente inferiores a las de los hombres. El poder poli-
tico, econémico, simboélico sigue estando en manos de los hombres. Es cierto que
desde los afios 60 y 70 los hombres participan mas en las labores del hogar: jestadis-
ticamente, 3 minutos mas en 30 afios! Entonces, retomo mi pregunta: ;hay compati-
bilidad entre la Republica francesa y el feminismo? Estariamos tentados a responder
que no. De hecho, la respuesta no es ni si ni no. Son las mujeres francesas las que han
liberado a las mujeres francesas y es gracias a ellas que la repablica es menos machis-
ta de lo que era antes. Lo mismo es valido para los paises arabomusulmanes, asiaticos
o africanos. Ni mas ni menos. Sin embargo, con un desafio adicional: consolidar la
dimension descolonial, la critica de la modernidad y del eurocentrismo en el combate
de las mujeres. (Bouteldja 2010).

Considero que la cita anterior nos permite ver con bastante nitidez que la
condicién de desigualdad hacia la mujer no es exclusiva del credo islamico sino
que hay una violencia simbélica, econoémica, politica y religiosa que es cotidiana
en muchos referentes geograficos y que deberia acabar de alguna forma. Por ello
las mujeres, y no solo las musulmanas, han estado luchando a través del discurso
feminista por avanzar en un desarrollo mas pleno hacia las mujeres, hacia noso-
tras. Otro de los puntos que quiero traer a la luz de lo que estamos analizando es
la forma en que los discursos hegemonicos se yerguen como auténticos enuncia-

10 Retomando el término de Said (1990), el cual se refiere a la construccion de un discurso
por parte de Occidente donde el arabe o el musulman fue categorizado como salvaje y
enemigo de la fe cristiana y, por lo tanto, se le habia de contener donde quiera que estuvie-
se. Dice el autor: “el orientalismo expresa y representa, desde un punto de vista cultural e
incluso ideolégico, esa parte como un modo de discurso que se apoya en unas institucio-
nes, un vocabulario, unas enseflanzas, unas imagenes, unas doctrinas e incluso unas buro-
cracias y estilos coloniales” (Said 1990, 20).
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dos cargados de verdad, o al menos eso quieren hacernos creer, como si lo que se
pensara en estos nucleos de andlisis fueran los pensamientos correctos, objetivos
y cientificos que nos llevaran a acabar con los males que aquejan a las sociedades
y en este caso a las mujeres. Y volvemos al argumento, ;como debemos entonces
mirar al otro?, ;con qué parametros podemos observar la realidad y revertir ideo-
logizaciones que nos invitan mas que al entendimiento, a la condena moral y so-
cial? Como si solo hubiera una forma de ser mujer en el mundo y esta tuviera su
ejemplo en la sociedad occidental. Vayamos entonces al punto nodal de este ejer-
cicio analitico, jqué pasa con las mujeres del Centro Islamico del Norte bajo este
contexto? ;Comparten ellas las luchas de las mujeres en Egipto, Afganistan o Ara-
bia Saudita? ;En qué se parecen y en qué se diferencian? ;Tiene algin sentido
para ellas pensar en las luchas que el feminismo islamico ha emprendido ya des-
de hace algun tiempo? ;Se identifican con estas posturas? ;Qué de su vida en el
islam las posiciona o no dentro de una relectura isldmica en equidad de género?

Un espacio propicio para orar

Antes de empezar el siguiente apartado, una brevisima mencién del Centro Isla-
mico del Norte (CIN). Fue a través de las diferentes platicas, con algunos de los
miembros!! del CIN, que he podido comprender la formacion del mismo, cabe de-
cir que este es un lugar que alberga uno de los grupos musulmanes mas grandes
dentro del territorio mexicano. Como explica Zapata (2015), “actualmente el Cen-
tro Islamico del Norte es el grupo mas numeroso que se reine en Monterrey, aun-
que no el unico; desde el afio 2005, ocupa un recinto especial ubicado en el Hotel
Jolet, y, actualmente, entre cien y ciento cincuenta fieles hacen oraciéon y realizan
reuniones especiales”. Cabe decir que ya no se reinen ahi y segin las mujeres con
las que he platicado es desafortunada esa situacion. Alguna de las razones por las
que dejaron ese lugar era el pago oneroso de la renta, asi que tuvieron que cam-
biarse a la calle Hidalgo y ahi permanecieron hasta enero del 2016. Este lugar es-
taba ubicado, justo en el centro comercial de Monterrey. Pero en las ultimas se-
manas del mes de enero de 2016, lo dejaron para trasladarse a una casa ubicada
en la Calle Matamoros nam. 1270 esquina con Bravo, cerca de la Avenida Carran-
za, dentro de la misma ciudad. Al respecto de este ultimo cambio se publicé en el
Facebook del Centro Islamico de del Norte (CIN) el siguiente anuncio:

IMPORTANTE. As salamaleikum, como muchos saben nos estamos cambiando de
mezquita y se esta remodelando el lugar al cual nos iremos, por lo cual les solicita-

11 Notas del Diario de campo y entrevistas a miembros del Centro Islamico del Norte en
Monterrey, 2015-2016.
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mos su apoyo para seguir financiando la remodelacion y adecuacion del lugar para
la comodidad de nuestra comunidad. Cualquier interesado favor de hacerlo saber
por inbox. Allah les multiplique su apoyo y les brinde bendiciones a ustedes y sus

familias.'?

Dicho anuncié también me tocd escucharlo de viva voz porque en enero de
2016 me encontraba haciendo trabajo de campo en la comunidad y aiin seguian
en Avenida Hidalgo, justo en ese momento se estaban haciendo los ultimos
ajustes al nuevo espacio para que la comunidad se trasladara ahi. A decir del
numero total de los miembros que conforman el CIN siguiendo lo dicho por Za-
pata, que eran entre cien y ciento cincuenta, debo decir que pese a mi constan-
cia en acudir al lugar de reuniéon cada viernes como es costumbre (en mis tem-
poradas de trabajo de campo), solo he visto cuando mucho a 13 mujeres y en el
area de hombres por los comentarios que he escuchado, acuden como 20 asis-
tentes de forma regular.'®> Los mismos asistentes sefialan que son mas, los
miembros de la comunidad, pero que a veces no todos pueden asistir de forma
frecuente, esto por la cuestiéon del horario laboral, pero el dia de la fiesta del Eid
Al-Fitr, cuando es la celebracion del fin del mes de Ramadan, la mayoria de los
miembros se encuentran presentes.'*

Actualmente, la comunidad del Centro Islamico del Norte ha cambiado su
sede y ahora rentardn una casa en la avenida Carranza, el cambio de zona les
caus6 entusiasmo a algunas chicas, quienes forman parte de la comunidad,
porque piensan que al ser una casa especialmente para la oracion, estaran
mejor. De hecho, ese espacio, que ocuparon hasta enero de 2016 en Avenida
Hidalgo, les parecia inseguro a algunas de ellas, porque estaba en un lugar no
apto y rodeado de lugares que no son propios para cobijar un espacio de rezo,
cuando ellas me comentaron esa situacion yo les pregunté que si les molesta-
ba la ubicacion a algunos, jcual era el motivo para permanecer ahi? Y varias
veces me contestaron que era conveniente para los hermanos (musulmanes
extranjeros) que tenian cerca sus negocios y podian llegar con prontitud al
lugar.!®

12 Centro Islamico del Norte (Facebook) Publicado el 9 de enero de 2016.

13 No fue sino hasta julio de este afio, en la fiesta del fin del mes de Ramadan de 2016, que
logré observar el nuimero mas aproximado de los miembros que conforman la comunidad,
es decir, hablamos de entre unas 80 o 100 personas, el calculo lo hice contando a las muje-
res que se presentaron el dia de la fiesta, identificando a las que estan casadas y al namero
de hijos que ellas tienen, a este calculo sume las personas que estan solteras y que son
miembros del CIN.

14 Platicas informales con los miembros del Centro Islamico del Norte en Monterrey. Junio
y diciembre de 2015.

15 Notas del Diario de campo, enero de 2016.
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Al respecto del cambio de sede!® escuché en uno de los ultimos viernes que
acudi a la musallah,'” como se les pedia a las hermanas y hermanos en general
cooperacién economica o en trabajo, para hacer las ultimas adecuaciones al
nuevo lugar y literalmente se menciond: “que ese espacio era de todos, no de
unos cuantos y que todos eran bienvenidos, que era importante que se sintieran
parte de ese espacio”. Este comentario refuerza las ideas que me han externado
algunas de las mujeres respecto al hecho de no sentirse parte de ese proyecto
debido a que, muchas de las decisiones que se toman, se hacen pensando en los
intereses solo de algunos cuantos. Dicho lo anterior retomo el tema de la pre-
sente exposicion.

Las mujeres del Centro Islamico del Norte (Monterrey, Nuevo Ledn)

La teoria se convierte en un filtro a través del cual podemos observar la realidad,
pero este filtro se torna a veces borroso cuando la realidad sobrepasa el lente y
su capacidad. El feminismo isldmico es hoy un tépico que recorre muchos con-
textos musulmanes, la idea o el imaginario que pesa en la tergiversaciéon noticio-
sa sobre la manera en que creemos que viven muchas mujeres dentro de las so-
ciedades musulmanas es ya muy conocida y poco cuestionada. ;Y qué de todo lo
que se dice es cierto, para el contexto que priva en la vida de las mujeres que
forman parte del Centro Islamico del Norte en Monterrey? Desde hace ya dos
afios me encuentro de manera intermitente dialogando con ellas!® y ellos sobre
la identidad, la conversion religiosa y la construcciéon del género en el marco de
su practica islamica. Ellas tienen cada una, de forma particular, historias tinicas,
pero enlazadas cuando de islam se trata. A través de los diferentes didlogos que
he entablado con ellas, he logrado divisar una manera atn no acabada de com-
prender los procesos de conversion y la generaciéon de identidades religiosas y
de género.!® Cabe resaltar que la complejidad epistemologica ha sido tenaz a

16 Notas del Diario de campo, diciembre 2015 - enero 2016.

17 Notas del Diario de campo, enero 2016.

18 La metodologia que se emple6 para rescatar las narrativas que las mujeres del Centro
Islamico del Norte tuvieron a bien compartir conmigo tuvo como eje principal la elabora-
cién de entrevistas abiertas en las que ibamos explorando diferentes temas, tanto de su
vida particular, como de la vida en la comunidad musulmana. Se escogi6 una muestra de
ocho matrimonios cuya caracteristica principal es que, ellas son mexicanas y ellos extran-
jeros y musulmanes de origen. Consideramos que esta particularidad nos permitiria obser-
var y analizar con mayor complejidad la construccién de la identidad religiosa y la cons-
truccion del género.

19 Nos parece conveniente decir que las mujeres y hombres que entrevistamos cuentan
con las caracteristicas siguientes: 1) las mujeres han alcanzado un nivel académico alto;
todas cuentan con licenciatura; 2) las mujeres tienen una edad que oscila entre los veintio-
cho y cincuenta afnos; 3) por su parte los hombres cuentan con una edad que va de los
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cada paso y no ha dado tregua alguna. Hay una serie de circunstancias que ahora
pesan sobre el islam y que restringen la creacion de miradas mas empaticas en
estos procesos socioculturales. Pero ello no impide nuestro ejercicio. Por el con-
trario, lo hace mas enriquecedor. Lo que haremos a continuacién es presentar
fragmentos de diferentes narrativas, tanto de las mujeres como de los hombres
que forman parte del Centro Islamico del Norte. Sus ideas nos permitirdn com-
prender, si lo expuesto con anterioridad respecto al feminismo islamico y la pro-
puesta decolonial tendria alguna incidencia en la construccion de su identidad
religiosa y de género que ellas y ellos recrean como parte de su practica religio-
sa. Es importante siempre tener en mente al sistema patriarcal y recalcar nueva-
mente que este no es exclusivo del islam. Dicho lo cual comencemos por lo que
Lt?° nos comenta en relacion con los roles de género que pueden experimentarse
entre hombres y mujeres en la sociedad mexicana y la marroqui:

En el caso de Marruecos si, porque yo ahorita no lo veo igual. Cuando yo me casé los
roles estaban muy marcados en la sociedad marroqui. Pero una cosa muy, muy clara,
como lo era aqui hace muchos afios, como que, él es el hombre de la casa y él llega y

se sienta y no mueve ni un dedo. Todos lo tienen que atender y, o sea, una cosa muy
exagerada. Si sentia que era de pronto exagerado eso. Pero la figura del hombre, no
nada mas era el papa, eran los hermanos hombres, si eres hombre te tienen que aten-
der y a los nifios, a los nifios hombres si, por ejemplo, las mujeres son las que tienen
que atender, las que tienen que servir, las que tienen que estar pendientes, eso si, esta
muy bueno yo lo vi muy marcado, en ese entonces. Ahorita siento que hay mas aper-
tura, lo sigue habiendo, pero no es tan marcado como a mi me tocé en un principio,
esta vez me toco ver (en su reciente visita a Marruecos) a muchas mujeres trabajando,
entonces vi como ciertas cosas, como que con mas libertades que antes, que antes no

me toco ver.?!

La respuesta de Lt a nuestra pregunta sobre las costumbres culturales rela-
cionadas con el trato entre hombres y mujeres y de su matrimonio en especifico

veintiocho a los cuarenta afios; 4) algunos de ellos han estudiado la licenciatura, pero en el
pais (México) no siempre se desempefian en la profesion que estudiaron; 5) en su mayoria,
ellos son extranjeros y musulmanes de origen, solo un hombre de la muestra es mexicano;
6) ellas son todas mexicanas y musulmanas conversas; 7) todos y todas son casados; 8) el
98% de ellos y ellas tienen hijos, y, 9) todos pertenecen a lo que podriamos considerar en
México como clase media o media-alta.

20 Para la utilizacion de las narrativas he creado un codigo personal en el que identifico a
los sujetos en cuestion sin revelar sus nombres reales, esto como parte del resguardo res-
petuoso de su identidad y agradecimiento a su colaboraciéon para la investigacion.

21 Entrevista realizada con Lt. Monterrey, Nuevo Le6n, enero 26, 2017. El subrayado es
mio.
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permite explorar los siguientes temas. Ella tiene claro que cuando conocié Ma-
rruecos en 2003 la figura del var6n resaltaba al interior de su familia politica,
haciendo que la mujer fuera un sujeto servil, pero recalca que eso pasaba en su
sociedad de origen cuando ella afirma: “cémo era aqui hace muchos afios”, es
decir, esta practica y creencia de que la mujer debe estar al servicio de las nece-
sidades del hombre no es exclusiva de la sociedad marroqui (ni del islam), el
sistema patriarcal aparece tanto en la sociedad a la que ella llega como en la so-
ciedad de la que ella forma parte. Y acaba comentando en su relato que en esta
ultima expedicién a Marruecos (2017) las cosas habian cambiado un poco y po-
dia verlo en la libertad que tienen ahora las mujeres.

Examinemos ahora el relato de A, un hombre marroqui de nacimiento que
vivié la mayor parte de su juventud en Argelia antes de llegar a México y que
nos comenta lo siguiente cuando le preguntamos sobre su papel como jefe del
hogar:

Necesito mucho a cuidar a mi familia, estar con mi familia a tener, no sé. El primero
;como se llama?, el primero la religion, después la cuestién econdémica y después la
cosa social. No sé, yo necesito también mantenerlos sanos y salvos, mantenerlos ale-
jados de las cosas malas para no dejar a mi hijo, mi hija tomar y fumar, drogas a tener
unos amigos malos o hacer estas cosas malas, yo tengo que luchar y hacer todo bien,
porque también no sé, como padre, ahorita que estoy joven necesito luchar para te-
ner frutos. Después yo ya no voy a tener fuerzas para luchar por mis hijos, pero si
ahorita que yo tengo fuerzas, si voy a hacer lo maximo de mi, para que ellos crezcan
como yo quiero, después no voy a tener problemas con ellos, después no voy a tener
graves problemas con ellos, casi voy, jcomo se llama?, voy a estar feliz, voy a estar
contento, porque voy a tener unos hijos, unas hijas buenos que me respetan, que res-

petan a su mama, que respetan a su familia, eso es la imagen del matrimonio.??

Los valores que A piensa para su familia, tampoco son exclusivos de la prac-
tica islamica. El valor del cuidado, de la crianza, de la procuracion de las buenas
amistades y de la religion como esfera fundamental que engloba a los otros, se
reproduce en muchos circulos familiares en México asi como la idea sobre tra-
bajar mucho para sacar adelante a sus hijos. Vemos entonces aparecer la figura
tradicional del varén en el hogar, a quien por mucho tiempo se le ha concedido
el papel del proveedor principal. Pero esta postura tampoco es exclusiva del is-
lam. Es importante sefialar que la configuracion de género en este caso o mejor
dicho de los roles que se viven al interior del matrimonio tiene una fuerte carga
social y cultural, a lo que se afiade para el planteamiento en cuestion, la presen-

22 Entrevista realizada con A. Monterrey, Nuevo Leon, junio 29, 2016.
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cia del islam. Por lo que es preciso preguntarnos, si tanto en México como en
Marruecos se viven roles muy parecidos en ciertas familias mexicanas, ;por qué
entonces nos asombramos (y creemos que a ellas las oprimen porque son mu-
sulmanas) del concepto que tienen ellos de familia o del lugar que tiene el padre
y la familia al interior de esta? En este mismo sentido encontramos el relato de
MI, quien al tener a su primera hija se plantea situaciones que cualquier madre
tendria sobre sus pequefios:

Yo no habia pensado en dejar de trabajar, yo tenia una muy buena estabilidad econé-
mica cuando era soltera y cuando me vine a Monterrey empezaba a trabajar... enton-
ces teniamos (su esposo y ella) buen dinero, pero cuando nace mi hija tuvimos que
sopesar la prioridad, la educacion de mi hija por manos de sus padres o por manos
de desconocidos y, justamente, en esa época me ofrecieron un buen trabajo y en ver-
dad una parte de mi dijo: jGuarderias!, pero ninguna estaba a la altura de lo que yo
buscaba, bueno, realmente ninguna iba a estar a la altura de lo que yo buscaba real-
mente. La verdad es que disfruto mucho de mi hija, para mi es fundamental y por
supuesto, cuando nace ella, pues la parte del islam tomé mas prioridad, o sea fue lo
mas importante, mas que otra cosa, fue el islam, Dios, y fue cuando dije: me tengo
que poner las pilas con mi hija, jimaginate! Siendo musulmana mi hija y que no tenga
un ejemplo a seguir... ;qué ejemplo puede seguir ella en una guarderia siendo musul-
mana? Tuvimos (ella y su esposo) que sopesar la educaciéon islamica primero para
ella, esa es la razon por la cual también decidi no trabajar.?3

Vemos que la postura de MI y el razonamiento que hace sobre su papel de
madre y cuidadora principal de su pequeia es una situaciéon que viven muchas
mujeres (en todo el mundo) que tienen que combinar su vida laboral con la ma-
ternidad. Es conocido que el proceso de lactancia y horas de cuidado se compli-
can, cuando aquellas mujeres que han sido madres, requieren combinar ambas
actividades, ya sea por cuestiones econémicas o porque asi lo desean hacer.
Tanto para Ml como para cualquier otra mujer, la dependencia entre madre e
hijo se vuelve crucial en los primeros meses de vida del pequefio (a), el padre
juega en cierta forma un papel secundario, el ejemplo mas real seria la alimen-
tacion, cuando la madre decide que la leche materna sera el principal sustento
de vida del pequeio o la pequeiia, la relacion (entre ella y el/la bebé) se vuelve
un proceso de sobrevivencia. La configuracion del rol materno de Ml viene dada,
en este caso, por cuestiones que tienen que ver con la educacién religiosa que
se pretende dar a su pequefia, lo que quiza guarde mas fuerza y contundencia

23 Entrevista realizada con MIl. Monterrey, Nuevo Le6n, junio 16, 2016. Los paréntesis son
nuestros.
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en la decisién que ella toma de ya no trabajar mas y dedicarse al cuidado de su
hija. Pero volvemos al punto en cuestion ;esta disyuntiva es exclusiva de las
madres musulmanas? ;Seria diferente si el caso fuera en mujeres que no practi-
can el islam o en las que se allegan a otro credo religioso? Ahondaremos un
poco mas en estos cuestionamientos en las reflexiones preliminares. Pero que-
remos que el lector reflexione sobre estas situaciones no como propias del is-
lam, sino de un sistema en el que muchas mujeres de diferentes geografias se
encuentran, es decir, el hecho de querer estar al pendiente de la crianza de sus
hijos no es una disyuntiva que vivan solo las mujeres musulmanas sino que es
un tema muy actual; de hecho, en algunos paises europeos (Castro y Pazos
2007) ya hasta hay licencia de paternidad para que justo el padre también dis-
frute de este periodo. No podriamos decir que ese hecho es retréogrado, por el
contrario, cada dia hay debates mas intensos sobre la crianza y el cuidado de
los pequeiios. Siguiendo con el tema de la familia, la crianza de los hijos, los ro-
les al interior del hogar y lo que implica vivir en pareja, So menciona que:

Si quiere trabajar es para ella el dinero. Y si quiere colaborar en la casa, adelante. Asi
te lo decia en la casa mi papa y mi mama, a lo mejor no lo decian de esa forma, pero
si fue muy marcado. Mi mama siempre estuvo con nosotros a lo largo de toda la edu-
cacién, mi papa era el que se la pasaba trabajando, a veces en la mafana, a veces en
las noches... entonces no, realmente yo creo que si hubiera visto algo totalmente con-
trario en el islam respecto a eso, yo creo que no me hubiera hecho ni musulman por-

que si es una educacion que yo tenia muy marcada tanto de mis papas, mis abuelos,
24

mis tios, o sea, todos estdbamos bajo la misma sintonia.

El es un musulman mexicano y en su relato observamos que al interior de
su hogar le ensefiaron que tenia que trabajar, y aprendi6, a través del ejemplo,
que su papa era el principal proveedor del hogar y que, no obstante su mama
trabajara, ella no se hacia cargo del gasto en el hogar, es decir, podia disponer
de su dinero. De igual forma, no por trabajar desatendia el cuidado de sus hijos.
Esta situacion no solo era exclusiva de su familia nuclear, sino que también en
su familia extensa tenian y compartian esta apreciacién de los roles de las mu-
jeres y los hombres, es decir, que este rol del hombre como proveedor y la mu-
jer como administradora de su dinero y cuidadora de los pequefios no lo expe-
rimento6 al llegar al islam, sino que culturalmente era una enseflanza aprendida
desde casa. Pero al llegar a esta tradicion religiosa la reforzé, porque aqui se
planteaba algo muy parecido. De nueva cuenta encontramos que este back-

24 Entrevista realizada con So. Monterrey, Nuevo Leon, julio 13, 2016. El subrayado es
nuestro.
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ground no es exclusivo del islam, sino que en la sociedad nuevoleonesa en la
que él y sus padres se desenvuelven asi se practicaba o se sigue practicando en
algunas familias, lo que él aprendié, lo aprendié culturalmente a través del
ejemplo en casa, no por sus ideas religiosas. Esto nos lleva a pensar que el dis-
curso que se ha generado en torno a la practica religioso del islam y la supuesta
opresion en que se tiene a la mujer es una cuestién construida, asi como pensar
que en esta religién se asignan roles a hombres y mujeres. Si observamos a de-
talle, como lo hemos venido comentando, en la cultura mexicana tradicional hay
un pensamiento similar, y tendriamos que reflexionar si esto se debe a una cues-
tion del catolicismo o de la cultura mexicana patriarcal. Contrastemos ahora el
relato anterior con el de un hombre musulman y marroqui:

Vengo de una casa donde mi papa era muy, muy, muy light en el sentido de su rela-
cién con su esposa, o0 sea, mi mama era la que administraba la casa, mi mama es la
que hacia todo. Mi mama, yo le doy las gracias porque nunca ha salido a la calle a tra-
bajar, para estar al lado de nosotros, mi mama era analfabeta, hasta la fecha nunca
buscé trabajar en la calle o poner problemas por salir a la calle, ella desde que se caso
con mi papa le dijo: “tu Dios te dio el derecho de que trabajes de que traigas lo que
yo necesito, y yo como madre voy a educar a tus hijos, yo tengo mi funcion y tua tienes
la tuya. Vamos a trabajar en equipo”. Mi papa le dijo: a ti no te va a faltar nada y voy
a hacer todo lo posible y ti vas a ser la madre instructora, es decir, si tu te quedas con
los nifios, yo sé que los nifios van a ser alguien algiin dia. Mi mama toda la vida nos
cuido, nos alimento, nos cambiaba de ropa, estaba mas cerca de nosotros, cuando es-
tabamos enfermos era el emblema para nosotros, el simbolo de la vida, mi madre. Lh
es testigo, le digo: mama si quieres pegarme aqui, te doy esta parte, para que me gol-
pees, pues tu eres la figura y siempre lo vas a ser.?>

En esta narrativa encontramos la historia de un matrimonio regido por la
tradicion islamica. Sobre él podemos decir que, de la misma manera que en la
historia de los padres de So, hay roles establecidos para el hombre y la mujer.
El hombre tendra que salir de casa para buscar el sustento cotidiano que cubra
las necesidades de su hogar, mientras que la mujer deberd quedarse en casa
para el cuidado de los hijos, la narrativa de Mh deja muy claro que ese arreglo
esta mediado por la religiéon, pero si lo comparamos con el relato anterior no
tiene que ser necesariamente esta la que determine el comportamiento del hom-
bre y la mujer en un matrimonio. Por otro lado, podemos ver la figura simboélica
de la madre como dadora de vida, que da y puede sostener con abundancia a
través de su papel en la familia. La madre como aquella figura fuerte, columna

25 Entrevista realizada con Mh. Monterrey, Nuevo Leén, diciembre 8, 2015.
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y baluarte no es exclusiva tampoco de la practica islamica, el peso y significado
de la madre en México tiene un parangén. Cabe decir que también en este relato
se ensalza el hecho de que la madre no buscé trabajo, con el objetivo de perma-
necer al lado de sus hijos, esta acciéon por supuesto la valoran como un gran sa-
crifico que requiere de mucho trabajo. Y vuelvo a preguntar ;la idea de que la
madre esté cerca de los hijos para criarlos es exclusiva del islam?

De igual forma, como parte del analisis que estoy realizando sobre la cons-
truccién de género, he examinado, a través de las entrevistas, el tema de la re-
configuracién en el caracter femenino. Sobre ello, Ml expresa:

Probablemente, pero yo sigo siendo la misma, igualita, pero con diferente vestimenta
y diferente forma de hacer las cosas, pero igual, no tienes por qué cambiar. La persona-
lidad no tiene por qué estar peleada, el hecho de que cambies de religiéon o de forma de
vida, no tienes por qué perder tu esencia. El ser asi mas canijas, con caracter fuerte es
parte de tu personalidad. Eso no lo puedes cambiar, probablemente te hagas la de no,
ya voy a ser una mujer sumisa, el ideal del principio, voy a ser esto, voy a ser aquello,
pero eso dura durante un rato, al final siempre sale tu... o sea, no cambia, no cambia.?®

Hay algo importante en el relato de Ml que quiero traer a colacion, ella dice
que la personalidad no cambia, que esta se mantiene a pesar de adoptar una se-
rie de valores diferentes, pero junto con ello también expresa: “ya voy a ser una
mujer sumisa, el ideal del principio, voy a ser esto, voy a ser aquello, pero eso
dura durante un rato, al final siempre sale tu...” ;Qué quiere decir con voy a ser
una mujer sumisa?, ;jpor qué en la mayoria de los relatos la figura de la musul-
mana sumisa aparece como algo inherente a la practica?, ;de déonde viene esta
idea de que el islam delinea y valora la figura de una mujer sumisa?, jeste pos-
tulado se marca en el Coran?, ;es una ley religiosa? Si fuera asi, la pregunta se-
ria: ;jesta idea de mujer solo la encontramos dentro de la practica islamica o ha-
bia que analizar el papel que juegan las mujeres en otras propuestas religiosas
para observar qué se espera de su comportamiento?

En este apartado he tratado de analizar como y de qué forma estan imbrica-
dos la religion, el género y la cultura. Es importante que, a través de los relatos
expuestos, me acerque a la comprensién del fendmeno estudiado para entender
que las cosas no solo se pintan en blanco y negro sino en muchos colores de
grises entre ambos. ;Qué podemos decir sobre el islam y el género? ;Qué hay
sobre la teoria decolonial y la vida de las mujeres conversas del Centro Islamico
del Norte? jExiste una correlacién entre la apuesta sobre una reinterpretaciéon
del islam y la perspectiva de género de las mujeres del CIN?

26 Entrevista realizada con Ml. Monterrey, Nuevo Leén, junio 16, 2016.
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Reflexiones finales

Cuando comencé a plantear las hipétesis de la investigacion doctoral del que
este escrito forma parte, estaba convencida de que el islam, al imprimir una se-
rie de valores morales a la vida de los sujetos, estampaba ciertos parametros de
comportamiento entre hombres y mujeres. Pensaba que dichas directrices coad-
yuvarian a delinear la forma en que los hombres y las mujeres estan constru-
yendo sus identidades religiosas y de género. Aunque esta idea se sigue mante-
niendo, ahora puedo decir que el peso de la cultura patriarcal es muchas veces
mayor en la biografia de los sujetos, que el supuestamente y tan estigmatizado
peso religioso, que esta cultura nos envuelve a todos por igual, pero quiza en
niveles diferentes y contribuye decididamente, en muchos de los casos, a gene-
rar desigualdades o no sobre las relaciones que puedan establecerse entre hom-
bres y mujeres. Explico enseguida.

Este escrito comenzé con la idea de exponer que nos encontramos inmersos
en discursos estigmatizantes y hegemoénicos sobre lo que significan ciertas cul-
turas y tradiciones religiosas, en particular en este caso el islam. El occidente
cientifico nos ha hecho creer que hay ciertos valores inherentes a las sociedades
que se dicen democraticas que deben ser exportados irremediablemente a todos
los demas paises. Que, en estos paises, la mujer goza de libertades que en otros
no, y que debe ser liberada de ese yugo impuesto de manera violenta. Toda esta
serie de argumentos estan construidos bajo una mirada orientalista de la que
nosotros queremos desmarcarnos. La decolonialidad fomenta el uso de una mi-
rada y andlisis diferente de las situaciones que desde la academia queremos
abordar, como es en este caso, la construcciéon de la identidad y el género a la
luz del islam. De ahi que compartamos con estos teoéricos la posicién que debe-
mos tomar como investigadores. Es decir, una posicién que nos permita decolo-
nizar los discursos existentes sobre los “otros”, acercarnos de una forma mas
antropolégica al entendimiento de las “otredades” y construir explicaciones mas
reales sobre los contextos especificos que exploramos como investigadores.

Desde esta perspectiva y junto con Marcos (2002) y Adlbi Sibai (2016), nos
adentramos en algunos de los debates que estan teniendo lugar al interior de la
tradicion religiosa islamica y que se enlazan con el cambio que se busca generar
en la interpretacion patriarcal del islam y el discurso hegemonico, sesgado y
esencialista sobre las mujeres musulmanas. ;Tienen estas situaciones algo que
ver con la forma en que las mujeres del Centro Islamico del Norte estan constru-
yendo su identidad religiosa y de género? ;Estos planteamientos tienen cabida
en el dia a dia de ellas? ;Cémo enlazamos estas propuestas tedricas con sus re-
latos? Por inicio de cuentas quiero decir que a través de la propuesta decolonial,
como lo he expresado lineas arriba, podemos enriquecer el debate en torno a la
construcciéon de la identidad de género en el islam, es decir, al invitarnos la de-
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colonialidad a mirar de otra forma al sujeto estudiado, nos permite desmenuzar
con mayor precisién la relacion: género, cultura e islam. Si dejamos caer el su-
puesto hegemonico que afirma que el islam es un niicleo que provoca la opresién
de las mujeres y develamos que en realidad es el sistema patriarcal?’ que esta en
muchas sociedades el que oprime y refuerza la opresiéon en alguna manera que
puedan estar viviendo determinadas mujeres musulmanas, nos acercamos mas
al entendimiento y la configuracion de las identidades religiosas y de género.

En cada uno de los relatos expuestos tanto de las mujeres y los hombres del
CIN vemos que la cultura “patriarcal” (Ilamese: formas, parametros, conductas y
costumbres adquiridas o aprendidas a lo largo de nuestra socializacién con la
familia y con el entorno geografico-temporal inmediato) delinea nuestra vision
sobre las relaciones entre hombres y mujeres, este bagaje cultural puede estar
condicionado, delimitado o normado cuando crecemos en una familia religiosa,
pero es desde el hogar como primer nucleo de socializacién donde aprendemos
ciertas maneras de relacionarnos. Esto nos permite entender que no es necesa-
riamente la propuesta religiosa islamica la que define las identidades de género
en el caso de las mujeres y hombres del Centro Islamico del Norte, sino que hom-
bres y mujeres llevan consigo como parte de su crecimiento, desarrollo y vida,
una biografia incanjeable como diria Giménez (2009), es decir, una serie de para-
metros conductuales que estan inscritos en las formas del ser y que pueden ser
o no modificados seguin sus intereses y circunstancias. Lo que quiero decir es,
que el peso de la cultura “patriarcal” muchas veces norma nuestra existencia an-
tes de encontrar el camino religioso que mas nos parezca conveniente y que es,
en este caso, que no precisamente la islamica, la que se halla presente de una
manera innegable en la reconfiguracién o reafirmacién de las identidades religio-
sas y de género de las mujeres y los hombres del Centro Isldmico del Norte.

Los relatos nos permiten comprender que la construccion del hombre como
figura que provee y la mujer como madre y administradora del hogar, no es ex-
clusiva de una apuesta religiosa en particular, sino que esto forma parte de algo
mas grande y que se relaciona con el sistema patriarcal que estd inmerso en mu-
chas sociedades. Dicho sistema esta cuestionandose desde hace décadas justa-
mente por contribuir a la opresién de la mujer en muchas formas. Por esta razéon
es conveniente entender que no es el islam precisamente aquello que oprime a
las mujeres sino que hay una relacién mucho mas profunda entre la cultura pa-
triarcal y la construccion del género y que es ahi donde se debe insistir, para lo-

27 Claro que por ahora me refiero al sistema patriarcal, pero no hay que perder de vista
como menciona Cumes (2012) que, la estructura de dominio no se circunscribe a este, sino
que se entrelaza con una dominacion politico-econémica e ideolégica que va mas alla y que
necesita ser estudiada para una comprension mas integral de las formas en que se articula
la misma.
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grar un analisis mas agudo, porque ya sea en sociedades occidentales o musul-
manas, este sistema impera. Y el hecho de que hallemos una combinacion que
daria como resultado esta falsa idea de que el islam es una religién que oprime
a las mujeres, se enlaza mas con la historia del desarrollo del patriarcado a nivel
global. Aunado a ello habria que analizar con mucho mayor detalle como esta
conformada esta estructura de dominacién que se entrelaza con otros procesos?®
(Cumes 2012).

Los miembros del Centro Islamico del Norte, en especial las mujeres conver-
sas, han crecido en una sociedad patriarcal y eso lo debemos tener muy en cuen-
ta al momento de desmenuzar cuales de esas pautas adquiridas en sus biografias
tienden a encajar con un discurso religioso islamico y que no es precisamente el
religioso, el que conlleva a poner a la mujer por una parte como esta gran figura
simbolica, dadora de vida y baluarte de la familia y a los hombres como los pro-
veedores absolutos de las necesidades de la misma. Pareciera que el hilo es muy
fino y que es dificil hallar una frontera que nos permita delimitar la cultura pa-
triarcal de la religion y viceversa, pero la hay y hay que buscarla para dar cuenta
de las realidades culturales que subyacen en todo este entramado.

Resulta en suma complejo explicar como y de qué forma el islam se convier-
te muchas veces en el depositario “nico” de un sistema patriarcal opresor. Pero
si este primer enunciado lo entendemos en clave decolonial, podemos compren-
der que esta es una idea que se ha construido desde Occidente y que no necesa-
riamente es asi, ni se cumple hasta el cabo en los diferentes espacios en donde
el islam logra asentarse como una practica religiosa. Para el caso de México y de
la conversién de mujeres mexicanas al islam, me parece altamente conveniente
entender como desde la propuesta decolonial podemos desbaratar y rehacer ese
discurso hegeménico que pesa sobre el islam para comprender que, el sistema
patriarcal es mucho mas amplio e incide, asi en la cultura mexicana como en la
marroqui, para el interés de este estudio. Esta influencia trae como consecuen-
cia que se desarrollen formas de pensar a los hombres y a las mujeres que no
necesariamente van de la mano con la propuesta religiosa islamica, por lo que
es importante reconocer que los contextos particulares de desarrollo del islam
pueden o no cuestionar estos postulados.

28 Desde hace tiempo hay una discusién en suma interesante que pone sobre la mesa el
tema de la decolonialidad, el colonialismo, la raza, el género y la cuestién de clase (Lugones
2008 y Segato 2010, 2013). Este debate sigue abierto y me parece interesante entrar en dia-
logo con estas propuestas. Si bien es cierto que en este escrito solo hablo de la cuestion del
patriarcado habria que enlazar el tema con un proceso mucho mas grande, para entender
cdmo es que esta estructura desigual, entre los sexos, se ha construido histéricamente ha-
blando, pero es un debate que dejaré pendiente para otro articulo, en el que pueda darse
una discusion mucho mas nutrida a este respecto. Por ahora me parece relativamente sufi-
ciente apuntalar la cuestion del patriarcado.
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La antropologia del islam nos brinda, de la misma forma, la oportunidad de
subrayar lo importante que es entender al islam y su practica asi universal como
situada a partir de un sistema mas amplio como podria ser “el patriarcado”, solo
asi podremos analizar las diferentes caras de la conversion, de la generacién de
las identidades religiosas y de género. Pero estas no son las palabras finales de
la presente exposicion. Considero que lo que nos brinda esta perspectiva tedri-
cay epistemolégica (la decolonialidad) es la posibilidad de pensar otros campos
de andlisis y encuentro, para seguir el estudio del islam asi como su actual mo-
vimiento y su significacion y recreaciéon especifica en México. d
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perspectivas decoloniales: apuntes para
descolonizar los estudios sobre migracion
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Space, time and racism from a decolonial
perspective: an outline to decolonize research on

international migration

Abstract | Given the diversity of conceptualizations on the phenomenon of international
migration, some scholars have called for different analytical and interpretative fra-
meworks. If we respond to this invitation, we should take into account the contributions
from different disciplines and traditions of thought. In this article we propose the decolo-
nial approach as a new vein to rethink the theoretical debate on migration. We proposed
that thinkers such as Linda Tuhiwai Smith and Enrique Dussel may contribute to the mi-
gration dialogue from a decolonial perspective by emphasizing the categories of space
and time. These two categories will be taken as a starting point to link them with other
concepts, such as the world-system of Wallerstein and the zones of being and the zone of
non-being of Fanon, which Ramon Grosfoguel adopts as part of a decolonial epistemology.
This will allow us to understand how the elements of decolonial geopolitics can contribu-
te to the theoretical discussion about migration, and in turn, this phenomenon is reconfi-
gured given its colonial history, power relations and racism that structure it.

Keywords | migration, decoloniality, space, time, racism.

Resumen | Ante la diversidad de conceptualizaciones sobre el fenémeno de la migracién
internacional, algunos académicos han hecho un llamado para reunir los distintos marcos
analiticos e interpretativos. Si atendemos a su invitacién, los aportes pueden venir tanto
de distintas disciplinas como de tradiciones de pensamiento. En este articulo propone-
mos al enfoque decolonial como una nueva veta para replantear el debate teérico sobre la
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migracién. Se propone que pensadores como Linda Tuhiwai Smith y Enrique Dussel pue-
den contribuir al didlogo de la migracién desde la perspectiva decolonial enfatizando las
categorias de espacio y tiempo. Se tomaran como punto de partida estas dos categorias
para vincularlas con otros conceptos, el de sistema-mundo de Wallerstein y la zona del ser
y la zona del no ser de Fanon, que adopta Ramén Grosfoguel como parte de un marco epis-
temolégico decolonial. Esto nos permitira entender como los elementos de la geopolitica
decolonial pueden aportar a la discusién teérica sobre la migracién y, a su vez, dicho fe-
némeno se reconfigura dada la historia colonial, las relaciones de poder y el racismo que
lo estructuran.

Palabras clave | migracion, decolonialidad, espacio, tiempo, racismo.

Introduccion

LA MIGRACION internacional hoy ocupa un lugar central dentro de las politicas
publicas, los programas gubernamentales, el derecho internacional y los me-
dios de comunicacién. En el ambito académico, los estudios e investigaciones
empiricas sobre este tema se han multiplicado considerablemente, sin embargo,
su dimensién tedrica auin se encuentra rezagada (Arango 2003, Van Hear 2010).
Sobre los procesos migratorios, Douglas Massey y sus colaboradores, escriben:
“Su complejidad y su naturaleza multifacética requiere una teoria sofisticada
que incorpore varias perspectivas, niveles y supuestos” (Massey et al. 2000, 6).
Douglas Massey lamenta que no exista una teoria unificada sobre la migracion,
no obstante, apuesta por derribar las fronteras disciplinarias que desde sus
trincheras la estudian para asi recoger sus distintas perspectivas. Por su parte,
Joaquin Arango (2003) identifica un avance significativo en la comprension y en
las investigaciones empiricas al mismo tiempo que resalta la poca atencién que
se le ha dado al arsenal teérico. Coincide en el requisito de un enfoque interdis-
ciplinario necesario y el razonamiento teérico para un objeto conceptualmente
complejo como es la migracion.

Desde América Latina y especificamente desde México, el libro clasico de
Roberto Herrera Carassou (2006) La perspectiva tedrica en el estudio de las mi-
graciones, también nos sefiala los intentos desde las ciencias sociales —la geo-
grafia, la ciencia politica, la sociologia, la economia y la demografia— por reunir
sus contribuciones y ampliar sus enfoques teéricos. El poco diadlogo interdisci-
plinario ha ocasionado una dispersion en el conocimiento sobre la migracion, lo
que tiene como consecuencia que las politicas migratorias! se encuentren con

1 En este punto habria que aclarar que las teorias de la migraciéon se diferencian de las
politicas migratorias asi como de las normas juridicas pues sus producciones estan orien-
tadas por distintos objetivos. Estos objetivos pueden ser la interpretacion y entendimiento
analitico de dicho fenémeno —teorias—, su gestién —politicas publicas—, o su regulacion
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severas deficiencias ante los numerosos flujos migratorios: “Una evaluacion
desordenada del problema, sin la orientacién profesional que su magnitud re-
quiere, resulta insuficiente para efectuar los ajustes legales que una politica mi-
gratoria justa, humanitaria y eficiente demanda. El conocimiento de la perspec-
tiva tedrica en el estudio de las migraciones debe contribuir a este fin” (Herrera
Carassou 2006, 18). Si bien este autor problematiza la ausencia de teoria sobre
la migracién en términos de sus consecuencias para las politicas publicas y el
ambito juridico, seria también valido pensar la falta de un analisis critico del
fen6meno.

Por lo que, si atendemos la necesidad de teorizar y conceptualizar el fenéme-
no de la migraciéon, no solo habria que reunir las distintas 6pticas disciplinarias,
pero también tradiciones de pensamiento y claves criticas de estudio. Pensadores
como Adrian Favell (2007) han ido mas alla de mostrar no solo déficit interdisci-
plinario en los estudios sobre migracion (migration studies), al preguntarse por
los fundamentos que sostienen los estudios sobre este fenédmeno. Uno de ellos es
el etnocentrismo que se encuentra en las epistemologias disciplinarias: “Mas alla
de Europa, por supuesto, hay una pregunta atin mas grande sobre el etnocentris-
mo de gran parte de la teoria de la migracion, tanto en Europa como en América
del Norte” (Favell 2007, 266).> Lamentablemente, son pocas las reflexiones que
pretenden subsanar el etnocentrismo que existe en los estudios migratorios.

Ante este problema epistemolégico, Ramoén Grosfoguel observa de manera
perspicaz como muchas veces los estudios sobre migraciéon tienden a replicar
divisiones disciplinarias coloniales que invisibilizan el racismo, la xenofobia y
la discriminacion imbricados en la migracién. De acuerdo con su revisién sobre
los estudios sobre migraciéon, todavia se reproducen analogias inmigrantes et-
nocénticas, como la de la experiencia de los migrantes europeos en Estados Uni-
dos. Grosfoguel nos advierte, que algunas corrientes como el transnacionalismo
—que se opone a analizar la migracion de manera unidireccional— corren el rie-
go de homogeneizar diversas experiencias migratorias y de esa manera limitar
diferentes procesos migratorios en términos de un iinico modelo de éxito (Gros-
foguel 2014, 11). Lo que resuena con el analisis de Favell, quien considera que
aun cuando el trasnacionalismo contemplé el vinculo entre el lugar de origen y
de destino, no continu6 cuestionando algunos de los conceptos bajo los cuales
se erigen las definiciones sobre migracién. Por ello, resulta pertinente adoptar
otros enfoques conceptuales criticos, como el de la perspectiva decolonial. Lo
que nos llevar a plantear las siguientes preguntas: ;es posible analizar teorica-

—normas juridicas—. Por lo que, la producciéon de conocimiento sobre migracién no se ve
necesariamente reflejada, ya sea, en las politicas publicas o en las leyes y reglamentos.
2 Traduccién propia.
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mente el fendmeno de la migracién desde una perspectiva decolonial?, ;qué ca-
tegorias habria que retomar para teorizar sobre la migracién desde la decolonia-
lidad?, ;qué presupuestos geograficos, temporales y politicos pueden nutrir la
discusion conceptual?, ;qué aportes o autores debemos tomar en cuenta desde
una perspectiva decolonial? Estos cuestionamientos guiaran el presente articulo
para replantear el debate sobre la migracién a través de las pistas analiticas que
nos ofrece el pensamiento decolonial. Asimismo, seria conveniente enmarcar el
alcance de dichos cuestionamientos desde el contexto del continente america-
no, al enfocarnos en las experiencias migratorias en y desde Estados Unidos,
América Latina y el Caribe.

La pertinencia del tiempo y el espacio para replantear

la migracion en clave decolonial

Enrique Dussel (2011) comienza su obra Filosofia de la liberacion con el capitulo
de “Historia”, y con el subtema de “Geopolitica y filosofia”. Esto es de suma im-
portancia, pues Dussel le otorga preeminencia al espacio y a la politica en su
reflexion filosofica sobre el ser. En Filosofia de la liberacion, Dussel nos habla del
origen de la filosofia que nace situada en un espacio, caracterizado como un es-
pacio especifico; esto es, un espacio no—abstracto. Con lo anterior quiero apun-
tar a la concepcién del espacio concreto, entendido como un “campo de batalla”
(Dussel 2011, 17). Mas adelante, Dussel continua su reflexion sefialando que la
genealogia del pensamiento filosoéfico se encuentra en el espacio no-hegemoni-
co, es decir, en la periferia. Mas que abundar en el espacio de la periferia, lo que
interesa resaltar aqui es la importancia que se le da al lugar de enunciacién, la
espacialidad y la geopolitica que recubre la cuestién de la ontologia. “Se trata
entonces de tomar en serio el espacio, el espacio geopolitico. No es lo mismo
nacer en el Polo Norte o en Chiapas que en Nueva York” (Dussel 2001, 18). Lo
que nos plantea Dussel, es el dejar de considerar la ontologia por encima de la
geopolitica, y regresar a la ubicacién del espacio y sus jerarquias politicas. En
este caso, ilustrado con el ejemplo de Chiapas en el Sur global mientras que
Nueva York en el epicentro del Norte global.

Este planteamiento es una de las bases epistemologicas del pensamiento
decolonial, ya que permite repensar las coordenadas basicas de los fenémenos
sociales: el espacio y el tiempo.? A lo que me refiero es a que en la apuesta de-
colonial se puede vislumbrar cémo la geopolitica toma un papel relevante pues-

3 Sin lugar a dudas, se podria incluir la variable del cuerpo y género, ya que han sido cate-
gorias minimizadas, y su replanteamiento es fundamental en las discusiones epistemolégi-
cas, ontologicas y geopoliticas desde la veta decolonial. Sin embargo, esto requeriria una
reflexién detenida y profunda que sobrepasa la extensién de este texto.
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to que las condiciones geograficas y temporales cobran influencia en los proce-
sos epistemolégicos, politicos, econdémicos, y sociales. De ahi, por ejemplo, que
a Walter Mignolo se le celebre el haber ubicado con precision la geopolitica del
conocimiento: “Mignolo insisti6 en la necesidad de construir categorias no im-
periales para desafiar la poderosa alianza entre conocimiento y poder legada
por Occidente. Todo ello le ha permitido ubicar la categoria de geopolitica del
conocimiento de forma crucial para encarar los debates sobre el conocimiento,
como por ejemplo lo hizo en su obra La idea de América’ (Ortega Reyna 2017,
12). Otra muestra sucinta de ello, es el cuestionamiento que se hace Catherine
Walsh acerca del lugar de producciéon académica: “;Cudles son los legados
geopoliticos y coloniales en los que se inscribe la produccién académica de co-
nocimiento, y como han funcionado para negar la produccion intelectual lati-
noamericana, en general, y de los pueblos indigenas y afrodescendientes, en
particular?” (Walsh 2005, 41).

Esto resulta sumamente sugerente para los estudios de la migracién debido
a que las investigaciones giran en torno a los espacios de origen y de destino de
los migrantes, asi como al tiempo pasado y presente de las trayectorias de los
migrantes. En muchas ocasiones, los marcos analiticos en los que el espacio y el
tiempo son fijados todavia conservan una impronta cartesiana. Al respecto,
Luin Goldring y Patricia Landolt reconocen las limitaciones que esto conlleva
para el estudio de la migracién: “La investigacién en materia de migracion se
ancla tradicionalmente en una metodologia positivista guiada por el concepto
cartesiano de tiempo-espacio y se concentra en métodos experimentales o cua-
si experimentales [...] Esto restringe los enfoques cuantitativos, institucionales,
cualitativos, o combinados que se emplean para el disefio de la investigacion y
la recoleccién de datos” (Goldring y Landolt 2009, 123-124). Como resaltan di-
chas autoras, muchas de las investigaciones sobre la migraciéon tienden a ser de
corte positivista al ser herederas de una epistemologia cartesiana. Lo que tiene
como consecuencia que su metodologia también sea severamente limitada.

En este parte me gustaria detenerme en dos propuestas decoloniales que
ponen al espacio, al tiempo y a la geopolitica en el centro de la discusion y, en
ese sentido, vincularlas con la migracién. Por un lado, Linda Tuhiwai Smith nos
ofrece un andlisis para entender el espacio desde lo decolonial. El espacio con-
cebido mas alla de un encuadre matematico y occidental nos permite ubicar a la
migracién como un fenémeno de fronteras y distancias. Por otro lado, el propio
Enrique Dussel nos muestra la importancia del tiempo simultdneo en el que se
dio tanto el proceso de la modernidad como el de la colonizacién que llama la
modernidad/colonialidad, 1o que nos invita a salir de los marcos lineales en que
la colonialidad solo puede ser entendida después y a consecuencia de la moder-
nidad. Por el contrario, la simultaneidad del tiempo recorre todo hecho histéri-
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co y todo fendbmeno marcado por la geopolitica, incluyendo la migracion de los
paises de la periferia hacia los paises del centro.*

En su libro Decolonizing Methodologies. Research and Indigenous People, Lin-
da Tuhiwai Smith (1999) reconstruye varias categorias de conocimiento —la his-
toria, la sociedad, la teoria, el individuo, entre otras— para desmontar la im-
pronta imperial y colonial que las ha acompafado.> Para Tuhiwai Smith, los
conceptos desarrollados en las investigaciones académicas no son abstraccio-
nes puras, sino que estan codificadas y reguladas por un entorno colonial que
debe ser examinado: “La investigacion no es un ejercicio académico inocente o
distante sino una actividad que tiene algo en juego y que se da en un conjunto
de condiciones politicas y sociales” (Tuhiwai Smith 1999, 5).% Entre dichas con-
cepciones se encuentran el espacio y el tiempo, las cuales son retomadas por la
profesora maori como dos conceptos occidentales sujetos a ser repensados des-
de un marco decolonial.”

En occidente, el espacio ha sido ideado desde el lenguaje de las matemati-
cas y la fisica con el contenido especifico de las lineas, ya sean paralelas o elip-
ticas (Tuhiwai Smith 1999, 50). Es decir, la linea dispone y compone qué se en-
tiende por espacio. Con la linea se posibilita la diferenciaciéon entre dos partes
y, en consecuencia, se le da sentido al concepto de espacio en occidente. “Hay
un vocabulario espacial en especifico del colonialismo que puede ser ensambla-
do alrededor de tres conceptos: 1) la linea; 2) el centro, y, 3) el exterior” (Tuhiwai
Smith 1999, 52-53).% Si seguimos esta interpretacion sobre el espacio, podria-
mos entonces entender que la linea es trasladada a la idea de frontera, en la que
dos lados quedan separados e independientes como resultado de una division
realizada en el espacio. Lo que resulta sumamente pertinente, ya que la linea
traza las fronteras entre el adentro y el afuera, lo interno y lo externo, el aqui y
el alla, el centro y la periferia. Asimismo, las fronteras pasan de ser lineas fisi-
cas o territoriales a fronteras ideolégicas o mentales, como lo ha afirmado Boa-
ventura de Sousa Santos: “[Europa] ha pasado todo este tiempo definiendo fron-

4 Las migraciones tienen una diversidad de direcciones que no se reducen al movimiento
de las periferias al centro. Sin embargo, por la complejidad del fenomeno, tomaremos uni-
camente en cuenta esta direccionalidad debido a su alta frecuencia en el continente ameri-
cano.

5Habria que aclarar que para Linda Tuhiwai Smith el concepto de lo colonial o el colonialis-
mo es una expresion especifica del imperialismo. En ese sentido, el imperialismo es la su-
cesion de eventos relacionados con el descubrimiento, la conquista, la explotacion, la dis-
tribucién y la apropiacion de territorios.

6 Traduccion propia.

7 Valdria la pena aclarar que Linda Tuhuwai Smith escribe en términos de la decolonialidad,
lo decolonial y la descolonizacion con el acento de que su perspectiva es desde las comuni-
dades indigenas maoris de Nueva Zelandia.

8 Traduccion propia.
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teras fisicas, simbolicas, culturales, intelectuales, politicas [...] Las fronteras de
alambre son las mas visibles, pero también estan en nuestras cabezas, las me-
nos visibles” (de Sousa Santos 2016). De esta forma queda plasmado céomo las
fronteras no solo tienen una dimension fisica, sino que se va sedimentando en
dimensiones menos tangibles, es decir, en las mentes de las que nos habla de
Sousa Santos, que podriamos interpretar como las cuestiones ontologicas y
epistemologicas de los fen6menos sociales.

Ahora bien, otro de los conceptos que utiliza Tuhiwai Smith para profundi-
zar sobre la categoria del espacio, es el concepto de distancia. La distancia entra
en juego en el espacio a partir de que relaciona socialmente al espacio y al tiem-
po. Como se menciono, el espacio derivo del pensamiento fisico-matematico
que lo pensé como algo bien definido, fijo y autdbnomo.® En la misma tesitura, el
tiempo era una variable independiente de cualquier otro factor, incluido el es-
pacio. “El espacio es visto desde el pensamiento occidental en muchas ocasio-
nes como estatico o divorciado del tiempo” (Tuhiwai Smith 1999, 52).1° Por lo
que la distancia es aquello que puede poner en contacto al espacio con el tiem-
po. Puede existir poca o mucha distancia entre individuos o comunidades en un
espacio y tiempo determinado. Por lo que la distancia podriamos pensarla como
el grado de proximidad o lejania que se establece de acuerdo con un espacio y
con un tiempo. De ser asi, la distancia puede separar y juntar a los sujetos v,
sobre todo, la distancia puede ser medible. Si se pueden asentar los grados de
distancia, entonces se pueden definir y operar las distinciones espaciales como
la de centro/periferia o imperio/colonia. Por ello, Tuhiwai Smith argumenta que
la distancia es utilizada como un dispositivo de control por los centros para di-
ferenciarse y separarse de aquellos que estan espacial o temporalmente aleja-
dos, esto es, los sujetos en las periferias.

A través de los controles sobre el tiempo y el espacio, el individuo también puede operar
a una distancia del universo. Tanto el imperio como el dominio colonial eran sistemas de
gobierno que se extendian desde el centro hacia fuera, hasta lugares lejanos y distantes.
De nuevo, la distancia separaba a los individuos en el poder de los sujetos que eran go-
bernados. Todo era impersonal, racional y extremadamente eficaz. En la investigacion, el
concepto de distancia es importante ya que implica una neutralidad y objetividad por
parte del investigador. La distancia es conmensurable. (Tuhiwai Smith 1999, 55-56).

9 Paralelamente, Santiago Castro-Gémez rastrea como, en el sistema filosofico, se ha impues-
to la hybris del punto cero. Esta perspectiva encubre al punto de vista occidental como un
punto de vista especifico, y mas bien, se asume como un punto de vista soberano que permi-
te erigirse como universalismo abstracto y cuya fuerza radica en que no puede ser observado
ni representado. Por ello, se convierte en un lugar de enunciacion invisible y ubicuo.

10 Traduccién propia.
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Habria que tomar en cuenta que el espacio es un sitio sometido y controlado
por un centro bien definido. A través de la distancia, el occidente le ha impues-
to al espacio una diferencia centro/periferia y ha dibujado fronteras que no de-
bemos perder de vista. Tanto Linda Tuhiwai Smith como Boaventura de Sousa
Santos nos proponen identificar la construccion del espacio y, asi, entender su
constante division y fragmentacion en fronteras que sientan las bases para la
separacion de los individuos que ahi se encuentran.

Al igual que el espacio para occidente, el tiempo ha sido una cuestién lineal.
Antes y después, causa y consecuencia, a prioriy a posteriori, son las formas en
que se construye una linea del tiempo de tipo secuencial y sucesivo. Sin embar-
go, la teoria decolonial, precisamente, se opone a pensar al tiempo en dichos
términos.

Uno de los replanteamientos del tiempo a los que nos podriamos dirigir es
al de Enrique Dussel. Este pensador enfatiza la simultaneidad temporal, en re-
ferencia con la modernidad y la colonialidad. El filosofo argentino esclarece
que la colonizacion no fue consecuencia de la modernidad sino un evento his-
toérico que se dio a la par, replanteando la misma nocién de tiempo. Uno de los
supuestos que Dussel (2017) discute es la idea de un tiempo con una cronolo-
gia de la modernidad netamente europea y lineal. La modernidad a la que se ha
referido el sistema de pensamiento filosé6fico desde la Ilustracién hasta Heide-
gger, pasando por Hegel, y del cual se derivan la mayoria de las reflexiones fi-
losoficas criticas, realmente corresponderia a la tercera modernidad eurocén-
trica, de acuerdo con Dussel. Asimismo, se identifican las modernidades que
surgieron con anterioridad a la tercera modernidad. La modernidad ibérica que
comenz6 en el siglo XV y la segunda modernidad que se desarrollé en los Paises
Bajos y Dinamarca entre el siglo XVI y XVII, hasta la modernidad inglesa y fran-
cesa del siglo XVIll. Mas aun, Dussel ubica la colonialidad en Latinoameérica
como parte fundamental del proceso de la modernidad y no como una etapa
posterior: “América Latina, por su parte, fue un momento constitutivo de la Mo-
dernidad. El sistema colonial no pudo ser feudal [...] sino periférico de un mun-
do capitalista moderno, y por lo tanto él mismo moderno” (Dussel 2017, 51).!
América Latina se ha pensado como una etapa anterior a Europa vy, por tanto,
feudal, en contraste con el capitalismo desarrollado al otro lado del océano.

11 Siguiendo esta misma linea argumentativa, mucho se ha debatido dentro del marxismo,
si el sistema en la colonia se podia temporalizar siguiendo las etapas europeas de los modos
de produccién de la esclavitud, del feudalismo, el capitalismo y el socialismo. No obstante,
para Dussel tratar de aplicar esas divisiones del tiempo histérico en América Latina no solo
probo ser un error de interpretacion sino del encubrimiento del tiempo real en el que se
desarrollaba el capitalismo del norte de Europa junto al colonialismo en otras partes del
mundo.



Volumen 6, nimero 16, (167-186), septiembre—diciembre 2018 INTERUdisciplina
DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65639 www.interdisciplina.unam.mx
Erika Herrera Rosales

Desde la clave decolonial Dussel sostiene que América Latina fue moderna des-
de su inicio.

Retomando la idea de un tiempo simultaneo, esto es, un tiempo en que va-
rias etapas histéricas conviven como nos describe Dussel, es una tematica que
recupera a la par Linda Tuhiwai Smith. Ella lo identifica dentro del imaginario y
narrativa coloniales, en la que la decolonialidad es capaz de conjuntar un tiem-
po antes de la colonizaciéon y un tiempo después de la misma (Tuhiwai Smith
1999). Es decir, se adopta la postura de que no existe una temporalidad frag-
mentada y excluyente que haga referencia a un tiempo previo y posterior, que
es precisamente el planteamiento del tiempo eurocentrista. Del mismo modo,
Ramén Grosfoguel recupera implicitamente esta linea de andlisis decolonial en
tanto que argumenta que la colonialidad y la modernidad son dos caras de la
misma moneda, o del mismo tiempo, en este caso.

La colonialidad no es equivalente al colonialismo. No es derivada de, o antecede a la
modernidad. La colonialidad y la modernidad constituyen dos caras de una sola mo-
neda. De la misma manera que la revolucién industrial europea se logr6 en los hom-
bros de las formas de trabajo coaccionadas en la periferia, las nuevas identidades,
derechos, leyes e instituciones de la modernidad como los Estados—nacion, la ciuda-
dania y la democracia se formaron en un proceso de la interaccién colonial y la domi-
nacion/explotacion de los pueblos no occidentales (Grosfoguel 2011a, 14).12

La concepcion del tiempo o, mejor dicho, de las temporalidades en Grosfo-
guel es abrevada del pensamiento de Boaventura de Sousa Santos, que desarro-
lla la idea de la ecologia de las temporalidades cuestionando la idea de un tiem-
po evolutivo. En su lugar explica que, si bien el tiempo lineal tiene cabida,
también existen otras temporalidades (Grosfoguel 2011b, 105). En consecuen-
cia, Grosfoguel nos sugiere descolonizar el concepto del tiempo lineal y la mo-
nocultura del tiempo que se desprende de la modernidad, la empresa colonial y
que impide las experiencias de otras temporalidades.

Las consecuencias de replantear el espacio y el tiempo de esta manera es
que se recupera la geopolitica del fen6meno, entendiendo que la movilidad hu-
mana no se da en el vacio sino en un espacio marcado por lineas, distancias,
fronteras, y centros/periferias, asi como en temporalidades simultaneas en el
que conviven los proyectos de la modernidad y la colonialidad. Sin embargo,
queda pendiente definir la relacion de poder de la colonialidad marcada por el
racismo a la que se suscriben el espacio y el tiempo, y que clasifica a las subje-
tividades de los migrantes.

12 Traduccién propia.
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Las contribuciones decoloniales de Raman Grosfoguel

al estudio sobre la migracion

La apuesta decolonial no es un Unico proyecto teérico. Al contrario, su compo-
sicién es maultiple, en ocasiones con encuentros conceptuales posibles y otra
mas con desencuentros de posiciones politicas innegables. Para ubicar la con-
formacion de la perspectiva decolonial nos podemos referir a lo narrado por
Santiago Castro-Gomez y Enrique Mendieta (1998) en la introduccién del libro
Teorias sin disciplina (latinoamericanismo, poscolonialidad y globalizacion en de-
bate), que describe cbmo comenz6 a gestarse una critica a los estudios poscolo-
niales de raigambre latinoamericanista.

No obstante, también los latinoamericanistas han venido mostrando bastante interés
por el tema, teniendo en cuenta que fue en América Latina donde, por primera vez, se
empez6 a articular una critica sistematica del colonialismo. De ahi la irritacion de
muchos estudiosos de la cultura latinoamericana frente a declaraciones como la de
Spivak, para quien Latinoamérica no habria participado hasta el presente en el proce-
so de descolonizacién, o frente a la exclusién sistematica de la experiencia colonial
iberoamericana por parte de Said, Bhabha y otros te6ricos poscoloniales. (Castro-Go-
mez y Mendieta 1998, 14).

Sin embargo, los alcances de la misma critica Latinoamérica se han diversifi-
cado, conformando varias alternativas de conocimiento como la del grupo de
estudios subalternos latinoamericano (latin american subaltern studies group) y
la que proponia una lectura critica a la epistemologia eurocéntrica, que llegd a
identificarse como la perspectiva, pensamiento o giro decolonial asociada con
figuras como Walter Mignolo, Anibal Quijano y Enrique Dussel (Grosfoguel 2011a,
4: Gandarilla 2016, 300). Es en este ultimo grupo,'® que también ha sido vincula-
do con la red modernidad/colonialidad/descolonialidad y que ha desarrollado
conceptualizaciones propias, es al que nos referimos aqui para situar el fenéme-
no de la migracion internacional.

Dentro del marco del pensamiento decolonial, Ramoén Grosfoguel es uno de
los autores que ha abordado de manera directa la cuestién de la migraciéon. En
un principio, la preocupacién principal de este sociélogo puertorriquefio era
acercarse a los inmigrantes en Estados Unidos, provenientes de los paises cari-
befios. Su argumentaciéon se distanciaba de otros enfoques tebéricos como el
trasnacionalismo debido a que este ultimo, al tomar en cuenta las experiencias
de los migrantes haitianos y dominicanos —tanto en el pais de origen como en

13 A lo que se podrian sumar otros académicos, activistas y pensadores como: Ramén
Grosfoguel, Fernando Coronil, Santiago Castro-Gomez, Arturo Escobar, Nelson Maldonado-
Torres, Catherine Walsh, Sylvia Winter, Maria Lugones y Edgardo Lander.



Volumen 6, nimero 16, (167-186), septiembre—diciembre 2018 INTERUdisciplina
DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65639 www.interdisciplina.unam.mx
Erika Herrera Rosales

el pais de destino— no las relacionaban con los legados coloniales de esos pai-
ses. Es decir, la lectura decolonial de los textos de Grosfoguel nos pone de ma-
nifiesto que los migrantes son sujetos que salen de lugares de origen marcados
por historias coloniales para establecerse en espacios de destino, también mar-
cados por la estructura de la colonialidad.

Cabe senalar que el término colonialismo es distinto al de la colonialidad,
como se ha propuesto desde el giro decolonial. El colonialismo se refiere a la
administracion de las colonias desde el siglo XV al siglo XIX, mientras la colonia-
lidad “nos permite entender la continuidad de las formas coloniales dominantes
después del fin de la administracién colonial” (Grosfoguel 2008, 15). Por ello, la
colonialidad contiene una historia y una jerarquia politica que permanece y es
constantemente actualizada por el sistema-mundo y la cultura racializada que
impera en nuestras sociedades. “Los procesos multiples y heterogéneos del sis-
tema-mundo, junto con el predominio de las culturas eurocéntricas (Said 1979,
Wallerstein 1991b, 1995; Lander 1998; Quijano 1998; Mignolo 2000) constitu-
yen una ‘colonialidad global’ entre los pueblos europeos/euro—americanos y los
pueblos no europeos” (Grosfoguel 2011a, 17).

Por lo antes expuesto, podemos afirmar que Grosfoguel entreteje el fenéme-
no de la migracion internacional con el marco explicativo de la decolonialidad a
partir de la adopcién del concepto de colonialidad que, a su vez, se fundamenta
en dos conceptos clave: el sistema—mundo de Immanuel Wallerstein y la zona de
ser y la zona de no ser de Frantz Fanon. El primero de estos conceptos nos ayu-
da a entender como la migracion no es un fenémeno localizable en un solo Es-
tado nacién y en un solo tiempo, sino que tiene una perspectiva global que com-
promete a mas de un espacio geopolitico y a varias temporalidades, haciendo
énfasis en su situacion de desigualdad y dominaciéon econémica y politica. Por
otro lado, la zona de ser y la zona de no ser, considera las practicas de racismo
y discriminacién como un mecanismo que impone una diferenciacién superior/
inferior de los sujetos, en este caso, de los migrantes por su posicion en la je-
rarquia étnica y racial. A continuacién, examinaré dichos andamiajes concep-
tuales mas a fondo para entender la propuesta de Grosfoguel.

Una de las piedras angulares del planteamiento decolonial de la migracién es
la teoria del sistema-mundo o el world-system theory de Immanuel Wallerstein.
Heredera de la teoria de la dependencia, pero con una visiéon a nivel mundial,
esta impronta critica observa como en el sistema mundial existe la dominacién
de un espacio sobre otro, es decir, los Estados de los centros o metropolis sobre
los Estados periféricos y, como se ha mencionado, también de sus temporalida-
des. Debido al sistema interestatal es que los Estados de la periferia son menos
independientes econémica y politicamente de lo que aparentemente se conside-
ra. Es decir, los Estados en la periferia y semiperiferia, a causa de las asimetrias
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del mercado y el pasado colonial, se encuentran sometidos a los paises del cen-
tro aun cuando todos son Estados soberanos. En consecuencia, las periferias y
semiperiferias proveen de mano de obra barata a las metropolis. En una espiral
viciosa, la migraciéon contribuye a profundizar las desigualdades econémicas ya
existentes en el orden internacional:

Se genera asi un proletariado desarraigado, proclive a marcharse al extranjero que es,
a su vez, succionado hacia los paises del centro a través de los canales abiertos por
la propia penetracion economica [...] En los paises centrales, tales migrantes encuen-
tran empleo en sectores que precisan de una mano de obra barata para poder mante-
ner una tasa de beneficios elevada. Las migraciones funcionan, pues, como un siste-
ma de oferta de mano de obra a nivel mundial (Arango 2003, 17).

La teoria del sistema-mundo retoma el pasado imperial de los paises del
centro, esto es, la historia de los mecanismos coloniales, esclavistas y militaris-
tas, y lo relaciona con el papel que cumplen como paises receptores de migran-
tes provenientes de sus excolonias. “Sirve [la teoria del sistema mundo] también
para vestir la observacion empirica, de simple sentido comun, de que algunos
flujos migratorios conectan a antiguas colonias con la ex metrépolis a causa de
los numerosos vestigios que frecuentemente subsisten entre ellas” (Arango
2003, 18). Paralelamente, los paises de la periferia no solo son expulsores de
personas desarraigadas, sino también son victimas de un legado colonial que
continda en nuestro tiempo y se ve actualizado en el fen6meno de la migracion.
Bajo esta luz tedrica, la movilidad humana adquiere una nueva temporalidad al
incorporar el pasado colonial de los paises de la periferia en la temporalidad de
los paises del centro.

El potencial teérico del sistema-mundo es reconocido por Ramén Grosfo-
guel, quien a la vez complejiza la argumentacion. El afade una dimension a la
relacion entre los centros y las periferias; propone que, dentro del centro o las
metropolis, existen periferias.'® En el caso de los migrantes del llamado tercer
mundo o del Sur global, se inserta a los paises del centro como minorias proble-
madticas, a diferencia de los inmigrantes de otros paises metropolis que pueden
llegar a considerarse como migrantes modelos.?>

14 Habria que mencionar que lo inverso también es cierto, es decir, la existencia de centros
en las periferias. De ahi que el colonialismo interno ocupe un lugar importante de reflexion
dentro de la perspectiva decolonial.

15 Por ejemplo, los latinos y latinas en Estados Unidos hacen visible las distinciones que se
realizan entre inmigrantes ya que son considerados un problema para la sociedad estadou-
nidense No por nada, Samuel P. Huntington (2005) en su libro, ;Who are we? The challenges
to America’s National Identity, resalta como las ultimas olas de migrantes provenientes de
Latinoamérica representan una verdadera amenaza a la cultura anglosajona —cristiana, in-
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Asimismo, Grosfoguel abre el abanico de las experiencias periféricas de los
migrantes en los paises del centro. Esto para mostrar cémo los paises del centro
han ido estructurando relaciones de poder coloniales a las que se insertan los
migrantes cuando arriban. Dentro de la clasificacién de los sujetos de acuerdo
con Grosfoguel, encontramos a los sujetos coloniales raciales del imperio, es de-
cir, aquellos que han sido incorporados involuntariamente por el poder imperial
de las potencias como son los afroamericanos, chicanos, indigenas, y los habi-
tantes de las islas del Pacifico. Para ilustrar este concepto, la chicana y pensado-
ra feminista Gloria Anzaldua escribe sobre la experiencia chicana ante la inva-
sién estadounidense y la pérdida de territorio al norte de México: “Con el
destierro y el exilio fuimos desufiados, destroncados, destripados — we were jer-
ked out by the roots, truncated, disemboweled, dispossessed, and separated
from our identity and our history” (Anzaldua 2007, 30).

Por su parte, los inmigrantes coloniales son los migrantes que también pro-
vienen de las periferias, pero a diferencia de los sujetos coloniales raciales del
imperio, no sufrieron directamente los embates del colonialismo. No obstante,
al llegar a los espacios de la metrépolis se enfrentan a contextos de exclusion,
racializacion y marginaciéon, pues son confundidos con los sujetos coloniales. A
estos grupos se les proyecta la imagen de los sujetos coloniales raciales del im-
perio aun cuando no lo son, lo que hace visible la continuidad de las jerarquias
coloniales histéricas y su estructura racial y étnica en los paises de la metrépo-
lis. Al respecto, se retoma el caso de los migrantes de Republica Dominicana, los
migrantes salvadorefios y guatemaltecos, entre otros, en la sociedad contempo-
ranea de Estados Unidos.

Lo que deja entrever esta 6ptica decolonial es que no todos los migrantes en
los paises de la metrépolis son iguales. Prueba de ello son los migrantes cuba-
nos en Florida en el que su origen se blanquea al adoptar una identidad hispana
distinta a la latina.!® Por ello, se puede afiadir otro tipo de migrantes, los inmi-
grantes, que son racializados como blancos y entre los cuales podemos incluir
a los migrantes de origen europeo. El blanqueamiento de estos inmigrantes tie-
ne como consecuencia que experimentan movilidad social en generaciones pos-

dividualista, hablante del idioma inglés, circunscrita a la ley— asi como un reto a los valores
protestantes y liberales de los “americanos” (sic).

16 El término hispanos fue promovido por el gobierno estadounidense a través de los cen-
sos oficiales en la década de los afios setenta y ochenta para identificar a los ciudadanos
estadounidenses con ascendencia de paises en donde se hablaba castellano. El objetivo era
homogeneizar dicha poblacion, asi como distinguir a aquellos que no estaban naturaliza-
dos y conservaban un estatus de indocumentado. En contraste, si bien el término latinos
comenzé a ser utilizado por los medios de comunicacion para captar a dicha poblaciéon y
sumarla a su audiencia, este fue también apropiado por residentes en Estados Unidos que
habian inmigrado de los paises latinoamericanos para autoidentificarse.
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teriores (Grosfoguel 2007, 120). Los italianos, irlandeses, polacos, entrarian
dentro de esta categoria, aunque su proceso histérico de incorporacién conti-
nua en disputa.l”

La tipologia que construye Grosfoguel nos invita a detenernos en cada uno
de los distintos flujos migratorios y conectarlos con sus paises de origen y sus
legados coloniales para entender sus posiciones en la clasificacién de migran-
tes. Ademas, conceptualmente Grosfoguel va mas alla de los de la propuesta del
sistema-mundo al centrarse en el racismo como principio que estructura las re-
laciones de poder del centro—periferia.

Como lo explica el propio Grosfoguel, no es que la teoria de Wallerstein no
haya tomado en cuenta al racismo, sino que lo enmarc6 bajo el supuesto de la
superestructura, retomado de ciertas corrientes del marxismo occidental. En
este orden de idea, se explica que la superestructura cambiaria una vez que las
condiciones econ6micas lo hicieran. Al cuestionar la teoria del sistema-mundo
sobre su produccion localizada en el espacio del Norte global y adoptar el con-
cepto de patron de poder colonial del pensador peruano Anibal Quijano, Grosfo-
guel (2011) es capaz de articular las multiples y heterogéneas jerarquias globales
de poder sexual, politico, epistémico, econdémico, espiritual y lingiiistico con las
formas raciales de dominacién y explotacién basadas en la divisién entre euro-
peos/no-europeos que son transversales a dichas heterarquias'® y las reconfigu-
ran. Habria que precisar que, por un lado, el género, la espiritualidad, la episte-
mologia y la sexualidad no son elementos que simplemente aderezan las
estructuras econdmicas y politicas del sistema—-mundo capitalista. Por el contra-
rio, son parte constitutiva del sistema-mundo —una de las criticas fuertes a Wa-
llerstein— que ejercen relaciones de poder, muchas veces invisibilizadas pero
que conforman una matriz o patrén de poder colonial. Por otro lado, Grosfoguel
distingue la diferenciacién entre europeo/no europeo, o blanco/no blanco, como
el eje rector que organiza a la sociedad y orienta el patron de poder. Esta clasifi-
cacion racial etnocentrista continta dividendo a los sujetos entre superiores e
inferiores y provee de las coordenadas para guiar las percepciones de los sujetos
y moldear el conjunto de las relaciones de poder.

Para el fenédmeno de la migracién, el eje transversal del racismo es funda-
mental, pues provee de una respuesta a la constante alusién de este fendmeno
como un problema para la sociedad y el gobierno en los Estados nacion. El pro-

17 Por lo tanto, Grosfoguel reconoce la racializacion que dichos grupos han sufrido por
parte del eurocentrismo del norte y occidente de Europa asi como en otras latitudes del
Norte global.

18 “Una “heterarquia” (Kontopoulos 1993), esto es, una articulacién intricada por multiples
jerarquias, en las que la subjetividad y el imaginario social no son derivados sino constitu-
tivos de las estructuras del sistema-mundo” (Grosfoguel 2011a, 13).
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blema de la migracion se ha formulado como una invasion, es decir, imaginarios
de auténticas avalanchas de migrantes que amenazan con corromper las socieda-
des civilizadas. Cuando la realidad es que el desplazamiento migratorio a escala
mundial es minimo, apenas el 3.2% de la poblacion es poblacion migrante (OCDE,
2013). Sin embargo, el problema de la migracion se convierte en tal, en términos
de la presencia de poblaciones no blancas —sujetos coloniales raciales del impe-
rio y de inmigrantes coloniales— en el seno de sociedades metropolitanas:

Nosotros consideramos que el «problema» de [la] migracion es solo la forma contem-
poranea mas visible de un problema mayor que esta en el corazén de Estados Unidos,
un problema que todavia permanece irresuelto en su historia, un problema que fue
concebido por el eminente soci6logo afroamericano W.E.B. Du Bois, como el problema
de «la linea de color» (Grosfoguel y Maldonado-Torres 2008, 120).

La linea de color, que divide a los blancos de los no blancos, no solo capta
la discriminacion por motivos de color de piel. “Mientras que la jerarquia étni-
ca/racial de superioridad/inferioridad estad marcada por el color de la piel en
muchas regiones del mundo, en otras esta construida por marcadores étnicos,
lingliisticos, religiosos o culturales. La racializacion ocurre a través del marcado
de los cuerpos. Algunos cuerpos son racializados como superiores, otros como
inferiores” (Grosfoguel et al. 2014, 3).'° Como bien lo ha sefialado Grosfoguel, la
racializacion de los sujetos también puede dirigirse hacia otros factores mas
alla del fenotipo, como la etnicidad, la cultura o la religiéon, todos ellos estable-
ciendo jerarquias de superioridad e inferioridad.

En ese sentido, la linea de color sirve para explorar una dimensién social y po-
litica mucho mas amplia que serian la zona del ser y la zona del no ser. Parafrasean-
do a Grosfoguel, la zona del ser y la del no ser son posiciones que ocupan los su-
jetos dentro de los centros y las periferias y que se manifiestan tanto a nivel
nacional como local. La zona del ser y la zona del no ser refieren tanto a la percep-
cién que se tiene de la humanidad de los sujetos, como lo ha analizado Nelson
Maldonado-Torres, asi como el contexto de significado politico y social que enmar-
ca la experiencia de los sujetos y que explora a detalle Boaventura de Sousa Santos.

Prestando del analisis de Frantz Fanon, Nelson Maldonado-Torres (2007) ex-
plica que la colonialidad también impacta la manera en que entendemos el ser,
es decir, la manera en que el ser europeo o blanco ha comprendido las experien-
cias y las vivencias de los otros no europeos o no blancos. Por eso, la linea de
color separa las zonas ontolégicas de lo que significa ser humano y cuestiona la
humanidad del otro lado de la linea, condenando a los que se encuentran ahi a

19 Traduccién propia.
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lo subhumano o no humano. Quienes habitan esta tltima zona, son caracteriza-
dos por la negatividad de su ser, por lo tanto, son percibidos como colonizados,
invisibles e innecesarios. Maldonado-Torres afirma que el ser cartesiano es pre-
cedido por el ser conquistador dusseliano, lo que implica que al sujeto no blan-
co se le atribuya la falta de ser, o de ser un ser dispensable, ubicado en la zona
del no ser: “Pienso (otros no piensan, o no piensan adecuadamente), luego exis-
to (los otros no existen, carecen de existencia, no deben existir o son dispensa-
bles)” (Maldonado-Torres 2007, 252).2°

Al referirse a estas zonas, Grosfoguel también hace alusion a las consecuen-
cias politicas, sociales y juridicas que afectan a los sujetos coloniales que se
encuentran en la zona del no ser. Por una parte, ahi se les niega el reconocimien-
to de sus subjetividades, identidades, espiritualidades y epistemologias (Maldo-
nado-Torres 2007, 2). Por otra parte, Boaventura de Sousa Santos ha detallado
la violencia que encauzan los conflictos en espacios coloniales. A diferencia de
las sociedades metropolitanas, en estos contextos el acceso a la regulaciéon de la
violencia a través de los derechos y la busqueda de la emancipacion se ven se-
veramente limitados: “La dicotomia regulacion/emancipacion solo se aplica a
las sociedades metropolitanas. Seria impensable aplicarla a los territorios colo-
niales. Alli, otra dicotomia fue la aplicada, la dicotomia apropiacion/violencia,
la cual, por el contrario, seria inconcebible si se aplicase de este lado de la linea”
(De Sousa Santos 2009, 161).

Llegados a este punto habria que aclarar que, si bien De Sousa Santos iden-
tifica una frontera, una linea divisoria o, en su propia conceptualizaciéon una Ii-
nea abismal en la modernidad que separa la metrépolis de los territorios colo-
niales, esta linea abismal —como tal— no se refiere a la zona de ser y no ser de
Fanon. Es Ramén Grosfoguel quien entabla este didlogo tedrico entre estas dos
ideas para explicar las formas en que impacta el ser percibido en la zona del no
ser, es decir, como un sujeto racializado como no blanco:

Para De Sousa Santos (2010) en la modernidad existe una linea abismal entre los habi-
tantes por encima de esta linea y los habitantes por debajo de esta. Si traducimos esta
linea como la linea de lo humano y llamamos zona del ser a los que habitan encima de
la linea abismal y zona del no-ser a los que habitan por debajo de esta linea, podemos
enriquecer nuestro entendimiento de la modernidad y su sistema-mundo capitalista/
imperial/patriarcal/racial colonial que habitamos”. (Grosfoguel 2011b, 100).

La zona de no ser y los sujetos coloniales se manifiestan de manera particu-
lar en el fendmeno de la migracién. Gracias al analisis que hace Grosfoguel de

20 Traduccién propia.
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las dinamicas migratorias laborales en las metropolis, es que podemos ubicar
dichas posiciones y sus consecuencias sociales. Grosfoguel muestra cémo los
mecanismos de reproducciéon y exclusién racial operan en las poblaciones mi-
grantes caribefas, consideradas como no blancas, en lo que se refiere al ambito
laboral estadounidense.

Podemos observar que el racismo funciona en dos direcciones: para justificar la re-
produccion de una mano de obra barata y para excluir poblaciones del mercado de
trabajo. Histéricamente, los caribefios fueron incorporados al mercado de trabajo
metropolitano por una expansién sistémica del capitalismo durante la posguerra,
pero sin recibir los mismos ingresos, empleos o estatus que las poblaciones dominan-
tes europeas o euroamericanas. (Grosfoguel 2007, 43).

Lo que él articula como la zona del ser y la zona del no ser y, por tanto, la
adscripcién de una persona a uno u otro, condiciona los mercados laborales a
los que puede o no ser incorporada. Los mercados de trabajo pueden tener for-
mas de trabajo libre, con salarios y empleos dignos mientras que las otras for-
mas de trabajo coercitivas, serian el trabajo precarizado que pone en riesgo la
integridad de una persona. Por lo tanto, los mecanismos de exclusién o incorpo-
racion a uno u otro mercado estarian marcados por el lado de la linea de color
en la que se le ubique. De igual manera, la oportunidad de acceder a los dere-
chos laborales, econdmicos, sociales, educativos, entre otros, de un miembro en
una zona de no ser —un sujeto colonial racial del imperio o un inmigrante colo-
nial— no es el mismo que aquellos de la zona del ser —un europeo, un blanco,
un inmigrante o un sujeto racializado como blanco.

A lo que hemos apuntado en esta segunda parte es a la contribuciéon que
hace Grosfoguel a la perspectiva del estudio de la migracién en el contexto de
Estados Unidos, América Latina y el Caribe. Por una parte, Grosfoguel establece
una clasificaciéon de los migrantes —sujetos coloniales raciales del imperio, in-
migrantes coloniales e inmigrantes— conformada por el sistema-mundo y la
colonialidad que divide a los paises en centro y periferia y permite dicha tipo-
logia. Por otra parte, Grosfoguel nos pone en primer plano la construccion de
una jerarquia racial como eje transversal para la conformacion de subjetivida-
des, incluida la subjetividad de los migrantes. La zona del ser y la zona del no
ser, construyen los contextos en que los migrantes son posicionados y que con-
dicionan tanto sus identidades, espiritualidades y epistemologias, asi como el
acceso, marginacién o exclusion de los mercados laborales y a los derechos la-
borales, econémicos, sociales, educativos y la no-violencia.
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Conclusiones

Los aportes de la teoria decolonial para el estudio de la migraci6on tienen dos
grandes aciertos: por un lado, permiten replantear la cuestion del espacio y
tiempo de los sujetos migrantes —la geopolitica y las temporalidades simulta-
neas—, asi como retomar el racismo de los migrantes que provienen de excolo-
nias o de los paises de la periferia. Aunque no referimos a una teoria unificada,
ni a un analisis conceptual exhaustivo, podriamos establecer que las conceptua-
lizaciones decoloniales comparten ciertas premisas basicas que permiten arti-
cular sus reflexiones en torno a la migracion: la primacia del lugar de enuncia-
cion, la diferencia entre colonialidad y colonialismo, y la preocupaciéon por la
problematica de la zona del no ser o de los sujetos colonizados; lo que también
nos posibilita sefialar los puntos ciegos de las teorias migratorias mas socorri-
das como el trasnacionalismo.

Por ello, en este ensayo se ha propuesto a Tuhiwai Smith, Dussel y Grosfo-
guel como autores con un potencial tedrico que logra desarmar algunos presu-
puestos de los estudios de la migracion y reinterpretarlos. Uno de ellos, como
se vio en este texto, es la construccion de la migracion como problema social,
cuando, en realidad, la problematica se ha planteado desde la dimensién colo-
nial y racial de los migrantes de los paises periféricos o que fueron excolonias
que buscan insertarse en sociedades metropolitanas.

Mi objetivo principal en este ensayo fue mostrar como los ejes mas basicos
para la experiencia migrante, es decir, el espacio y el tiempo, son repensados en
los estudios migratorios a la vez que se complejizan por la reflexion sobre sus
relaciones politicas y sociales. A lo largo de este articulo se desarroll6 la idea de
que tanto la geopolitica como las temporalidades pueden influenciar de manera
importante los procesos migratorios y como también estos se ven afectados por
la colonialidad de poder, el sistema-mundo y la zona de ser y la zona de no ser
que dan forma al racismo imperante contra los migrantes de la periferia. Esto se
ve reflejado en la conformaciéon de una clasificacion de los sujetos, en la percep-
cion de su subjetividad, su identidad, el acceso a los mercados laborales, a la
exclusién de los mismos, a los derechos de los migrantes y a la violencia que se
pueden suscitar en sus entornos. d
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Critical intercultural dialogue as a way to
decolonize the hegemonic rationality of
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Abstract | Human rights have been linked, since their historic foundation, to the rational-
ity characteristic of the world system’s centers of power, thus reproducing in its core the
typical exclusions and inequalities of the world system. Taking this into account, the ob-
jective of this article is to explore the possibilities that an intercultural, decolonial dia-
logue could contribuite to break the dominant presence of eurocentered rationality as the
only one legitimate to inform human rights. The argument is that an intercultural, deco-
lonial dialogue could help legitimate other cosmovisions and religious perspectives as
valid within the human rights debate.

Keywords | human rights, decoloniality, interculturality, interreligious dialogue, critical le-
gal studies.

Resumen | El presente articulo parte del hecho de que los derechos humanos han estado
atados, en su constitucion y fundamentacién histérica, a la racionalidad propia de los cen-
tros de poder del sistema-mundo, reproduciendo asi en su ndcleo exclusiones y desigual-
dades caracteristicas del mencionado sistema. El objetivo de este articulo es analizar las
posibilidades que abre el didlogo intercultural decolonial para destrabar esta légica de
poder que presenta a la racionalidad eurocentrada como la Unica posible para legitimar
los derechos humanos. El didlogo intercultural decolonial posibilitaria la participaciéon ac-
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tiva de cosmovisiones y racionalidades fundadas en otras légicas y sistemas de creencias
en el debate sobre los derechos humanos.

Palabras clave | derechos humanos, decolonialidad, interculturalidad, didlogo interreligio-
so, estudios criticos del derecho.

Introduccion

POSICIONADOS EN una mirada critica de los derechos humanos, pero reconocien-
do a su vez el potencial liberador que tienen para los pueblos subalternizados,
el objetivo de este ensayo es aportar al cimulo de reflexiones en torno a la cons-
truccion contemporanea de los derechos humanos y las busquedas por poten-
ciarlos. En este sentido, el articulo apuesta por una discusion teérica en un tema
poco discutido respecto a los derechos humanos. Me refiero a los limites de la
razon secular moderna eurocentrada que atraviesa los derechos humanos y la
potencialidad que el didlogo intercultural decolonial acarrea para romper con
dichos limites y expandir las posibilidades de los derechos humanos en su de-
ber de garantizar, proteger y respetar la dignidad de las vidas humanas.

Parto de asumir al sistema patriarcal colonial/moderno/capitalista como
uno que se impuso alrededor del globo a causa de la operacion de mecanismos
de violencia simbélica y material, mediados estos por la estratificacién jerarqui-
ca del mundo por el sistema patriarcal y racial. Entre los mecanismos simboli-
cos, la supremacia mundial de las formas de producir conocimiento nacidas en
Europa vy la legitimidad para desde alli construir conocimientos y representacio-
nes sobre otros pueblos, confluye en la colonialidad del saber, uno de cuyos ele-
mentos centrales es asumir la racionalidad cientifica, secular e instrumental
como la Unica universalmente valida y verdadera.

Nacidos en el contexto de la modernidad colonial, los derechos humanos
quedaron subsumidos, en buena medida, a este y otros rasgos de la coloniali-
dad/patriarcal global que se inaugura como contracara de la modernidad ilus-
trada. Frente a esto, estimo necesario, en aras de ampliar la potencialidad de los
derechos humanos, buscar caminos que paulatinamente decanten la hegemonia
de la racionalidad eurocentrada y secular de los mismos. Considero que uno de
estos, el que aqui exploraré, es la apertura a la convivencia de expresiones no
seculares, que podrian estar relacionadas con formas religiosas y espirituales
como fundamento y contenido de los derechos humanos.

Para lo anterior, ahondaré en el dialogo intercultural e interreligioso desde
el paradigma de la decolonialidad como una construcciéon con posibilidades de
erigir nuevas formas de relaciones, subjetividades y estructuras politicas y so-
ciales. Ubicado en esta perspectiva, podria ser posible erosionar la hegemonia
de la racionalidad eurocentrada presente en los derechos humanos, mediante la
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construccion de fisuras por donde otras formas de vida puedan estar realmente
representadas en el corpus juridico de estos derechos y no por medio de espe-
jismos que no conciben estas formas de vida en toda su extensién.

Racionalidad moderna y derechos humanos

El proceso de conquista europea en América Latina y el violento encuentro de
culturas inaugur6 un proceso peculiar de dominacién de Europa sobre los pue-
blos conquistados; gracias al uso de medios fisicos y no fisicos. Como destaca
Enrique Dussel, lo altimo se logr6é por medio de la construccién de un mito que
posicioné a Europa como la civilizacion mas avanzada y eje del mundo. Conse-
cuentemente, la forma de vida del sujeto europeo fue la base sobre la que se
asent6 la uinica ontologia legitima y digna de ser vivida, barriendo asi otras for-
mas de subjetividad (Dussel 1994).

En torno a mecanismos de este tipo, se erige lo que Anibal Quijano llama la
colonialidad del poder (Quijano 1992), la cual defino, retomando sus aportes y
los aportes criticos del feminismo decolonial, como el patrén de poder desigual
mundial, basado en la clasificacion racial del mundo y la engenderizacién de las
sociedades a la forma del dimorfismo sexual culturalmente construido en Euro-
pa, el cual construye mecanismos de dominacion sobre los pueblos conquista-
dos que operan en todos los ambitos de la existencia humana, incluso termina-
do el colonialismo administrativo (Lugones 2008; Quijano 2000).

Es decir, la colonialidad del poder surge estructurada en torno a la idea de
superioridad racial y el patriarcado heteronormado nacido en Europa. Lo cual
serian los ejes que constituyen el sistema mundo moderno y las relaciones de
poder desiguales que componen al mismo. Este es depositario de otras formas
de colonialidad patriarcal que refuerzan la posicion hegeménica de los centros
del mundo, la colonialidad del saber y del ser. Me centraré en desarrollar la pri-
mera, por ser clave para ubicar nuestro problema de estudio.

Segun Santiago Castro Gémez, el pensamiento humanista ilustrado tuvo
como una de sus notas mas marcadas la confianza en la capacidad del pensa-
miento del ser humano como medio para entender completa y objetivamente la
realidad circundante (Castro-Gémez 2005). En este proceso fue esencial la radi-
cal separacion entre observador y objeto observado, con el supuesto fin de ga-
rantizar la objetividad del conocimiento alcanzado y sentar las bases a partir de
donde el observador imparcial podra generar leyes verdaderas y universales so-
bre la naturaleza y la sociedad. La posicién habitada por el sujeto que investiga,
lo dota de poder para diferenciar los conocimientos validos de los invalidos.
Cualquier conocimiento que no responda al método analitico experimental que-
dara en la segunda categoria. En consecuencia, el deshecho de cualquier cosmo-
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vision o forma de entender la realidad que respondiera a otras formas de conce-
bir el mundo se impuso, por no portar legitimidad suficiente para ser tenida en
cuenta (Castro-Gémez 2005).

Otro rasgo del pensamiento moderno ilustrado es el desprendimiento de las
formas cognitivas de relatos miticos o religiosos y, por lo tanto, el abandono de
estos de la arena publica. En este sentido, la ciencia moderna occidental abrio
paso al proceso de secularizacion de las sociedades actuales (Braidotti 2015).

Durante este periodo, desde las academias de Europa se fundamento6 la idea
del conocimiento cientifico como algo universal, abstracto, atado a un avance
temporal lineal y que no respondia a una situacion especifica de quien enuncia-
ra dicho conocimiento. Era posible, en consecuencia, que cualquier sujeto avan-
zara en el camino de dicho conocimiento, pero dado que muchos pueblos no lo
habian hecho, se instalé la idea de que solo algunos realmente podian ejercer
este tipo de racionalidad (Walsh 2005). Se sientan asi las bases para la construc-
cion de un discurso sobre el hombre y la naturaleza humana, donde Europa se
posiciona en un nivel superior que las otras poblaciones conocidas y conquista-
das vy, por lo tanto, legitimada para fundamentar la dominaciéon geopolitica de
unos pueblos sobre otros (Castro-Gémez 2005).

Quienes habian quedado por detras, simplemente habian permanecido es-
tancados en estadios previos de una supuesta evolucién lineal de la historia, v,
otros, por su mayor capacidad, habian podido progresar en ese mismo camino.
Desde la concepcién dominante, se difundié la idea de que las diferentes formas
de conocer se ordenan hacia un nivel mas alto que es el marcado por la ilustra-
cion, en un proceso que niega y deslegitima la coexistencia espacial de diferen-
tes saberes, pues a pesar de que los diferentes conocimientos compartian el te-
rritorio global, no compartian una misma temporalidad (Castro-Gémez 2005).

En su obra Orientalismo, Edward Said demuestra cémo todavia en el siglo XX
y en los comienzos del XXI seguia presente esta idea, a la vez que operaba para
generar representaciones sobre los pueblos que viven de manera distinta que
tienden a denigrarlos (Said 1997). A estos mecanismos de poder entroncados en
la diferencia entre las formas de conocimiento se les llama la colonialidad del
saber. Esta es definida como la legitimaciéon de la racionalidad europea como la
Unica valida para alcanzar conocimientos relevantes, universales y verdaderos,
cuya otra cara implica el rechazo de otras epistemologias. Estas ultimas carece-
rian de potencial para acceder al conocimiento y fundamentar saberes (Restrepo
y Rojas 2010).

La cimentacién de la racionalidad secular ilustrada, posibilitada gracias al
proceso de la modernidad colonial, se expandié junto con la extensiéon de los
limites geograficos de Europa, permitida por la llegada a las tierras de lo que
hoy conocemos como América. En una primera etapa, la evangelizaciéon jugé un
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rol central para la eliminacién y exclusién de la otredad. El inicio de la Ilustra-
cion y del pensamiento moderno, que van de la mano, significé también el inicio
de un segundo momento histérico cuyo elemento central era el imperio de la
razon secular. En dicho momento, la exclusién de la otredad fue dada principal-
mente por su encubrimiento por la légica propia de la modernidad secular, que
arraso6 con las posibilidades de existir de ciertas poblaciones. Para Enrique Dus-
sel, se trata de una primera y segunda modernidad, sustancialmente distintas,
marcadas, una, por el pensamiento catolico; y, la segunda, por la racionalidad
secular. Sin embargo, ambas forman un continuum en su légica de exclusiéon y
poder (Dussel 1994).

En este contexto de nacimiento de la modernidad y del sistema global patriar-
cal colonial es que se consolidaron los derechos humanos. Al igual que Europa,
también ellos transitaron tanto el camino de ampliacion de sus fronteras como la
aceptacion de la subjetividad y racionalidad hegeménica como constitutivas.

La racionalidad en el discurso de los derechos humanos

Al contrario de lo que la ciencia (que se autoproclama y se supone neutral) ha
intentado imponer alrededor del mundo, no existe conocimiento que no esté si-
tuado y condicionado por contextos especificos. Los derechos humanos no es-
capan a este fenémeno. Como cualquier institucion social, como Joaquin Herre-
ra Flores remarca, los derechos humanos son hijos de su tiempo y de su
geografia; es decir, son instituciones situadas y condicionadas por el contexto
en el que les toc6 nacer. Por lo mismo, reflejan las preocupaciones y formas de
relacionamiento propio de dicho contexto (Herrera Flores 2005).

Para los derechos humanos, el contexto previo mas emblematico es el de
las revoluciones burguesas, donde se estamparon las primeras aspiraciones
respecto a la protecciéon de los derechos de las personas, principalmente en la
Declaracion de los Derechos del Hombre en Francia y la Carta de Derechos de
los Estados Unidos. Su impronta, claramente liberal, estaba marcada a fuego
por el pensamiento que dominaba la intelectualidad del momento y que hizo
eco, por sus postulados, en los impulsores de dichas revoluciones (Clapham
2007). Estas, a su vez, seguian la estela del derecho natural, inaugurado como
critica a los gobiernos monarquicos y que habia puesto como central la protec-
cion del individuo frente a los posibles abusos de las instituciones de gobierno
(Clapham 2007).

El pensamiento que sostuvo a las revoluciones burguesas y dio cabida a las
declaraciones de derechos ya citadas se perpetuaria posteriormente en las lu-
chas independentistas de América Latina (Estévez 2015) y en la declaracion uni-
versal de los derechos humanos. Como sefiala Josef Estermann:
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Nos han dicho que la civilizacién, la democracia, la justicia, la autonomia individual,
la libertad, el desarrollo, la universalidad de los Derechos Humanos liberales, los va-
lores occidentales, el dominio sobre la naturaleza, la raz6n instrumental, el perdon
incondicional, son los tnicos modelos posibles y viables para la humanidad. Es claro,
que “Los Derechos Humanos (en la Declaracion Universal de 1948) de las Naciones
Unidas”, tienen una ‘partida de nacimiento’ occidental (Revoluciéon francesa; valores
cristianos; Ilustracion) y reflejan presupuestos culturales no universalizables: El va-
lor de la individualidad y autonomia; la propiedad privada, la libertad personal; etc.
La predominancia de los derechos individuales sobre los sociales refleja este hecho
monocultural. (Josef Estermann, citado en Oviedo 2010, 299).

Como fruto de su nacimiento y de las estructuras jerarquicas globales de
poder que margina a los sujetos/as subalternizados, se conforma una superio-
ridad occidental en el discurso de los derechos humanos, los cuales forman par-
te del discurso hegemoénico occidental mas amplio y, ademas, facilitan la expan-
sién de visiones sobre el mundo localizadas en los centros de poder global y
universalizadas por medio de procesos historicos (Nader 1999).

Esto sucede asi porque la idea de humanidad se ancla en una visién particu-
larizada de lo que es ser humano, relacionada con la experiencia vital europea.
Desde esta l6gica de la colonialidad del poder, solo es considerado humano —y
por lo tanto portador de los derechos inherentes a esta condicion— quien se
identifique y pertenezca al cuerpo y a la forma de ser que ha sido definida como
tal, es decir: el varon, blanco, burgués, racional, heterosexual (Maldonado-To-
rres 2007).

En palabras de Frantz Fanon, se trata de quienes se ubican en la zona del
ser. Quienes no son identificados con estos rasgos, quedaran relegados a lo que
el autor llama la zona del no ser. Esta zona es un espacio en el cual las vidas son
desplazadas a una categoria inferior de humanidad, lo que legitima la posibili-
dad de exclusiéon y el ejercicio de la violencia sobre las poblaciones que habitan
en ella (Fanon 2009; Maldonado-Torres 2007).

A esto apunta Fernanda Frizzo Bragato, jurista brasilefia, cuando afirma que
los derechos humanos, a pesar de pregonar una universalidad incluyente, en su
contenido y modelo de vida silenciosamente predomina el de la modernidad eu-
ropea, en clara contradiccion con dicha universalidad postulada. Esto va de la
mano con la denigracién de otras formas de existencia como parte de su conte-
nido, por ser asumidas como irracionales. Frizzo Bragato concluye que la histo-
ria ha demostrado que los atributos definidos por los europeos para pertenecer
a la humanidad siempre han sido negados a los no europeos (Frizo Bragato 2015).

Como resalta Diego Diehl, siguiendo el pensamiento del filésofo Enrique
Dussel, en la etapa historica que corre desde la llegada de Europa a América La-
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tina hasta el siglo XVII se estableci6 una evolucion cultural y filoséfica que, en su
centro, tuvo a la razén moderna de la mano del desarrollo econémico, asumida
como superior frente a otras formas de racionalidad (Diehl 2015). Esta raciona-
lidad se encuentra estrechamente vinculada con la Ginica forma imaginada como
viable de ser humano que describia parrafos arriba.

Los derechos humanos han estado sometidos a esta racionalidad que niega
las diferencias y, por lo tanto, niega la posibilidad de que otras cosmovisiones
y racionalidades tengan un espacio en el contenido hegemoénico del discurso de
los derechos humanos. Desde mi punto de vista, dos fenomenos contribuyen a
esta exclusion. Por un lado, como remanente del poder que jugé la religion cris-
tiana en la primera modernidad, se efectivizan un sistema jerarquico entre reli-
giones donde la cristiana tiene mayor legitimadad y poder en relacién con otras
formas de expresién de la fe (Grosfoguel 2008). Pero a la vez, con el adveni-
miento de la secularidad moderna, se articula la prepondernacia de la racionali-
dad secular sobre cualquier espiritualidad.

Una mirada critica que apunte a desarticular dicha hegemonia interna de
los derechos humanos implicaria un doble juego en el que, por un lado, los
discursos que han sido hegemonicos pierdan su lugar privilegiado en el corpus
de los derechos humanos vy, por el otro, que otras racionalidades—saberes pue-
dan habitar en su seno, ya no en una condiciéon secundaria de obligada rela-
cion al “poder central”, sino con igual legitimidad y valor y sin ningtn tipo de
ataduras.

Durante su historia, en el seno de los derechos humanos (tanto a nivel ins-
titucional, como discursivo, legal, etc.) ha operado una l6gica de exclusién e in-
clusion que, por un lado, resiste la apariciéon de nuevos contenidos y, por otro,
fuerza paulatinamente a la introduccion de contenidos innovadores que am-
plian su rango de proteccién (Baxi 2006). La racionalidad atada a la secularidad
ha jugado principalmente el rol de limitar la intromisién de nuevas miradas en
el derecho, enraizadas en subjetividades otras.

Considero que, al haberse planteado asi, los derechos humanos forman par-
te de los monologos que borran la diversidad, de los que Sirin Adlbi Sibai da
cuenta en su estudio para el caso concreto del islam. Segun la autora, el proceso
de colonialidad patriarcal ha conllevado ejercicios de traducciones de las cos-
movisiones de ciertas poblaciones (incluidas experiencias religiosas y espiritua-
les) que se encuentran al margen de la modernidad, desde los parametros de las
religiones imperantes y/o la racionalidad secular (Adlbi Sibai 2016).

Un panorama de este tipo se torna problematico para pensar en una expan-
sién realmente emancipatoria y mas incluyente de los derechos humanos, que
integre cosmovisiones de grupos, poblaciones y actores sociales que no se en-
cuentren enraizadas en esta racionalidad eurocentrada.
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Peter Fitzpatrick considera que, para pensar el derecho criticamente desde
una mirada decolonial, es necesario, en primer lugar, pensar un derecho que par-
ta de la pluralidad, convirtiendo a Europa en una provincia mas, para que en un
espacio comun puedan concretarse didlogos en igualdad de condiciones. Esto
conllevaria a allanar el camino para que el intercambio de experiencias se base
en otra racionalidad sostenida en dichos didlogos, lo cual es, para Fitzpatrick, lo
Unico que realmente es posible tomar como universal (Fitzpatrick 2015).

Teniendo en cuenta esto, exploraré a continuacion los aportes que podrian
deslindarse de pensar criticamente desde el paradigma de la descolonialidad en
torno a la racionalidad secular implicita en los derechos humanos. El didlogo
intercultural decolonial (reflejado fuertemente en la propuesta de Catherine
Walsh) sera el eje central desde donde articularé la reflexion, pues considero
que la otredad—exterioridad a la modernidad conjugada por la propia moderni-
dad, solo podria ser sobrepasada por medio de mecanismos que permitan a esa
nombrada exterioridad subvertir el orden dado, invadir las zonas privilegiadas
del ser y transformar radicalmente las jerarquias dadas.

Derechos humanos, interculturalidad y racionalidad

Como veiamos en los apartados anteriores, fruto de su genealogia, las concep-
ciones respecto al ser humano y la naturaleza que permean los derechos huma-
nos han estado influenciadas por las vertientes que la modernidad tomé histé-
ricamente. Tanto por el pensamiento teologico ordenador de la primera
modernidad y por la racionalidad secular ilustrada y eurocentrada, correspon-
diente a la segunda modernidad.

En este contexto, infinidad de epistemologias han sido dejadas de lado por
la racionalidad hegemoénica, como enfatiza Catherine Walsh (2005). Al hablar de
racionalidades no eurocentradas me refiero a las que se relacionan la mayoria
de las veces con formas de acceder al conocimiento surgidas en la periferia del
mundo, o en palabras de Frantz Fanon vinculadas a las zonas del no ser (Fanon
2009). Muchas de las veces, las racionalidades no eurocentradas se encuentran
atadas a formas de expresiones religiosas, cosmovisiones y/o espiritualidades
no tenidas en cuenta y denigradas debido a las jerarquias del sistema mundo.

Estas otras formas de racionalidad vinculadas a cosmovisiones, religiones y
espiritualidades no hegemoénicas expresan visiones radicalmente distintas de
entender el mundo, las relaciones humanas, la naturaleza y la produccién de
conocimiento y el poder en general. Esto devela la razon del porqué no han sido
tenidas en cuenta como fuentes validas para informar a los contenidos del de-
recho, frente a la cerrazén que impone la epistemologia dominante del sistema-
mundo. Por ejemplo, estas miradas priorizan la colectividad antes que la indivi-
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dualidad; las obligaciones o deberes de los seres humanos hacia sus pares y
otros seres vivos antes que el derecho como forma de disfrutar ciertos bienes;
y concepciones radicalmente distintas de la naturaleza en donde esta no es vis-
ta como un objeto explotable sino como un ser con vida propia con el que se
convive y por lo tanto debe ser respetado (Chuji 2010).

Por lo mismo, considero que la puesta en marcha de diadlogos intercultura-
les/interreligiosos desde la l6gica del paradigma de la interculturalidad critica
decolonial propuesta por pensadores y pensadoras latinoamericanas y pensa-
doras y pensadores situados en otros espacios de enunciaciéon también subal-
ternizados, puede ser una bisagra para abrir el discurso en torno a los derechos
humanos a la inserciéon de contenidos fundados en estas otras racionalidades
desde posiciones simétricas entre las diferentes cosmovisiones. Asimismo, ser-
viria para situar el origen de los derechos humanos como discurso e instituciéon
y, desde ahi, elaborar una critica que deslocalice este centro. Se trata de una em-
presa urgente, ya que implicaria incluir estas perspectivas alternativas como
interlocutoras validas a la hora de construir contenidos del derecho.

Estas propuestas de interculturalidad reconocen la necesidad del dialogo en-
tre actores con diferentes antecedentes culturales, sociales y politicos. No obs-
tante, el reconocimiento de la necesidad del didlogo —a diferencia de propuestas
como la de la multiculturalidad y ciertas vertientes de la misma interculturali-
dad— esta mediado por otro reconocimiento: el de las diferencias de poder entre
distintos actores sociales a raiz de diversos contextos historicos (Walsh 2010).

La interculturalidad critica, como Catherine Walsh lo sugiere, mas que partir
de la existencia de diferencias, parte del problema de que estas diferencias sean
construidas y sostenidas en el marco de una estructura global colonial, racial y
patriarcal que las jerarquiza. Partir desde este lugar compromete a la intercul-
turalidad como una propuesta tedrica pero también como una herramienta y
proceso que se construye desde quienes han sido excluidos y excluidas del sis-
tema mundo colonial, con el objetivo de transformar las estructuras, institucio-
nes y relaciones para alcanzar nuevas condiciones de estar, ser, pensar, sentir,
conocer, aprender y vivir (Walsh 2010).

Construir esas otras condiciones de convivencia desde la perspectiva inter-
cultural conllevaria a resquebrajar las estructuras instituidas gracias a la apari-
cion de la otredad en el panorama social y politico en condicién de igualdad y
sin resignar su ser para poder estar y vivir. Proceso que ademas implicaria cons-
truir otros parametros de relacionamiento, basados en nuevas estructuras de
poder, produccion de saber y existir, donde se efectivizarian innovadores y
equitativos marcos sociales y modos de existencia (Walsh 2010).

Por su talante, el compromiso surgido de un proyecto de este tipo no ata
solamente a quienes han sido histéricamente orillados al margen del sistema,
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sino que se amplia a todos los actores sociales, en tanto apela a una transfor-
macion radical de las estructuras sociales. El didlogo simétrico en este proceso
de transformacién se convierte en un elemento clave, tanto como guia de la
transformacion al ser un valor que se aspira a implantar en la sociedad a cons-
truir, asi como al instituir los parametros para la igualdad en los didlogos de
todas las personas y sus saberes rompiendo con las jerarquias establecidas en
el sistema-mundo (Walsh 2005). En consecuencia, asi pensada la interculturali-
dad, no implica simplemente reconocer e incluir con tolerancia a los “otros”
dentro de las estructuras ya establecidas. Mas alla, implica transformarlas ra-
dicalmente desde esas otras formas de ser, estar y relacionarse en el mundo
(Walsh 2010).

Desde mi punto de vista, el dialogo intercultural decolonial crearia una l6-
gica que pondria a la racionalidad secular en igualdad de condiciones con otras
formas de racionalidad basadas en cosmovisiones y religiosidades alternativas,
asi como a las religiones en simetria entre ellas. Dos vias se abren en este sen-
tido. Por un lado, una que implicaria romper con las jerarquias histéricamente
existentes entre las religiones, desplazando de su lugar privilegiado de poder al
cristianismo.! Otra via implicaria la posibilidad de construir un didlogo entre las
religiones y otras experiencias no religiosas que pueda contribuir a encontrar
contenidos que rompan con la hegemonia interna de los derechos humanos.

Un dialogo realizado desde la propuesta intercultural decolonial que se
base en una simetria entre los diferentes interlocutores/as seria clave para in-
formar a los derechos humanos pues, partiendo de este presupuesto, las diver-
sas expresiones que participen de dicho dialogo se encontrarian en igualdad de
condiciones, podrian buscar los puntos en comun, pero sin verse obligadas a
dejar de lado elementos esenciales de su cosmovisién. En primer lugar, una pro-
puesta de este tipo estaria destinada a romper con la racionalidad hegemonica
que impera en los derechos humanos, fruto de su historia local y particular. Di-
cha historia posiciona y presupone tinicamente como valido al pensamiento que
desarrollan quienes en el proceso de la modernidad han sido considerados
como humanos: el varén, blanco, burgués y heterosexual. En pocas palabras,
romperia con la idea de humanidad que se ha impuesto con el despliegue del
sistema mundo patriarcal/colonial/moderno/racial. Ademas, permitiria garanti-

1 Vale resaltar que a pesar de su rol privilegiado de poder, existen diversas corrientes den-
tro del cristianismo que consciente y criticamente se desplazan de dicho lugar, para tomar
una opcion clara por las poblaciones excluidas. Tal es el caso de la teologia de la liberacién
(por nombrar solo un ejemplo) que, explicitamente, optd en la teoria y en la practica por
comprometerse profundamente con las causas populares, criticando asi al sistema domi-
nante que oprimia a estas poblaciones y buscando construir teologias y praxis liberadoras
(Gutiérrez 1975; Ellacuria y Sobrino 1990).
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zar la proteccion de ciertos bienes juridicos surgidos de dicho dialogo que tra-
dicionalmente no son tenidos en cuenta por los derechos humanos o incluso
modificar la forma y las razones que dan sentido a la proteccion de algunos bie-
nes desde otras légicas, visiones y cosmovisiones, lo cual expandiria el alcance
de los derechos humanos como institucién.

Con esto, se busca descolonizar el discurso de los derechos humanos, por
medio de evitar con ello su pretendida secularidad hegemoénica y evidenciando
la l6gica de poder que los ha constituido histéricamente. Esto abriria el escena-
rio a lugares de enunciacién y de comprension del mundo distintos al pretendi-
do por el conocimiento hegemoénico global, impulsado en el marco de la colonia-
lidad del saber. Por otro lado, contribuiria a expandir los alcances en las
responsabilidades en torno a los derechos humanos. Por ejemplo, asi lo plantea
Monica Chuji para el caso del Sumak Kawsay:

El Sumak Kawsay y los derechos humanos universalmente reconocidos, en el contex-
to moderno, se relacionan porque parten del respeto estricto a todos los derechos
humanos. Derecho a la vida, derechos econémicos, sociales y culturales, derechos
civiles y politicos y derechos colectivos. Para tener un Buen Vivir se requiere que to-
dos estos derechos sean ejercidos de manera colectiva e individual y que los Estados
se encaminen a trabajar en funcién de los derechos y no en funcién de los mercados.
(Chuji 2010, 235).

Como argumenta Joaquin Herrera Flores en el marco de la colonialidad del
poder y del saber, los derechos humanos han obligado traducciones a la racio-
nalidad dominante de esas otras formas de pensamiento que no son admitidas
como legitimas por el poder imperante. En consonancia con el paradigma de la
interculturalidad critica, para el autor la traduccién conoce sus limites cuando
ya no puede forzarse mas para dar a entender lo que ya no es posible por las
diferencias radicales del lenguaje. Alcanzado este ambito en el que no es po-
sible traducir, habremos llegado al punto en el que nos encontramos en espa-
cios de verdadero intercambio intercultural, que evite los remanentes de la
herida colonial. Esto implicaria aceptar como racional lo que se escapa de los
esquemas de definicién de lo racional por la colonialidad del saber (Herrera
Flores 2005).

Teniendo en cuenta esta perspectiva, consideramos que el dialogo interreli-
gioso e intercultural en los derechos humanos es el camino mas viable por tran-
sitar para que las diferentes formas de entender el mundo convivan y den con-
tenido y sentido a los derechos humanos. A su vez, esto implicaria desafiar una
de las facetas fundadoras de la colonialidad: la del saber, en un ambito historico
de disputa como lo son los derechos humanos, los cuales siempre han existido
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marcados por una indeleble tension que oscila entre su potencial liberador y
sus impulsos hacia el conservadurismo.

La Junta de Valladolid, donde Fray Bartolomé de las Casas y Juan de Sepul-
veda debatieron en torno a si quienes habitaban las tierras descubiertas por Eu-
ropa en aquel momento tenian alma o no; o lo que es lo mismo, su condicién de
humanidad es ejemplo de esta tensién. Lo que se pretendia dirimir en la Junta
era el tipo de trato que podria aplicarse sobre los pueblos conquistados por los
espafoles (Beuchot 2004).

A pesar de los matices en las posturas, el centro y marco de la disputa fue
siempre dado por el acceso a la revelacion divina de las diferentes poblaciones.
Ser capaz de acceder y conocer a Dios en la forma que ha sido revelado y lo en-
tiende el cristianismo, era elemento distintivo de ser una poblacién civilizada.
Por tanto, quienes no habian sido testigos de esta revelacion no podian ser con-
siderados como humanos, sino como seres de inferior estatus. La consecuencia
fundamental de esta diferenciacion racial, colonial y patriarcal es la posibilidad
de decidir sobre las vidas de quienes son considerados inferiores y, l6gicamen-
te, dominarlas (Grosfoguel 2013; Lepe—Carrion 2012).

Segun Enrique Dussel, las argumentaciones esgrimidas por Sepulveda y por
las Casas son dos polos opuestos. Sepulveda representa la razén imperial-colo-
nial que, desde la supuesta superioridad europea, pugna a favor de la elimina-
cion de la otredad, para la inclusién de las poblaciones “encontradas” dentro de
la modernidad. En cambio, siguiendo con la postura de Enrique Dussel, Las Ca-
sas parte, en su argumentacion, de un respeto basico del otro y sus capacidades
y, desde alli, apela a una inclusién que tiene en cuenta a la otredad, propio de
un pensamiento que sobrepasa, aunque todavia con ciertos limites propios de
su situacién, el encuadre impuesto por la modernidad patriarcal/colonial (Dus-
sel 1994).

Lo cierto es que cualquiera de ambas posiciones confluye, desde diferentes
presupuestos teoricos y axiologicos, en las posibilidades de colonizar y domi-
nar al otro/a en razon de la diferencia colonial, enmascarada en fines esgrimi-
dos como de mayor relevancia: la evangelizacion y salvacién de almas (Lepe-Ca-
rrién 2012). A los que se contrapone la irracionalidad de los cuerpos dominados.
Como Grosfoguel destaca:

Tanto Las Casas como Sepulveda representan la inauguracién de los dos principales
discursos racistas con consecuencias perdurables que seran movilizados por las po-
tencias imperiales occidentales durante los siguientes 400 afos: los discursos racis-
tas biologicos y los discursos racistas culturalistas.

El discurso racista biolégico es una secularizacion cientificista en el siglo XX del
discurso racista teologico de Sepulveda. Cuando la autoridad del conocimiento pasé
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en Occidente de la teologia cristiana a la ciencia moderna después del Proyecto de
llustracion del siglo XVill, y de la Revolucién francesa, el discurso racista teolégico de
Sepulveda que podriamos caracterizar como «gente sin alma» muté con el ascenso de
las ciencias naturales a un discurso racista biolégico de «gente sin biologia humana»
y mas tarde a «gente sin genes» (sin la genética humana). Lo mismo sucedié con el
discurso de Bartolomé de Las Casas. El discurso teolégico de De Las Casas de «barba-
ros a cristianizar» en el siglo XVI, se transmut6 con el ascenso de las ciencias sociales
en un discurso racista cultural antropologico sobre «primitivos a civilizar». (Grosfo-
guel 2013 47).

Por tanto, a través de la aplicacion del poder y de discursos provenientes de
las jerarquias globales religiosas, representadas en el cristianismo, articulado
con la jerarquias raciales eurocentradas representadas en el poder de las pobla-
ciones blancas, se asent6 una forma de inferioridad de ciertas poblaciones que
practican formas de racionalidad no modernas encastradas en espiritualidades
no cristianas. Es decir, el discurso religioso fue util, en su conjugacion con el
discurso racial, para asentar la discriminacién de ciertas poblaciones étnicas
que eran identificadas con algunas religiones no cristianas y otras logicas de
pensamiento (Grosfoguel 2013).

Un punto importante que se deslinda del debate en torno a la humanidad de
los pueblos conquistados que también era necesario dirimir, es sobre su condi-
cion de derechohabientes. El debate significo un punto de inflexién en este sen-
tido, en tanto se consolidaron las pretensiones universalistas del derecho moder-
no para la expansién sobre las poblaciones conquistadas. Como las Casas alcanz6
a argumentar: si los pueblos conquistados eran también humanos, aunque dife-
rentes, eran también dignos de portar derechos humanos (Beuchot 2004).

Esto implic6, como contraparte, las posibilidades de expansion de estos de-
rechos, como parte de la maquinaria colonialista desde la perspectiva de la di-
ferencia colonial. Creo que dicha expansion y talante liberador, se articula con
lo que Upendra Baxi define como autoria difusa de los derechos humanos, coad-
yuvando en ampliar sus contenidos. Este concepto esclarece que no es posible
encontrar autorias soélidas de los contenidos de los derechos humanos en la ac-
tualidad. Lo cual posibilita, una vez impuestos como discurso hegemonico a las
poblaciones subalternizadas, el resquebrajamiento de estas genealogias euro-
centradas y hegemonicas y el impulso de contenidos surgidos desde lugares de
enunciacion otros (Baxi 2006).

Romper con la hegemonia de la racionalidad moderna eurocentrada y asi
con la colonialidad del ser y el saber impuesta a los derechos humanos se hace
posible gracias a lo arriba aludido. Alcanzar tal meta podria coadyuvar no solo
a hacer mas humanos/as los derechos inherentes a la humanidad, sino fortale-
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cer una herramienta efectiva con miras a la liberacién de los subalternizados y
subalternizadas por el sistema colonial moderno y patriarcal. Asimismo, pon-
dria en entredicho la legitimidad tnica y absoluta de la secularidad como prin-
cipio de relacionamiento en el espacio publico.

Estos dialogos podrian contribuir, sin duda, a la creacién de derechos huma-
nos “desde abajo”, desde quienes han sido siempre considerados como deshe-
chos del sistema mundo, acercandonos, tal vez, a aportar una construcciéon
transmoderna de los derechos humanos. Para Enrique Dussel, la transmoderni-
dad surge del encuentro creativo entre el proyecto de la modernidad y otras
culturas, lo cual posibilita un escenario en donde las culturas avasalladas por la
modernidad toman lo positivo de esta y lo articulan con la interpelaciéon inno-
vadora a la modernidad al reconocerse en exterioridad a la misma (con esto bus-
ca sefialar que dichas culturas han vivido en paralelo al proyecto de la moderni-
dad y nunca subsumidas totalmente por este), lo que concluiria en un proyecto
transmoderno (Dussel 2004).

Por ello, la transmodernidad es imaginada, por Enrique Dussel, como susci-
tada por el potencial creativo de las culturas que la modernidad en estruendosa
expansion deja de lado, como multicultural en su afirmacion positiva de las di-
ferentes culturas, decolonial al superar las jerarquias impuestas por la matriz
colonial del poder, radicalmente democratica trascendiendo los parametros he-
redados de la democracia moderna liberal y no encapsulada en el Estado-nacién
(Dussel 2004).

Una légica de este tipo significaria, para los derechos humanos, llenarlos de
un nuevo contenido donde la voz de los y las oprimidas esté presente y donde
sus reivindicaciones, demandas y anhelos sean escuchados. Como el propio
Dussel sefala, serd, por tanto, un derecho que nazca desde abajo, desde la con-
ciencia politica de las propias victimas y sus luchas por la liberacién y construi-
do por tanto desde la misma praxis (Dussel 2001).

Nuevos contenidos surgiran asi en los derechos humanos, fruto de la cons-
truccion dialégica de las diferentes culturas desde un paradigma de horizontali-
dad, posibilitado por la disputa eterna por la autoria de estos (Baxi 2006). El he-
cho de quebrar esta racionalidad secular reinante en los derechos humanos solo
podra ser fruto de cuerpos y subjetividades que han sido empujadas a la zona del
no ser, debido a sus formas de vida. Este proceso, mediado a la vez por la légica
de la interculturalidad decolonial que ayudaria a evitar la aparicion de légicas je-
rarquicas surgidas en el seno de algunas religiones, desembocaria en reparar en
la necesidad de afirmar las expresiones criticas que han surgido en el seno de mu-
chas religiones, ademas de en las religiones histéricamente subalternizadas.

Lo antes expuesto permitird, a su vez, que los derechos humanos sean apro-
piados y reconstruidos por los grupos subalternizados, como argumenta Boa-
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ventura de Sousa Santos. Segun el soci6logo portugués, el uso de los derechos
humanos por los movimientos sociales ha conducido a que discursos localiza-
dos de grupos subalternos ganen notoriedad y se constituyan como globales
frente al discurso hegemonico (De Souza Santos 2010). Asumir de esta manera
la construccion de los derechos humanos conllevaria a aceptar y asumir la exi-
gencia de concebir Europa como un lugar mas de enunciacién en el panorama
global, sin visos de superioridad, para que a su vez pueda dialogar y ser trans-
formado por pensamientos que surgen de los margenes (Frizo Bragato 2015).
El didlogo intercultural decolonial, que incluye al variopinto rango de raciona-
lidades enraizadas en cosmovisiones, espiritualidades y formas de vida subalter-
nizadas, que comportan por tanto otros cuerpos semanticos, se muestra como una
estrategia factible para dinamitar criticamente la racionalidad que hegemoniza el
contenido de los derechos humanos. Una empresa de este tipo es necesaria, como
un aspecto, uno mas entre otros, para descolonizar una de las dimensiones que
estos derechos heredan del sistema colonial/patriarcal/moderno/capitalista.

Conclusiones
En un mundo eurocentrado, en el que cada vez gana mas terreno la idea de su
constitucion post secular,> no puede pensarse en que los derechos humanos si-
gan la légica de la racionalidad-secular eurocentrada. Pero tampoco la légica de
las jerarquias impuestas por las religiones hegemodnicas sobre otras religiones,
espiritualidades y sobre los cuerpos en general. Menos atn si, como muchos au-
tores y personalidades politicas han pregonado, nos encontramos en la Era de
los Derechos Humanos.

En un contexto de estas caracteristicas, no es posible considerar como acep-
table que la aparicion de la religiéon en el espacio publico esté mediada por un
proceso de traduccién racional, como lo propone Jiirgen Habermas (Habermas y

2 La idea de post secularidad proviene principalmente de sociélogos, filosofos y teoricos
politicos criticos europeos contemporaneos. Jiirgen Habermas ha sido, entre otros tantos,
uno de los mayores exponentes de esta postura—diagnéstico de la sociedad. Para el filosofo
aleman, la idea de la modernidad se pensaba como un fenémeno y periodo secular donde
no habria cabida para la religion en el espacio publico gracias al avance de diferentes he-
chos (por ejemplo, la predominancia del conocimiento cientifico y la pérdida de control
sobre los diferentes ambitos de la vida —como el politico y legal— de la religion) y, al mis-
mo tiempo, una época en la que los vinculos de las personas con las diferentes religiones
se debilitarian. No obstante, esta idea ha sucumbido a costa del mantenimiento y/o reapa-
ricion con fuerza de la religion en el ambito publico. En especifico y para el caso de Europa,
segin Habermas, son tres rasgos los que dan cuenta de lo anterior: la reaparicion de expre-
siones religiosas fundamentalistas; el avance de empresas misioneras; y, la utilizacion con
fines politicos de actos violentados sustentados en ciertas lecturas de preceptos de las
principales religiones mundiales (Habermas 2008).
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Ratzinger 2008). Una propuesta de este tipo desplazaria los elementos centra-
les, las racionalidades y los valores propios de muchas de las expresiones reli-
giosas contemporaneas. Se trata de una situacion que ha dominado el accionar
para la reflexion y el contenido de la construccién contemporanea de los dere-
chos humanos, por medio de traducciones hacia la l6gica imperante, a la que ya
referia haciendo eco de la postura de Joaquin Herrera Flores.

Esto ha llevado a que los derechos humanos se posicionen como uno de los
tantos procesos en el que cuerpos privilegiados toman la voz para hablar por
quienes han sido histéricamente subalternizados, creando representaciones
que normalmente son exotizantes, paternalistas y compasivas. Esto, en lugar de
que dichos grupos “subalternos” realmente tomen la palabra para expresar sus
saberes, preocupaciones, sentires y necesidades, como sugerentemente propo-
ne Gayatri Spivak (2003).

Estoy convencido de que encarar una construccion de los derechos huma-
nos desde el didlogo interreligioso e intercultural desde el paradigma de la in-
terculturalidad decolonial (que se concrete y se acompafie, a su vez, de nuevas
estructuras politicas y sociales, también fruto de la interculturalidad decolonial
y otros procesos de transformacion politica radical), como aqui lo he propuesto,
podria conjugar un paradigma “otro” de los derechos humanos que contribuya
a saltearse los problemas resefiados en este articulo.

En este paradigma “otro” se precisaria otro tipo de traduccién como medio
para el dialogo y la contemplaciéon de los diferentes sujetos de los derechos hu-
manos. Se hace necesaria asi, una traducciéon que no beneficie a quienes se en-
cuentran en los centros de poder y que no funcione como un instrumento mas
del epistemicidio de quienes han estado siempre al margen, por medio de pro-
cesos que responden a las logicas de los cuerpos privilegiados. A continuacién,
esbozo algunos de los rasgos que imagino para esta traduccién-otra central en
el didlogo intercultural decolonial.

En primer lugar, deberia partir de un principio real de igual valor de los di-
ferentes lugares de enunciacién. Sin embargo, esto debe ir acompafnado, al mis-
mo tiempo, de una postura clara respecto a los procesos histéricos que han de-
rivado en la subalternizacién de ciertas poblaciones, para reparar esta deuda
histérica. En paralelo, estariamos obligados a romper con el lugar de privilegio
que ostentan ciertos actores sociales por condiciones forjadas histérica y geopo-
liticamente. Lo anterior iria de la mano con la posibilidad seria de plantear estos
dialogos desde una l6gica de horizontalidad real, que propicie encuentros fruc-
tiferos entre diferentes actores sociales y que confluya en la representacion de-
mocratica de las diferentes ontologias sociales.

En paralelo, lo descrito anteriormente deberia tener lugar en un contexto de
transformaciéon mayor de las situaciones sociales, politicas, econémicas y cultu-
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rales de América Latina. Solamente desde nuevas y mejores condiciones estruc-
turales que redefinan las relaciones entre los seres humanos/as y los pueblos,
se podra contar con un terreno fértil para el desarrollo de didlogos intercultura-
les decoloniales que transformen la idea de humanidad y de los contenidos pro-
tegidos por los derechos humanos.

Concuerdo con la aseveracion de Peter Fitzpatrick (2015) de que solo una
construccion de este tipo podria dotar de verdadera legitimidad a los derechos
humanos, a la vez de ser la base para construir una universalidad valida para
diferentes perspectivas, como consecuencia de sus distintas formas de acercar-
se al mundo y de relacionamiento. En otras palabras, para apelar en pos de un
pluriversalimo (como Ramoén Grosfoguel (2008) sugiere) que sea verdaderamen-
te universal para todas las personas anidadas bajo su manto.

Considero que repensar asi los derechos humanos podria romper con la 16-
gica imperante que se ha dado en estos, en la que funcionan como una herra-
mienta para la apropiacion y representacion desde lugares de enunciacion de
poder de los grupos que son considerados como otredad. Mas bien, debe plan-
tearse como un discurso donde quepan diferentes formas de existencia y su dig-
nidad sea protegida, mas alla de diferencias contextuales.

Tal vez una propuesta de este tipo, enraizada en una légica de pluralidades
que comparten el espacio publico en igualdad de condiciones, sea una de las
salidas legitimas para dar un paso hacia la humanizacion progresiva de los de-
rechos humanos y convertirlos en herramientas al servicio de la liberaci6on de
los hombres y mujeres que tradicionalmente han estado subalternizadas en el
sistema mundo. k
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Mandinga é fundamento. Capoeira’s intercultural
and interreligious sociogenesis

Abstract | This essay is a first approach toward a decolonial reflection about the afrobra-
zilian art of Capoeira. 1 propose to recover mandinga, a corporal and moral behavior char-
acteristic of Capoeira’s play (jogo), to show that Capoeira is the result of a transcultural
process rooted in the sociogenesis of the experience of the African diaspora which was
enslaved and transported to Brasil. This diaspora, which is constituted by populations of
various kingdoms and was forced to settle in Brazilian territory, created diverse knowl-
edges through intercultural and interreligious processes to resist and preserve their orig-
inal forms of knowledge —an example of which is the Capoeira. In this sense, mandinga,
or the corporal and moral representation of “trick art”, is a foundation which helps us to
understand forms of knowledge and techniques which enslaved people had do create to
resist and survive against the forced uprooting provoked by the slave trade. Despite con-
tinuous and constant transcultural processes which characterize Capoeira, this body-pol-
itics continues to be represented in each and every roda and play (jogo), thus remember-
ing —in every movement— the epistemological foundation of an embodied politics which
shows the experience of blackness (negritud) in Brazil.

Keywords | Capoeira, sociogenesis, interculturality, interreligiosity.

Resumen | El presente ensayo es una primera aproximacion para constituir una reflexién de-
colonial sobre el arte afrobrasilefio conocido como Capoeira. Propongo recuperar la man-
dinga, conducta moral y corporal caracteristica del jogo de Capoeira, para mostrar que la
Capoeira es resultado de un proceso transcultural que se enraiza en la sociogénesis de la
experiencia de la didspora africana que fue esclavizada y trasladada a Brasil. Esta diaspora,
compuesta por las poblaciones de distintos reinos, y asentada en los territorios brasilenos,
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cred diversos conocimientos a través de procesos interculturales e interreligiosos para re-
sistir y preservar sus conocimientos originarios. Un ejemplo de ello es la Capoeira. En este
sentido, la mandinga, representacion corporal y moral del “arte del engafio”, es un funda-
mento que nos permite entender los saberes y técnicas que tuvieron que crear las poblacio-
nes esclavizadas para sobrevivir ante el desarraigo forzado que supuso la esclavitud. Esta
politica corporal, a pesar de los continuos y constantes procesos de transculturacion que
caracterizan a la Capoeira, sigue representandose en cada roda y jogo de Capoeira, reme-
morando en cada movimiento el fundamento de una epistemologia politica incorporada
que muestra la experiencia de la negritud en Brasil.

Palabras clave | Capoceira, sociogénesis, interculturalidad, interreligiosidad.

La Capoeira como una epistemologia politica incorporada
DEBIDO A las multiples perspectivas de los grupos que practican la Capoeira en
Brasil y alrededor del mundo, no existe una definicion exacta sobre el significado
de la Capoeira, ni de su origen. No obstante, tal vez si existe un acuerdo en enten-
der la Capoeira como: “Un arte afrobrasilefio creado por las personas esclavizadas
africanas que fueron traidas a América. Arte que comprende: musica, historia, fi-
losofia, marcialidad, deporte y danza”. Esta nocion ha sido funcional y operativa
para para los grupos de Capoeira y para el publico interesado en conocerlo, sin
embargo, para fines académicos, resulta insuficiente. Al respecto, quiero abonar a
la claridad del proceso de creacion de la Capoeira problematizando la propuesta
interpretativa de Rector (2008, 185), para quien la Capoeira “Puede ser vista como
una lucha, un juego, deporte o una danza, dependiendo de la perspectiva del re-
ceptor y del momento histérico de la percepcion”.! Pero, ;como puede ser la Ca-
poeira, incluso al mismo tiempo, una lucha, un juego, un deporte y una danza?
Partir de una problematizacién sociohistorica como la que plantea Rector,
me permite introducir la nocion de los procesos transculturales, similar a los
que Ortiz (2002, 254-255) identifico para el caso cubano, como elementos cons-
titutivos de la creacién de lo que hoy conocemos como Capoeira. Se trata de pro-
cesos constituidos a partir de intercambios, continuos y constantes, entre pobla-
ciones con distintos agregados culturales, religiosos e incluso, nacionales. No
obstante, quiero resaltar algunas cuestiones en torno a esta transculturalidad.
En primera instancia, la transculturalidad —en el caso de la constitucion de
la Capoeira— es producto de una serie de intercambios culturales que no se die-
ron a partir de una dinamica consensuada entre las distintas culturas. Por el

1 Mas adelante, la autora concluye que la Capoeira: En la actualidad es solo un espectaculo;
en el pasado fue un disfraz, una forma del esclavo negro para construir su fuerza. Signo
maultiple, la Capoeira es apariencia —lucha, arte marcial, deporte (ejercicio fisico; especta-
culo fisico); espectaculo. Rector (2008, 193).
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contrario, son fruto de un contexto violento de esclavitud, en el que las trans-
culturalidades fueron producto de la imposicién cultural en un contexto de do-
minacion de las poblaciones colonizadoras portuguesas; contexto en el que,
como parte de una respuesta adaptativa de las poblaciones africanas esclaviza-
das, la transculturalidad seria un recurso de sobrevivencia de la esclavitud.?

Por esta razon, resulta util la categoria de interculturalidad critica para pen-
sar los procesos transculturales que permitieron el nacimiento y la evoluciéon de
la Capoeira. La “interculturalidad critica” permite reconocer desigualdades es-
tructurales que subyacen a los intercambios interculturales, es decir, la inter-
culturalidad no necesariamente se da de manera consensuada, sino que los in-
tercambios culturales también pueden ser producto de dinamicas sociales de
dominacién, como los que atraviesan el proceso de esclavitud que forzé el in-
tercambio cultural entre las poblaciones europeas, africanas y americanas. En
este proceso se observa que entre las poblaciones “...1a diferencia se construye
dentro de una estructura y matriz colonial de poder racializado y jerarquizado,
con los blancos y “blanqueados” en la cima y los pueblos indigenas y afrodes-
cendientes en los peldanos inferiores” (Walsh 2009, 78).

Desde esta perspectiva, se puede entender que la Capoeira, como otras ex-
presiones afrodescendientes, nacen de un proceso intercultural de negociaciéon
inserto en dindmicas de violencia. Por ello, convengo con Rector cuando men-
ciona que la Capoeira es “...un signo de sobrevivencia de una porcion de la rea-
lidad africana, que significa libertad, aunque temporal. (...) es memoria subya-
cente de un pasado no glorioso, es simbolo de fuerza, de sobrevivencia; pero
sobre todo de identidad, factor de cohesion de la comunidad. Y aiin mas, segin
Raul Lody, es “una religion y una resistencia cultural”® (Rector 2008, 193).

La Capoeira, como simbolo de resistencia y libertad (como lo describen Rec-
tor y Lody) me permite proponer, como punto de partida, el caracter sociogéne-

2 No hacer explicito el contexto forzado que dio pie a la transculturalidad de las poblacio-
nes africanas con otras poblaciones y culturas, nos haria caer en una perspectiva despoli-
tizada como la que describe Walsh (2009, 78) al hablar de una interculturalidad relacional:
“La primera perspectiva es la que referimos como relacional, la que hace referencia de
forma mas basica y general al contacto e intercambio entre culturas, es decir, entre perso-
nas, practicas, saberes, valores y tradiciones culturales distintas, los que podrian darse en
condiciones de igualdad o desigualdad. De esta manera, se asume que la interculturalidad
es algo que siempre ha existido en América Latina porque siempre ha existido el contacto
y la relacion entre los pueblos indigenas y afrodescendientes, por ejemplo, y la sociedad
blanco-mestiza criolla, evidencia de lo cual se puede observar en el mismo mestizaje, los
sincretismos y las transculturaciones que forman parte central de la historia y “naturaleza
latinoamericana caribefia” Walsh (2009, 78).

3 A pie juntillas, la autora aflade un ultimo factor: “Pero, al lado del aspecto serio y respon-
sable, la Capoeira es un juego y, como tal, no podemos dejar de mencionar el lado ludico,
que aporta ligereza, risas, y que invierte el orden de la prohibicién”. Rector (2008, 193).
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tico de los procesos transculturales de la Capoeira. Cuando me refiero a “socio-
génetico”, estoy aludiendo al concepto creado por Franz Fannon (1968) para
comprender las relaciones raciales entre las personas blancas y las afrodescen-
dientes en el Caribe colonizado por Francia. La nocién de sociogénesis es cen-
tral para comprender la transculturacién critica que dio nacimiento a la Capoei-
ra, pues esta nos rebela la experiencia vital que tenian las poblaciones
esclavizadas traidas a Brasil por los portugueses. Aqui se trata de una diaspora
africana que, para sobrevivir a la dominacién y al violento desarraigo que supu-
so la esclavitud trasatlantica, tuvo que crear saberes y técnicas de resistencia y
negociaciéon para sobrevivir. El origen de estos saberes es producto de los inter-
cambios interculturales e interreligiosos con otras poblaciones africanas, de los
que la Capoeira es uno de los ejemplos mas notables.

En este sentido, se tiene que entender la Capoeira como una expresion que
nos permite identificar una porciéon importante de la experiencia de la negritud
de las personas africanas esclavizadas y trasladadas de manera forzada a la co-
lonia de Brasil, pues fue una experiencia que fundo6 su sobrevivencia en la resis-
tencia y el engano, el enmascaramiento de sus practicas culturales y religiosas
tras las mascaras de la religion catélica y musulmana, como de la cultura euro-
pea. Se trata de una raiz que data de los tiempos de la colonia y la esclavitud
portuguesa, pero que, a su vez, se ha mantenido como una caracteristica adap-
tativa particular de la Capoeira permitiéndole sobrevivir a los multiples inten-
tos por erradicarla, regularla y expropiarla.

Primero, la Capoeira fue criminalizada y perseguida a lo largo del periodo
colonial, ademas de cruentamente combatida y casi extinguida de la ciudad de
Rio de Janeiro durante la época del exilio de la Corona Portuguesa en Brasil (As-
suncdo 2005). Se trata de una persecucién que se repetira en tiempos de la Re-
publica brasilefa y hasta mediados del siglo XX (Rego, 1968). También, en el si-
glo XX, se daran los primeros intentos por incorporarla a los saberes de la milicia
brasilefia (Fonseca 2008; Assuncao 2005) y posteriormente, ya en los inicios de
la dictadura de Getulio Vargas, por integrarla dentro de los saberes que compo-
nian la cultura brasilefia (Vieira 2012). Hoy en dia, los debates sobre su regula-
cion gubernamental y la expropiacién de sus riquezas culturales e historicas
sigue siendo un debate acalorado tanto en las propuestas de Ley de la Camara
de Diputados de Brasil,* como al interior de los grupos de Capoeira que luchan
por defender la autonomia de su saber (Luiz 2008).

A grandes zancadas, estas coyunturas dentro del constante y continuo pro-
ceso transcultural, nos permiten comprender el sentido sociohistérico que le im-
primé Rector (2008) cuando argumenta que la Capoeira puede ser una danza, un

4 Véase el de la Ley nimero 2.858, promovido por el diputado y economista Carlos Zarattini.
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deporte, un arte marcial, una cultura y una religién, dependiendo del momento
sociohistérico que se observe. Incluso, como practicante de esta arte, se podria
decir que estas multiples caracteristicas que Rector ubica en la perspectiva so-
ciohistoérica son, también situacionales. En una misma roda de Capoeira, se pue-
de apreciar, a través de los encuentros e interacciones de las y los participantes,
coémo la interaccion puede ser ladica, pero de un instante a otro puede ser vio-
lenta, o rememorar las antiguas espiritualidades africanas a través de la musica.

Este orden contingente en que se ha desenvuelto la Capoeira a lo largo de
su historia es el reflejo de uno de sus fundamentos. En Capoeira todo es adap-
tacion y movimiento, se trata de una resistencia plastica, de una lucha enmas-
carada de juego, de un saber astuto que identifica las debilidades del oponente,
de un “arte de engano”. Asi es como la Capoeira ha sobrevivido los multiples y
constantes procesos transculturales, moviéndose con ellos, adaptandose a
ellos, negociando con los poderes, resistiendo de manera abierta cuando no hay
otra opcién de sobrevivencia.

Con base en esta perspectiva conceptual, quiero proponer un agregado mas
para pensar a la Capoeira como un conocimiento politico incorporado (Mignolo
2009, 175) que tiene como fundamento la sociogénesis de la resistencia, el enga-
fo y la negociacién con la que se relacioné con el mundo blanco portugués en la
colonia de Brasil. Esta reflexién también se apoya en la discusion que entabl6
Jackson® (1989) en contra de la tradicion antropoldgica del signo, pues, para Jack-
son (1989, 120) el cuerpo debe ser revalorado al ser la conexion y sinergia que
une a las comunidades, que las identifica y diferencia. De tal modo, en concordan-
cia con Rector (2008), la Capoeira puede ser entendida como un conjunto de acti-
vidades que demandan una praxis corporal, que alude y se interconecta con otros
significados ludico-politicos, religiosos y espirituales. Estos significados reme-
moran la resistencia y adaptacion a las condiciones que supusieron la esclavitud
y la diaspora forzada hacia tierras americanas.

En el plano de la practica y aprendizaje de la Capoeira, esta supone el apren-
dizaje de una forma de ser y estar en el mundo, pues las conductas y comporta-
mientos que le son propios se incorporan a través de la imitacion de los movi-
mientos y de la celebracion de los rituales propios de la comunidad.® Asi, el

5 En su discusién, Jackson destaca tres problemas en los que ha incurrido la antropologia
intelectualista: 1) suponer la praxis corporal como secundaria y dependiente de la praxis
verbal; 2) enfatizar que el cuerpo debe ser reducido solo a un conducto de simbolos o sig-
nificados intelectualmente decodificados; 3) pensar al cuerpo como un objeto inerte. Jack-
son (1989, 21-24).

6 En este sentido, considero que el ejemplo de Jackson, con su trabajo con la cultura Kuranko,
es por demas emblematico; puesto que es en el ejercicio cotidiano de la imitacién de las formas
de llevar el cuerpo y la consolidacion de los rituales, lo que va formando las disposiciones para
constituirse, dentro de la comunidad, como un hombre o una mujer. Jackson (1989, 33-34).
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cuerpo se convierte en el testigo vivo de la cultura que le antecede; como tam-
bién es el punto de inicio para la reproduccién y la muestra final de la realiza-
cion de la cultura. Es un saber incorporado que tiene como origen la sociogéne-
sis de la experiencia de la negritud, repleta de resistencia y negociacién, con la
que las personas afrodescendientes se relacionaban entre si y con la poblacién
colonizadora.

De tal modo, esta propuesta observa criticamente los intercambios cultura-
les y religiosos a lo largo de los procesos de transculturacion de la Capoeira,
para ofrecer una vision de la Capoeira como un conjunto de saberes politicos
incorporados, en la medida que sirve como contrapunto de las técnicas de domi-
nacién que integraron la “biopolitica” del gobierno de las poblaciones africanas
(Mignolo 2008, 169) durante la colonia y después de ella. Esta es una perspectiva
que, considero, podria enriquecer los debates historiograficos y antropologicos
realizados en torno a la Capoeira.

La polémica sobre el origen y desarrollo de la Capoeira se dirime entre tres
“narrativas maestras”: la primera, es aquella “tradicionalista y esencialista” que
apunta hacia las raices netamente africanas de la Capoeira; la segunda narrati-
va, originada con el proceso de modernizacién y nacionalizacion de la Capoeira,
pregona que esta es una creacion cien por ciento brasilefia, con la intenciéon gu-
bernamental de inicios del siglo XX por dotar a las milicias brasilefias de una
identidad militar; la tercera perspectiva, es la que aboga por la mezcla de ambas
culturas como fuente de nacimiento de la Capoeira, una suerte de criollizacién
(Assuncdo 2005, 11-13).

Por otro lado, los académicos y los grupos de Capoeira han creado diversos
mitos sobre el origen y desarrollo de la Capoeira. Por ejemplo, el origen de la
Capoeira en las senzalas y Quilombos; la supuesta quema de los archivos histo-
ricos a manos de Rui Barbosa, el mito del origen de la Capoeira en las tierras de
Angola; o del origen unitario de la Capoeira, entre otros. El problema radica en
que, estos mitos, que no parten de un estudio critico de los procesos histéricos,
al ser constantemente repetidos, cobran la solidez de verdades incuestionables
pese a carecer de evidencia historica que los sustente (Assuncao y Viera 1998,
81-85).

En torno a esta polémica, si bien no busco definir el origen y significado de
la Capoeira, mi objetivo es mostrar que la Capoeira’ es, como otras expresiones
afroamericanas, producto de un proceso transcultural de intercambios cultura-

7 Sin definir una fecha precisa, el surgimiento de la Capoeira se sitia entre los siglos Xv y
el XVI. Véanse: Merrell (2005, 5) y Talmon-Chvaicer (2008, 19). Sin embargo, Assuncao en-
tenderia estas aseveraciones como mitos, pues no parten de una evidencia historica, la cual
obra en los registros judiciales de Rio de Janeiro a mediados del siglo XIX, como primer
referente de existencia de la Capoeira. Assuncéo (2005, 116).
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les y religiosos entre las distintas poblaciones que surgi6 ante la necesidad de
crear saberes que le permitieran a las formas esenciales de las poblaciones afri-
canas, resistir el desarraigo y la violencia que supuso la esclavitud. Entonces,
dentro de este continuo y constante proceso de transculturacion, seria compli-
cado plantear el origen exacto y el sentido original de la Capoeira; pero, de to-
das formas, lo que no se debe perder de vista es que es producto de la necesi-
dad de construir saberes que permitieran conservar y resistir los saberes
religiosos y culturales propios de las distintas poblaciones que integraron la
diaspora africana a Brasil.?

Otro objetivo, quiza el mas importante, seria insistir en la reflexién sociogé-
netica que nos permite observar el andlisis del proceso transcultural de crea-
cion de la Capoeira para entender que la Capoeira, como otras expresiones cul-
turales afro, es la representacion de la experiencia de vida de las poblaciones
africanas al ser sometidas y desarraigadas de sus lugares de origen. La Capoeira
es, entonces, una matriz epistemolégica de saberes politicos incorporados que
buscan, a través del engano y el ocultamiento, la resistencia y sobrevivencia de
las poblaciones que fueron esclavizadas. Se trata de un razonamiento que supe-
ra la mera descripcion historiografica de la Capoeira, como, también, va mas
alla del curioso analisis del antrophos® negro colonizado; vy, finalmente, no pue-
de ser reducido a una interpretacién de “criollizaciéon” que anule los origenes
histoéricos, encarnados, de las técnicas y saberes que crearon los pueblos escla-
vizados para sobrevivir.

La propuesta analitica que ofrezco en este ensayo permite reconocer que los
movimientos acrobaticos, marciales, dancisticos, asi como las canciones e ins-
trumentos y las rodas,'° rituales sociales en los que se representan las espiritua-

8 Se trata de un proceso que tuvo una primera fase, violenta y negociada, en los intercam-
bios culturales y religiosos de las poblaciones africanas, subsumidas al dominio musulman
y europeo-cristiano. La segunda fase de los intercambios culturales y religiosos vendria
con el desarrollo del comercio esclavista, que oblig6 el traslado violento de millones de
personas africanas a tierras americanas. La tercera fase iniciaria con la adaptacion, sobre-
vivencia y resistencia que las poblaciones africanas desarrollaron para intentar rescatar su
legado cultural y religioso contra los multiples intentos de los imperios coloniales por
erradicarlo.

9 “Hoy, la categoria de anthropos (‘el otro’) vulnera las vidas de hombres y mujeres de co-
lor, gays y lesbianas, gentes y lenguas del mundo no-europeo y no-estadounidense desde
China hasta Oriente Medio y desde Bolivia hasta Ghana. Las personas de Bolivia, Ghana,
Oriente Medio o China no son ontolégicamente inferiores, puesto que no hay una manera
de determinar empiricamente tal clasificacion. Existe una epistemologia territorial e impe-
rial que inventé y estableci6 tales categorias y clasificaciones”. Mignolo, (2011, 2-3).

10 Rector narra de manera clara y resumida el momento de inicio del jogo: “Los capoeiristas
hacen una reverencia al instrumento antes de iniciar el juego. Manos en el suelo, levantan
las piernas, mostrando el dominio sobre el cuerpo. Luego, el cuerpo retorna a la posicién
inicial. Los rivales se enfrentan, y se inicia el didlogo silencioso de los movimientos. El ritmo
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lidades de la cultura de la Capoeira, son resultado de un proceso historico,
constante e incesante de interculturalidad e interreligiosidad. Este proceso ini-
ci6 en las costas de Africa y se consolido en América y puede ser visto desde un
angulo decolonial como una epistemologia politica incorporada que se podria
ubicar como un saber fronterizo de desprendimiento del mundo colonizado
(Mignolo 2013, 7-9). Para ilustrar esta propuesta analitica, propongo retomar el
proceso de creacién intercultural e interreligiosa de la conducta corporal cono-
cida en el mundo de la Capoeira como: mandinga.

Mandinga trata de una conducta que no solo sirve para ejemplificar la repre-
sentacion de la transculturacion y los intercambios religiosos, sino que también
sirve para discutir y reflexionar en torno a la experiencia afrodescendiente en
Brasil. La mandinga es un elemento central, a través del cual se puede observar
el proceso de sociogénesis, es decir, la consciencia de la negritud de las distin-
tas poblaciones esclavizadas, poblaciones que, para sobrevivir, tuvieron que
aprender a ocultar, negociar y enmascarar sus practicas religiosas y culturales,
para que estas perduraran allende de las acciones que buscaban erradicarlas en
nombre de la “civilizacién y evangelizacién” portuguesa.

De Africa a América: la interculturalidad e interreligiosidad dentro

de la transculturacion de las poblaciones afrodescendientes

En ocasiones, se ignora que Africa es un continente que ha sido integrado por
diversas culturas y que, mucho antes de la intervenciéon de los imperios euro-
peos, ya habia sido objeto de diferentes procesos migratorios, de conflictos, de
dominaciones y segregaciones. Asi lo muestra el comercio transahariano que
vinculé las diferentes culturas de Africa desde el siglo v, hasta el dominio arabe
del siglo XV. Esto explica por qué diversos historiadores (Pinhedo 2011, 17-18;
Assuncdo 2003, 161-162; Klein y Vinson Il 2013, 25-26) han identificado que las
poblaciones africanas, antes de ser transportadas a América, ya habian mezcla-
do su cultura y espiritualidad con las culturas y religiones occidentales. Prueba
de ello son las conversiones de algunos territorios al islam y al catolicismo, lo
que muestra que la interreligiosidad entre las poblaciones africanas y europeas-
cristianas e islamicas comenzé en Africa mucho antes de que iniciara la esclavi-
tud trasatlantica (Assuncdo 2003, 162).!!

del juego es determinado por el berimbau. Otros instrumentos también complementan el
ritmo: adufe, pandereta, reco-reco o ganzd, caxixiy agogd’. Rector (2008, 193).

11 Mezclas que, si bien, fueron resultado de una imposicién, también tenian como fin la
negociacion con el imperio portugués, como fue el caso de Nzinga, reina de la region de
Angola y Matamba. Pero, también, podian ser una estrategia de resistencia y conservacion

de las propias raices de las religiones africanas. Assunc¢ao (2003, 162).



Volumen 6, niimero 16, (207-225), septiembre—diciembre 2018 INTERUdisciplina
DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65641 www.interdisciplina.unam.mx
Erick Serna Luna

La transculturacion de las poblaciones africanas se suscité entre las diferen-
tes matrices culturales y religiosas de los diversos reinos que gobernaban el te-
rritorio africano. Los reinos mas importantes de la época eran: el reino Mongo
de la zona del Lago Maindombe; los reinos Buganda, Ruanda y Burundi de la
zona de Grandes Lagos; los reinos de Luba y Luanda del Alto Zaire, y, por ulti-
mo, los reinos del Congo, Bungu, Loango, Ngoyo, Kongo, y Angola (Velazquez e
[turralde 2012, 51). Cada uno de estos reinos poseia una matriz cultural y reli-
giosa distinta.'?

Este fue el escenario en donde se desarrollé el proceso de esclavitud de mi-
llones de personas que fueron trasladadas a América. La irrupciéon de las tropas
portuguesas, a inicios del siglo XV (Velasquez 2012, 43-46), sent6 las bases del
comercio transatlantico de las personas esclavizadas, asi como la explotacion de
sus saberes técnicos y culturales (Pinho 2011, 25). Fue un proceso que, formal-
mente, en el caso del Imperio portugués y la colonizacién de Brasil, aconteci6
durante el reinado de Juan III “El conquistador”, a mediados del siglo XVI, hasta
1889, con la firma de la “Ley Aurea” por la Princesa Isabel. A su vez, este proceso
tuvo cuatro etapas: 1) la etapa de Guinea, 1550-1559; 2) la etapa de Costa de la
Mina, en la primera mitad del siglo XVII; 3) paralelamente, se desarrollé, la etapa
de Angola y el Congo, durante el siglo XVII y parte del XVIII, y, finalmente, 4) la
etapa de la Bahia de Benin, que fue 1770 a 1850'3 (Rector 1998, 185-186).

Para concentrar y trasladar a las poblaciones esclavizadas a América, se
construyeron varios puertos en las costas del continente africano. Los puertos
mas importantes para el comercio portugués fueron: Luanda, Cabo Verde y Ben-
guela. Los cuales fueron los espacios sociales en los que se dio una primera
mezcla cultural y religiosa entre las poblaciones esclavizadas. Alli convivian po-
blaciones provenientes de las culturas: yoruba de la nacion Keto-Nago, la cultu-
ra jexa o ijexd, la jegé (fon), la bantd de Angola, la banti del Congo y la man-
dinka (Rector 2008, 186; Pinho 2011, 17-18).

Los puertos fueron importantes para la reconfiguracion de las identidades
de las poblaciones africanas después de ser forzadas a abandonar sus territo-
rios de origen. Incluso, el puerto del que zarpaban las poblaciones esclavizadas

12 Por ejemplo, “Imperios como el de Mali tuvieron una importante influencia musulmana
sin perder sus creencias religiosas y formas tradicionales de organizacion. Por su parte, el
Imperio de Kabu, formado por pueblos mandingas, se resistié a la influencia musulmana,
mientras que otros reinos, como el Congo, se mantuvieron relativamente aislados de la
influencia islamica y cristiana hasta que los europeos llegaron en el siglo XV, lo que permi-
ti6 a esos reinos desarrollar formas particulares de organizacion social, religiosa y cultu-
ral”. Velazquez e Iturralde (2012, 51).

13 Durante esta etapa “El mayor nimero llegé entre 1800 y 1851 de la bahia de Benin para
Bahia. Los esclavos eran buenos trabajadores y fueron usados en el plantio de tabaco, azu-
car y café”. Rector (2008, 186).
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fue un primer rasgo de identidad de las y los esclavos cuando arribaban a Ameé-
rica. Algo similar sucedi6 con las regiones de donde provenian las personas es-
clavizadas. El caso mas relevante fue el de la region de Angola, region de la que
se esclavizo al mayor nimero de personas que, al ser trasladadas a América, se
les nombré como “angolenos”, ignorando el hecho de que las personas esclavi-
zadas provenian de diferentes reinos,!* y poseian distintos agregados religiosos
y culturales (Klein y Vinson III 2013, 157).

Del mismo modo, los puertos fueron importantes como espacios transcultu-
rales entre poblaciones que, debido a las enemistades que sostenian, no podrian
haber convivido de otro modo. Fue a partir de la convivencia cotidiana entre
ellas que naci6 una nueva cultura africana, en sustitucién de la que les fue arre-
batada cuando se les obligd a abandonar sus territorios. Esta seria la cultura afri-
cana que llegaria a América (Pinho 2011, 116; Klein y Vinson 2013, 171). Pinho
(2011) destaca que el puerto de Benguela,!® sin ignorar la importancia del puerto
de Luanda, que fue en donde nacié una cultura de resistencia, creada con la
unién de los fragmentos culturales de cada una de las poblaciones esclavizadas:

Esta nueva cultura se origino a partir del proceso de esclavizacion y se manifestd en
Africa mucho antes de la travesia por el Atlantico [...] Inevitablemente la concentra-
cion en las caravanas y, después, en los barracones, gener6 oportunidades para la
interaccion con otros cautivos que hablaban de sus experiencias pasadas e intenta-
ban idear estrategias para escapar. (Pinhedo 2011, 18).

Un elemento clave para observar la mezcla cultural entre las poblaciones
africanas es el intercambio religioso, que fue el producto de la convivencia de
la que nacieron diversas espiritualidades que mezclaron las creencias africanas
con la imposicion de las creencias cristianas. De esta mezcla resulto el culto a
los orixas de los distintos tipos de candombles: nagoes, geges o yorubas (Klein
y Vinson 2013, 205; Assuncdo 2003, 2005 y 2010). A través de estas mezclas, las
personas de origen africano mantenian vivas sus espiritualidades, aparentando
venerar a los santos y virgenes del catolicismo'® (Rector 2008, 187; Klein y Vin-
son 2013, 182-183). Este engafo les permiti6 traer consigo una porciéon de aque-

14 Lo mismo sucedi6 con el Puerto de Luanda, que fue el principal punto de embarcacion
de personas esclavizadas para las tierras americanas (Assuncao 2015, 111-114).

15 Benguela fue, después de Luanda, y junto con Cabo Verde, uno de los puertos esclavis-
tas mas importantes en el desarrollo del comercio transatlantico entre 1780 y 1850. Al
menos 499,000 personas fueron embarcadas de Benguela con destino a América. Pinho
Candido (2011, 22).

16 Para una descripcion detallada sobre los equivalentes del candomblé y el catolicismo,
Véase: Segato (1993, 133-164).
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lla realidad creada en Africa que les fue arrebatada, realidad que logré sobrevi-
vir ante el deshonor y la degradacion que supuso la imposicion cultural y el
destierro de Africal” (Pinho 2011, 116).

Estas tacticas se mezclaron con otros agregados culturales que se represen-
taban en los Terreiros de candomblé:'® espacio fisico, simbélico, politico y reli-
gioso, en el que, a través de ritos y danzas, se revivia la espiritualidad que habia
quedado en los aforados territorios de Africa (Rector 2008, 186). Las danzas
representaban la posesion que los orixds hacian de los danzantes, era su forma
de hacerse presentes en el mundo, de encarnarse. Un ejemplo es el Barravento,
un ritmo de percusiones que, siguiendo el frenético ritmo de los atabaques, se
realiza para invocar a los espiritus del viento y del mar (Assun¢ao 2010, 190-
191). Se trata de un ritual que conjunta la religiosidad, la musica y el cuerpo, y
que, como otros tantos rituales, seria representado por las poblaciones africa-
nas en tierras americanas.

La historia de la Capoeira como proceso interreligioso e intercultural
Ala llegada de las poblaciones africanas a América, se crearon otros espacios de
sociabilidad, en donde se representaron los rituales que conjuntan la musica, el
cuerpo y la espiritualidad. Por ejemplo, los batuques, término genérico que le die-
ron los portugueses a las reuniones en las que las personas esclavizadas bailaban
y cantaban. Los batuques eran formaciones circulares en las que las personas can-
taban, aplaudian, en ocasiones en armonia con tambores o marimbas, mientras
improvisaban canciones y bailaban danzas de ombligo (umbigadas) o danzas de
roda (Assuncdo 2003, 166-167). Dentro de estos circulos, se creaba un ambiente
ludico, social y religioso, en donde se representaban las formas de combate y jue-
go de las personas esclavizadas, de estos, la Capoeira fue solo una expresion.
Amaral (2010, 21-24), apoyandose en la notable investigacion de Assuncao
(2005), resume distintas expresiones de combate que se asemejan a lo que hoy
conocemos como Capoeira. Entre ellas, refiere al llamado émudinhu, de los qui-

17 Es necesario decir que esta sobrevivencia religiosa fue posible, en parte, porque la po-
litica de colonizacién de los portugueses, frente a las costumbres, radicé en que “Los cultos
formales de los negros fueron, pues, combatidos implacablemente. En cambio, a las mani-
festaciones menores de hechiceria, consideradas poco peligrosas, se les toleré. Estos siste-
mas religiosos afroamericanos lograron con todo sobrevivir ocultos bajo diversas modali-
dades populares del catolicismo desarrolladas con la esclavitud”. Véase: Klein y Vinson III
(2013, 203).

18 En su investigacion, Rector encuentra que candomble podria derivar de “...kandombe, asi
llamada debido a los tambores usados para la ejecucion del ritmo durante el performance
(Megenney, 1978). La otra etimologia posible es kandombile, culto y oracién (Lody, 1987).”
Rector (2008, 186).
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lengues de Benguela a inicios del siglo XX (Amaral 2010, 21). La cufuinha descri-
ta por Ramos, en 1935, como una danza de combatientes disfrazados de las per-
sonas asentadas en Luanda. (Amaral 2010, 22). El morengy o moringue de
Madagascar, practicada a lo largo de los afios 50 y redescubierta en 1989, la cual,
se dice, tenia gran semejanza con la Capoeira.'® Otra gran similitud es la que pre-
senta la ladja o lagya de Martinica, la cual, comparte ciertas patadas y cabeza-
das, incluso, segun el relato de Duham de 1930, hasta tiene movimientos pareci-
dos a la Ginga de la Capoeira; los combates se armonizan en compenetracion
con los musicos, quienes marcan el ritmo y velocidad de los golpes, como suce-
de con los distintos ritmos de los toques de Capoeira®® (Amaral 2010, 23-24).

No obstante, por cuestiones que no son claras, la Capoeira fue la expresion
ladico marcial que logr6 sobrevivir hasta nuestros dias. Quiza una de las razo-
nes que expliquen su sobrevivencia haya sido su sociogénesis, esa capacidad de
adaptacion y mutabilidad en contra de los intentos de las autoridades colonia-
les y, después del gobierno brasilefio, que buscaron erradicarla. Otra cuestiéon
que debe ser tomada en cuenta es que la Capoeira, a diferencia de las expresio-
nes afrodescendientes que se le asemejan, fue producto de la convergencia de
distintas culturas africanas y no solo parte de una cultura africana especifica. Es
decir, la Capoeira es el resultado de un incesante proceso transcultural que no
se remitio a los intercambios culturales de las poblaciones africanas, sino que,
asimismo, en el proceso de resistencia y adaptacion, integré elementos religio-
sos y culturales de las poblaciones europeocristianas, de las poblaciones islami-
cas y de las poblaciones americanas.

Esta transculturacién se puede identificar en la misma polémica sobre el
significado y origen de la palabra Capoeira. La Capoeira se menciona por vez
primera en el Vocabuldrio Portugués e Latino, escrito en 1712, por el Cura lexi-
cografo Rafael Bluteau. En este documento, su significado no tenia ninguna con-
notacion de lucha o combate, sino que se intent6 definirla, etimol6gicamente, a
partir de las lenguas de las poblaciones Tupi de Brasil. Siguiendo esa linea de
discusion, José Alentar apunté que la raiz era caa-apamera, entendiéndola
como “isla de selva”. Después, Soares, en 1880, dijo que la palabra provenia del
tupi, en donde caa significa tierra y puera la conjugacién del pasado, dando a
entender “la tierra que fue”. En 1889, el vizconde de Beaurepaire Rohan presen-
t6 la Capoeira como un “juego atlético introducido por los africanos, donde se

19 Un caso similar acontece con otra danza afrobrasilefia, conocida como Maculele, la cual,
resume Amaral, es parecida a la batalla con bastones descrita por John Stedman en Surinam
y Venezuela. Amaral (2010, 22).

20 Similar al Mani de Cuba a finales del siglo XIX y principios del XX. Un encuentro similar
al box, en donde podian participar hasta 20 competidores a la vez, que era dirigido en in-
tensidad y velocidad por los instrumentos musicales. Amaral (2010, 23).
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usan los pies, las manos y la cabeza”, y que podria relacionarse con el término
portugués Capdo, o “cesto” en donde se colocaban las gallinas, pues entendia
que dicho juego atlético se asemejaba a una pelea de gallos. Finalmente, el fil6-
logo Antenor Nascentes diria que la palabra alude al ave Odonthophorus capuei-
ra, Spix, destacando que los machos de esta especie luchan entre si para defen-
der su territorio; asi, la Capoeira seria la representacion de esta lucha entre aves
(Rector 2008, 187).

Una segunda vertiente de discusion sobre el origen y significado de la Ca-
poeira retoma las raices culturales africanas. Fu-Kiau argument6 que la palabra
Capoeira derivaba de la lengua Ki-Congo, en donde kupura significa jugar, y
pula o pura significa ondular; asi, Capoeira significaria volar de un lugar a otro.
Otra derivacion seria la palabra kipura, que, se presume, seria la raiz de la pala-
bra Capoeira en la lengua de las tribus del Congo, la cual significa “pelea de ga-
llos” y refiere al ritual en el que las personas imitaban las peleas de los gallos
para crear técnicas de fortalecimiento corporal en beneficio de la salud y la es-
tabilidad espiritual (Talmon-Chvaicer 2008, 29-30). La interpretacién mas fuer-
te de esta vertiente es la que destaca el ritual angolefio conocido como N’golo,
danza de cebras, ritual que servia para marcar el paso de la pubertad a la adul-
tez; en este ritual, los jovenes varones peleaban entre si, simulando las patadas
de las cebras para vencer al adversario y, asi, ganar el derecho de desposar a la
joven de su eleccion (Assuncdo y Mestre Cobra Mansa 2008, 17).2!

Pese a las discusiones, la convencion actual es definir la palabra Capoeira a
partir del tupi-guarani, en donde significa: “mato ralo o recién cortado” (Rego
1968, 21; Merrell 2005, 6). Asimismo, se ha acordado que el ritual de la Capoei-
ra se realice al interior de una roda, circulo conformado por los musicos y joga-
dores de Capoeira, mas el publico que observa y aplaude en el limite de ese es-
pacio fisico, simbolico y magico en donde se produce y reproduce, a través de
la interacciéon de musica y el cuerpo, el universo de la Capoeira.

No obstante, mas alla de las pugnas etimolégicas e historiograficas sobre el
significado y origen de la Capoeira, 1o que me interesa destacar es que, por un
lado, estas nomenclaturas se dieron a partir de un proceso transcultural carac-
terizado por una interculturalidad critica, en la que los nombres y etimologias
sobre la Capoeira eran imposiciones lingiiisticas de los grupos dominantes; vy,
por otro lado, destacar la esencia sociogénetica de la Capoeira, que lleva en su

21 En su ensayo, los autores se encargan de desmitificar la supuesta originalidad de la
Capoeira como herencia de la cultura de la region de Angola, suceso que obedecié a las
influencias intelectuales del antrop6logo Neves de Souza y a los intereses politicos de los
practicantes de Capoeira tradicional, encabezados por Mestre Pastinha, en Salvador Bahia
de los afios sesenta, quienes buscaban contrarrestar el empuje de la propuesta de Capoeira
Regional bahiana de Mestre Bimba. Véase Assuncdo y Mestre Cobra (2008, 17-19).
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sustrato la continua memoria de la resistencia y el engafio. Aqui se pueden apre-
ciar todas las tacticas de sobrevivencia que tuvieron que disefiar las poblacio-
nes afrodescendientes para mantener, al menos, un sustrato de sus practicas
culturales y creencias religiosas que profesaban en sus tierras de origen.

Es asi como en la Capoeira, para la mirada entrenada, inmersa en ese univer-
so, cada movimiento del cuerpo, cada letra, cada nota de los instrumentos, cada
palmada, cada gesto, tiene un significado especial que solo puede ser entendido
por quienes son parte de ese mundo.?? Una muestra de este universo es la con-
ducta corporal conocida como: mandinga, que es un conocimiento politico in-
corporado en el que se puede apreciar la sociogénesis del engafio y la resisten-
cia que permanece como esencia de la Capoeira a través de los incesantes
momentos de transculturacion. Se trata de una transculturacién que debe en-
tenderse desde una perspectiva de interculturalidad critica, pues los intercam-
bios culturales y religiosos se dieron en un contexto de resistencia y sobrevi-
vencia a la esclavitud y no como un intercambio consensuado.

A Capoeira: conocimiento politico incorporado
En este contexto cultural, religioso, social y politico, comienza a surgir la Ca-
poeira como una practica corporal que, para resistir y sobrevivir, tiene que de-
sarrollar un “arte del engano”. Esta es la sociogénesis de la Capoeira. Dentro de
las muchas tacticas que crearon las poblaciones afrodescendientes para mante-
ner sus creencias, rituales y danzas, existe una practica que muestra la fusion
de las raices interculturales e interreligiosas, asi como la manera en la que estos
intercambios se concretan en el cuerpo: la mandinga. Hoy dia, después de la se-
cularizacién de la Capoeira (Roéhring y Mestre Cobra Mansa, 2015), la mandinga
es entendida como la capacidad o habilidad que desarrollan los jogadores de
Capoeira para aprovechar el momento oportuno para atacar o hacer el movi-
miento adecuado en el jogo de Capoeira (Assuncdao 2010, 192; Dias 2009, 54).
Sin embargo, su proceso historico nos permite observar la esencia sociogéneti-
ca de la practica que, para sobrevivir, tuvo que desarrollar un arte de engafo
para enmascarar sus practicas

Los mandinkas, provenientes de la regién del antiguo Reino de Mali, era una
de tantas poblaciones que habitaban Africa al inicio del comercio de personas

22 “Candomblé y Capoeira no son lo mismo. Algunos capoeiristas son Oloyé de un terreiro
de candomblé. Puede haber una “madre” (Iyalorixa) o un “padre de santo” (Babalorixa), que
son los lideres del terreiro. Por ejemplo, Arnol (Arnol Conceicao) es el hijo del babalorixa
Enick (Enock Cardoso dos Santos). Desde la infancia, el capoeirista se protege contra el mal
de innumerables formas, especialmente haciendo eb6, una especia de magia negra contra
su rival (Rego, 1968)”. Rector (2008, 187).
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esclavizadas.?® La mayoria de la poblacion practicaba el islam. Al llegar a Brasil,
seguian con sus costumbres, entre ellas, cargar un pequefo trozo de cuero con
inscripciones del sagrado libro del Coran. A este amuleto otras poblaciones afri-
canas, catoélicas y practicantes de la religién africana umbanda le llamaban pa-
tua. El Patua era un amuleto del tiempo de las cruzadas, que, supuestamente,
era una esquirla de la “Cruz de Jesucristo”. Las autoridades eclesiasticas, inten-
tando convertir al catolicismo a las poblaciones africanas, sustituyeron los ver-
sos del Coran en los patuas de los mandinkas por versos, imagenes y signos
catélicos (Dias 2009, 54).%4

Por su parte, debido a sus conocimientos y destrezas técnicas, al llegar a Bra-
sil los mandinkas tenian una mejor posicion dentro de la jerarquia de la sociedad
colonial brasilefa (Velasquez e Iturralde 2012: 39).%° Eran encargados de labores
de vigilancia de las personas esclavizadas, o bien, eran capataces de las hacien-
das, se les empleaba en la administracién de los bienes y recursos. Esta condicion
social era codiciada por las demas personas esclavizadas,?® entre ellas, las perso-
nas que profesaban las religiones umbanda y recreaban los candombles en sus
espacios sociales. En sus rituales, con el propésito de pasar por mandinkas, copia-
ron sus patuas, solo que, a sus amuletos, agregaban las devociones a sus orixas, a
los santos catdlicos o los conjuros que realizaban en los Terreiros. Se creia que es-
tos patuas tenian la propiedad de proteger el cuerpo y el alma de su portador, pro-
tegiéndolo contra todo ataque espiritual o fisico (Assuncdo 2010, 196).

A la postre, esta practica, por el contexto de la esclavitud que sufrian las
poblaciones africanas, cobraria una relevancia moral, pues el engafio se convir-
tié en una valiosa herramienta de resistencia y sobrevivencia de las poblaciones

23 Los mandingas eran un grupo étnico que hablaba el mandé que heredé el Imperio mali
el cual se extendia sobre la region sahel Sudan de Africa occidental desde mal y hasta el
Océano Atlantico. Es dificil determinar si la descripcion de mandinga del nuevo mundo se
referia al grupo étnico mandinga o a los personajes que capturaron y vendieron a comer-
ciantes europeos un esclavo mandinga Por ende puede referirse a cualquiera de muchos
grupos que se ubicaron alrededor de la regiéon comercial de los mandingas. Véase: Klein
(2013, 179).

24 Muy similares a los contemporaneos escapularios empleados por la religion popular
catélica en México.

25 Por ejemplo, estudios histéricos senalan que una “...fuente de prestigio dentro de la
comunidad esclava, era leer y escribir la lengua europea local o, incluso, el arabe —util para
conocer el Coran o entender cémo funcionaban la clase del amo, y las realidades socioeco-
nomicas del mundo libre que concedian estatus” Klein (2013, 185).

26 Incluso, esta competencia interna entre las poblaciones africanas podria abrir una linea
de reflexion en torno a la sociogénesis alrededor de las distintas poblaciones afrodescen-
dientes, en las que se tendria que reflexionar sobre la multiple experiencia vital al interior
de la propia negritud. Para el caso que me ocupa, por ejemplo, no era lo mismo ser man-
dinka que angolefio, la experiencia de “ser negro” era socialmente diferenciada, tanto res-
pecto a los portugeuses como respecto a las demas poblaciones afrodescendientes.
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afrodescendientes. Fue asi como, en la ciudad de Salvador Bahia, a finales del
siglo XIX, mandinga se convirtié en la representacion de la destreza que tenian
las personas para engafar a sus adversarios, especialmente a los policias (Dias
2009, 54). De igual modo, la mandinga se convirtié en un elemento fundamental
dentro de las rodas de Capoeira, en las que los capoeristas trasladaban esta con-
ducta de engafio a la ginga, a las fintas y a otros movimientos que buscan con-
fundir al oponente dentro del jogo de Capoeira (Dias 2009, 55-56). Mientras
que, fuera del mundo mistico que se desarrolla al interior de la roda, la mandin-
ga servia como una forma de sobrevivencia y de resistencia, un agregado cultu-
ral de los grupos oprimidos de Brasil. Aquellos a quienes el propio pueblo reco-
nocia como mandingueros, se convertian en figuras heroicas que demostraban
su valor y habilidad dentro del jogo y fuera de él, cuando lograban burlar a las
autoridades (Merrell 2005, 7; Dias 2009, 60-61).

La Capoeira, un saber rumbo a la decolonialidad

Las expresiones culturales y religiosas que crearon las personas esclavizadas en
América son un ejemplo de la reconfiguracién del mundo que les fue arrancado
al ser forzadas a dejar su lugar en el mundo, a abandonar su territorio, a sus
raices, a su familia, a su “ser” en el mundo. Esto provoc6 una transculturaciéon
forzada, un proceso de intercambio cultural y religioso, forzado, en gran medi-
da, como recurso de sobrevivencia. La reconfiguracion supone una adaptaciéon
de la cosmovision propia?” en conjuncion con los agregados culturales y religio-
sos que se vieron forzados a adoptar.

La mandinga, como una conducta incorporada de la Capoeira, es una expre-
sién que permite entender la manera en la que la cosmovision africana ha logra-
do sobrevivir conforme las constantes y continuas transculturaciones y en con-
tra de los intentos por desaparecerla al integrarla a la cultura hegemoénica del
consumo y la cultura, vaciandola asi de toda su esencia histérica y cultural de
lucha y resistencia.

En la Capoeira podemos encontrar una epistemologia politica incorporada
que refleja toda la historia de sus transculturaciones, de su interreligiosidad e
interculturalidad. En palabras de Rector:

En la Capoeira, el cuerpo se vuelve un valor cultural. Los hombres blancos contuvie-
ron el habla, pero fueron incapaces de reprimir el cuerpo. Los movimientos corpora-

27 Por citar un ejemplo entre muchos, el mito de “Aruanda”, que para la religién Umbanda
significa un plano espiritual a donde son enviados los espiritus, lejos de las penurias sufri-
das en la cotidianeidad de la esclavitud. Véase: Pinhero (2015).
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les, asumidos como un espectaculo, eran apreciados social y estéticamente por los
sefiores [...] En este sentido, el cuerpo es una construccién cultural; es un proceso
constante, dinamico, en vez de un producto aceptado como tal. (Rector 2008, 189).

Asi, la Capoeira, como otras expresiones culturales afrodescendientes, ha
sido el resultado del concurso, no siempre arménico ni voluntario, de diferen-
tes agregados culturales, tanto africanos, como europeos y americanos. Una in-
terculturalidad que, del mismo modo, es evidente en los instrumentos y ritmos
que se emplean para ambientar la roda de Capoeira, ritual que comenz6 de ma-
nera esporadica en las tabernas, los puertos, detras de las tiendas y otros espa-
cios de esparcimiento que tenian las personas afrodescendientes que trabaja-
ban en la ciudad de Salvador Bahia a finales del siglo XIX.?®

Es asi que, la Capoeira, que sobrevivio a los embates de la prohibicién y la
criminalizacién que buscaron erradicarla,?® hoy dia se encuentra inmersa en
una nueva coyuntura de transculturaciéon e intento de apropiacion por parte de
una hegemonia capitalista que busca mercantilizar los saberes a través del “Pa-
trimonio Inmaterial de la Humanidad”.?° Se trata de un contexto politico que es
realmente importante, pues, por un lado, si bien puede ser una ruta a través de
la cual la Capoeira, como el contexto afrodescendiente detras de ella, cobre una
importancia dentro del campo de saberes politicos y culturales a nivel global,
por otro lado, también se presenta como una trampa para mercantilizar su ri-
queza cultural e historica, vaciandola de su contenido politico y reduciéndola a
un insumo turistico de consumo. Es asi que entramos en la paradoja que cita
Fanon (1968, 8-9), sobre el “reto de la libertad de la negritud”.

28 En esos lugares, se reunian comerciantes, cargadores, pescadores vendedores y otras
personas de origen afrodescendiente para hacer la vadicao, antigua forma de la Capoeira,
al compas de la musica formada por las palmas, la convergencia de las guitarras portugue-
sas, los panderos de origen musulman; después, los comerciantes rurales, tabareus, incor-
porarian el Berimbau a la orquesta, un arco musical parecido a otros instrumentos africa-
nos como el urucungo, el hungu o el m’bulumbu. Todo este conjunto musical daria vida a
los primeros encuentros de Capoeira. Finalmente, en la década de los aflos sesenta, se in-
corporaria el atabaque, instrumento que habia sido relegado solo a los terreiros de can-
domblé (Assuncdo 2010, 189). Asi, quedaria conformada la bateria actual de las rodas de
Capoeira, reflejo de la interculturalidad que la integra.

29 Prueba de ello, es su penalizacion en la Carta de la “Comissdo Militar do Rio de Janeiro”,
con sus decretos de penas y castigos del 31 de octubre y el 5 de noviembre de 1821; pos-
teriormente, el gobierno aprob6 multiples sanciones que tuvieron una nueva promulgacion
oficial en el Cédigo Criminal del Imperio de Brasil de 1873. Criminalizacion ratificada en el
Decreto n® 847 del 11 de octubre de 1890 del Cédigo Penal da Republica, en su capitulo XIII,
articulos 402-404, teniendo como pena el destierro de los capoeristas a la carcel de la Fer-
nando de Noronha y para la correccional de Dois Rios de la Ilha Grande.

30 El nombramiento fue otorgado por la UNESCO el 26 de noviembre del 2014.
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Es en este contexto en el que se vuelve a poner a prueba su capacidad de
adaptacion y sobrevivencia para mantener su esencia cultural y espiritual, pese
a la voragine de la industria global del consumo cultural que busca convertirla
en una mercancia cultural mas. Preservar la esencia de libertad, resistencia y
justicia que subyace en el origen de esta cultura afrodescendiente, es el reto que
tenemos las y los practicantes de este arte intercultural; como, también, el de
convertirse en un saber decolonial que promueva la consciencia de todas las po-
blaciones que intentan resistir ante la imposicion del proyecto de la moderni-
dad. La propuesta politica de la Capoeira hacia la decolonialidad, radica en el
hecho de que cumple con la caracteristica de ser un saber fronterizo que enfa-
tiza y rememora la consciencia inmigrante de ser un “otro” indeseado (Mignolo
2013) que, a través de un saber incorporado, logré sobrevivir ante la opresion
de la imposicion del proyecto moderno de la colonialidad. id
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Andrea Meza Torres*
Cultura, religion y dialogo - un encuentro con

Sheija Amina Teslima al Jerrahi

Culture, religion and dialogue — a rendez vous with
Sheija Amina Teslima al Jerrahi

A CONTINUACION, presento una parte de la extensa en-
trevista que realicé con Sheija Amina Teslima al Je-
rrahi el viernes 3 de noviembre de 2017, en la Ciudad
de México.

Amina Teslima es ministra de culto y dirige la Or-
den Nur Ashki al Jerrahi de México. De origen puerto-
rriquefio, conocioé el islam en la ciudad de Nueva York.
Posteriormente, lleg6 a México ejerciendo como pe-
riodista y, a la muerte de su maestro, asumio el cargo
de Sheija en la comunidad Al Jerrahi de México. Ami-
na Teslima es miembro fundador del Consejo Interre-
ligioso de México y del grupo interreligioso Tradiciones en Armonia (TEA). Anual-
mente, participa en el curso Decolonial Muslim Critical Studies en Granada, Espaia.

Andrea Meza Torres:

Amina, muchas gracias por concederme el tiempo para esta entrevista. Quisiera
comenzar por preguntarte acerca de un aspecto que me parece muy importante
para el proyecto que estoy llevando a cabo. Se trata de la separacién que hay en-
tre los ambitos “religion” y “cultura” en las ciencias sociales. Quisiera saber, des-
de tu perspectiva, tu opiniéon acerca de la separacion de ambos fenémenos. Por-
que, por otro lado, también hay tendencias, en las mismas ciencias sociales y la
antropologia, a explicar la religiébn como una practica cultural o cotidiana, y, al
mismo tiempo, a explicar la cultura en términos de rituales y espiritualidad. En-
tonces: ;cémo ves ta la separacién, o fusion, de estos ambitos?

* UNAM. Programa de Becas Posdoctorales en la UNAM, becaria del CEIICH, asesorada por la
doctora Guadalupe Valencia Garcia.
Correo electronico: andrumex2012@gmail.com

Meza Torres, Andrea. «Cultura, religién y didlogo — un encuentro con Sheija Amina Teslima al Jerrahi.» Interdisciplina 6,
n° 16 (septiembre—diciembre 2018): 227-234.
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Sheija Amina Teslima al Jerrahi:

Es una pregunta muy importante. Yo no tengo en realidad una opinién formada.
La verdad es que es una pregunta, desde mi punto de vista, muy especializada
y habria que verdaderamente saber muy bien lo que es cultura y tener ideas
muy claras al respecto de los limites y de las extensiones de las culturas y las
religiones. Por lo tanto, no me siento capaz de contestar esa pregunta desde el
lenguaje académico, pero si me siento capaz de abordar el tema, porque el tema
es un gran tema, sobre todo para las personas que practicamos tradiciones sa-
gradas (que es el término que yo utilizo, en lugar de “religiones”) que no son
mayoritarias en el pais en donde estamos. ;Por qué? Por ejemplo, en el islam, se
acostumbra llamar a las personas que no nacieron dentro de una familia ya isla-
mica, y ya musulmana, “conversos”. Entonces, para ellos, nosotros —este grupo
numeroso de personas que conformamos nuestra Orden Sufi aqui, en la Ciudad
de México, para hablar especificamente de un grupo— somos conversos. jPor
qué? Porque nadie acd nacié en una asi llamada cultura islamica ni en una fami-
lia islamica de generaciones. Sin embargo, yo no estoy de acuerdo, no acepto
que sea una conversa. Porque, para mi, conversion es un giro del corazon. ;Si?
Es como Pablo de Tarso, cuando se convierte al cristianismo, es decir, reconoce
que Cristo es lo que los creyentes creen que es. ;Si me explico? Y Pablo de Tarso
no era creyente. Sin embargo, tiene una experiencia que, en un segundo, cambia
por completo su mirada... y a eso es a lo que se refiere la conversion: que gira.
Su corazon, su conciencia (para no confundirnos) tuvo un giro en ese momento.
Y, de estar mirando hacia alla, ahora mira hacia aca... que es el “si” que reconoce
a la Fuente. Ahora él dice si a Dios, en su forma particular de entendimiento que
él era capaz de tener en ese momento. Pero, cinco minutos antes, habia dicho
todo el tiempo “no, eso no existe, eso no es real, Dios no existe”. Entonces, para
mi, converso es eso; y es un fenémeno que ocurre en cualquier cultura y en
cualquier continente del planeta. Es decir, cualquier persona, de momento, reci-
be una luz que lo despierta a algo mas alla, a Lo Trascendente, que lo lleva a
afirmar algo mas grande que si mismo, a una realidad mayor... debido a un giro
del corazon, un giro de la conciencia.

Entonces, interesantemente, para mi, esto es un ongoing issue. Es un tema que
sigue vivo, porque yo soy eso, es decir, yo soy, para muchos musulmanes, pues,
una conversa. Hace dos semanas recibimos aqui la visita de una cantante muy co-
nocida del mundo arabe que se llama Amina Alaoui, y que es marroqui, musulmana
de nacimiento, es decir, nace en una familia musulmana, en Fez, que es una ciudad
super religiosa, con una gran historia de la presencia islamica en ella. Entonces yo
lo dije a ella delante de toda la congregacién —de todas las personas que nos con-
gregamos esa noche de jueves— porque ya le habia oido a ella en algin momento
referirse a los conversos que viven en la Ciudad de Granada, en Espaia, y que no
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son arabes. Entonces aqui es muy importante empezar a dividir los campos. Una
cosa es ser arabe, otra cosa es ser musulman y otra cosa es ser converso. Nosotros,
por ejemplo, los latinoamericanos, generalmente somos personas que hemos sido
criados, hemos nacido en familias que aman a Jesus tacitamente y no voy a deno-
minar... pues puede ser que tus padres sean catolicos, puede ser que eran protes-
tantes, puede ser que eran trinitarios, qué se yo... hay 154 iglesias registradas en
la Asamblea Mundial de Iglesias. Pero todas esas iglesias tienen a Jesis como su
maestro espiritual —para algunos su salvador, su redentor, etc. Entonces, en Amé-
rica Latina, debido a la colonizacién, porque seria bueno recordar, en este momen-
to, que cuando llegaron los colonizadores— porque no se puede decir que todos
eran espafioles —aunque todos estaban regidos por la reina (por la monarquia es-
pafnola) en primera instancia no reconocieron a los indigenas como seres humanos
con almas. Y, sin embargo, cuando se dio inicio al proceso de evangelizacion, el
Papa hizo un decreto formal aduciendo a la humanidad de los indigenas, porque de
lo contrario no era justificada la evangelizacién. Porque ti no vas a evangelizar
gente que no tiene alma. Porque el punto es que el alma se salve. Entonces todo eso
cambi6 porque al principio no reconocian el estatus existencial del indigena como
igual al de los colonizadores precisamente por eso, porque se supone que no te-
nian alma, pero luego esto cambié y se pas6 a la franca evangelizacién del conti-
nente. Entonces, todos nosotros, vivido ese precedente, tanto en el Caribe como en
América Latina, hemos nacido en una atmésfera completamente conducente a la
creencia de que Jesus es un enviado de Dios. Varian los acercamientos teologicos,
pero basicamente, desde pequeios, todos hemos estado expuestos a la ensefianza
de Jesus, de los Evangelios de Jesus, de su madre Maria, de como fue el nacimiento
virginal. Todo ello es coranico, todo lo que acabo de decir se constata o se confirma
como verdadero en el sagrado Coran, que son las escrituras del islam reveladas al
profeta Mohammed, y que es lo que abre el universo que ahora vamos a conocer
como islamico. El islam es el Coran y su profeta. Entonces: ;por qué yo voy a pensar
que yo soy una conversa si yo desde pequefia ya creo en y amo a Jesus, que la paz
sea con €él? El propio Coran afirma que ti no puedes, desde el punto de vista cora-
nico, amar a un profeta si no amas a todos los demas. Porque el Coran ensefa que
son consustanciales, que son una misma luz de la profecia, desde Adan y Eva, que
no se consideran coranicamente como pecadores, ;si me explico? sino que son los
primeros seres humanos y que ya tienen la luz de la profecia, como se dice tradi-
cionalmente, en sus frentes. Y de ahi empieza la profusién de seres humanos que
vienen, como ellos y como posteriores, como Salomo6n, como Jeremias, como Eze-
quiel, como tantos otros, los doce profetas de Israel a partir de Abraham —que la
paz sea con él— todos vienen con la misma luz. Esto es lo que dice el Coran. Y vie-
nen con el mismo mensaje a la humanidad, de que hay solamente una realidad di-
vina, de que hay un solo Dios, de que esta realidad no es una multiplicidad, en rea-
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lidad. Que la multiplicidad es lo que esta evidente, es lo que parece, pero que
detras de esa multiplicidad, ocultamente, lo que hay es una sola realidad. Una sola
existencia que sustenta toda otra existencia.

Como el vitral, que es el clasico ejemplo que usamos. Un vitral tiene muchos
pedazos de vidrio, de muchisimos colores, y la luz es tinica e incolora. Y si reti-
ras la luz del vitral (no el vitral), hay cero, es negro, oscuro, no hay nada. Pero,
si pones la luz al vitral, entonces aparece toda la diversidad de colores y de for-
mas. Entonces, desde este punto de vista qué estamos diciendo, Dios seria esa
luz incolora que no se tifie de ningun color de las miles de posibles manifesta-
ciones de vidrios y de colores y de tonos y de formas que tiene el vitral, pero
que al mismo tiempo las sostiene a todas.

Entonces, cuando conozco el islam, lo que tengo que entender, lo que es co-
herente para mi entender de acuerdo a donde provengo, es que yo conozco lo
que ocurrié 600 afios después de Jesus, lo cual no habia conocido, de lo cual no
me habia enterado. Y ahora he asumido la libertad de incluirlo en mi conciencia.
Es por eso que no puedo menos que decir: LailajailaLlah Mohammed arRasula-
l1ah. Es decir, en congruencia con lo que antecedi6 a Jesus, paz para él, y lo que
le sucedio, afirmo el islam: afirmo la entrega a la Realidad Divina de la cual pro-
viene la luz de la profecia que han irradiado todos los Profetas entre los cuales
estadn Jesis y Mohdmmed, paz para ellos. Entonces: ;por qué voy a aceptar el
término de “conversa”? Una cosa es cambiar radicalmente de conviccion y otra es
darle continuidad a lo que ya se ha abrazado con lo que vino después. Todo esto
tiene que ver justamente con lo que tu estas trayendo, porque quien no es cultu-
ralmente islamico, entonces es visto por quienes se asumen como musulmanes
por haber nacido en una familia musulmana dentro de un pais predominante-
mente islAmico, como converso y por tanto, como muslim o muslima de segunda
categoria. Lo que se supone que es en verdad el significado de conversion, a ni-
vel espiritual, es un movimiento, a veces subito, que va de la oscuridad a la luz.
Nosotros, practicantes de tradiciones sagradas, asi lo vemos. Entonces, para mi
seria falso por completo, seria una mentira que yo me converti cuando conoci a
mi maestro Sufi y comencé a incorporar a mi vida las practicas espirituales de la
Revelacién coranica. Entonces queda claro: “Disciilpeme Usted, Seiior, no soy
arabe, no naci en una familia nominalmente musulmana ni arabe, pero en ningin
sentido ello limita mi pertenencia al islam. Como sabes, solo el 15% de los 2,000
millones de musulmanes/as del planeta son arabes y el arabe es su lengua.

Entonces, definir cultura como practica... la gente, por lo general, conoce
muy poco de la religion que ha adoptado su familia, y sus practicas se vuelven
convenciones. Entonces, haz de cuenta que... como si comer cordero fuera algo
musulman o islamico porque en ciertos paises islamicos, se consume. O sea,
cuestiones culturales. Entonces, la gente ignora sus propias tradiciones sagradas
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tremendamente y eso lleva también a unir expresiones culturales como si fueran
parte de la tradicion sagrada. Entonces, esa pregunta es todavia mas importante
cuando consideras la multirreligiosidad, es decir, la multiplicidad de opciones,
de practicas religiosas que ahora hay versus el pasado, y el pasado no es de mas
de 50 anos, es un pasado muy corto.

Por ejemplo, aqui yo recuerdo a un discipulo, un miembro de la orden, que
cuando tomo la iniciacion, me dijo: ;jcudles son ahora mis obligaciones para con
Dios, siendo guadalupano? (rie) Eso es maravilloso, eso si te dice todo, porque él
se reconoce a si mismo como guadalupano, y ahora ha abrazado el islam, o quiza
el islam lo abrazo6 a él, que es mi teoria (porque siempre dicen “abrazo6 el islam”.
Pero yo digo: a mi me abrazo6 el islam, yo no abracé al islam, él islam me abrazo
a mi, por la concatenacion de eventos que te llevan a eso). Entonces jél es guada-
lupano! No tiene que dejar de ser guadalupano para ser islamico musulman, para
abrazar el islam, o para ser abrazado por el islam, si el propio Coran tiene el ca-
pitulo, o el Sura 19 llamado Maria: Mariam. Entonces en la tradicion, hay cabida
para musulmanes que tienen una empatia espiritual mayor con el profeta Jesus,
llamados Issawi, que significa “de Jesus”, y también Musawi: que el profeta de su
corazon es Musa o Moisés. En el islam se dice que hay 124,000 profetas que han
venido, otros dicen 224,000 profetas, eso quiere decir, por supuesto, que Dios
ha enviado a la humanidad a un sinnimero de profetas a las diferentes regiones,
a las diferentes culturas, para que reciban el mismo mensaje esencial, de parte
de uno como ellos. Como decian de Mohammed: jpero quién es este hombre que
va a los mercados? ;Por qué va a ser él un profeta? Y entonces, en la revelaciéon
responde Allah: si hubiéramos querido, hubiéramos mandado angeles con el
mensaje (los cuales se consideran de distinta naturaleza, pero no superiores a
los seres humanos). Pero decidimos hacerlo con uno como ustedes, que les ha-
blara en su propia lengua y diera cuenta del valor de la humanidad.

Entonces, Dios hace posible que los profetas se acerquen a la gente con el
mensaje de guia esencial, pero eso no quiere decir que una cultura puede abarcar
la Realidad Divina y al mensaje, porque ese mensaje no es solamente para este
mundo, y una cultura se limita a este mundo. Entonces la cultura puede estar ins-
pirada en ese mensaje, de manera que yo el Dia de Muertos hago ofrenda como
se hace en México por los difuntos. Y eso esta inspirado divinamente en tradicio-
nes sagradas de estas tierras, que vinculan este mundo con otro, y vinculan la
vida con la muerte. Es una practica cultural que esta divinamente inspirada...
pero no podemos decir que eso el ambito cultural puede abarcarla por entero.

Andrea Meza Torres:
Mi siguiente pregunta tiene que ver con el hecho de que, a través de asistir a ce-
remonias interreligiosas, he aprendido que no se trata de diferentes tradiciones
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sagradas, digamos, lo que es el judaismo, el catolicismo, el cristianismo y el is-
lam, sino que hay una continuidad. Se trata de tradiciones sagradas que tal vez
pensamos como “separadas”, pero que son parte de una continuidad. Sin embar-
g0, hay ceremonias en donde hay un didlogo con representantes de otras tradi-
ciones sagradas como lo son el budismo (entre otras) y te queria preguntar: ade-
mas de la importancia del didlogo entre las tradiciones sagradas que son la
misma (aunque parecen otras) jcual es la importancia del didlogo con otras tra-
diciones sagradas, y también con las espiritualidades indigenas, que tienen una
tradicion que ha sido oprimida y silenciada en sus propias tierras? ;Cual seria la
importancia de estos didlogos: es decir, el “interno” y el “externo”?

Sheija Amina Teslima al Jerrahi:

Para mi, la verdadera diferencia entre los practicantes de toda esta diversidad de
mundos de las tradiciones sagradas, hasta donde yo he llegado a poder compren-
der, reside en el nivel de conciencia del practicante. Es decir, que como bien expli-
can las tradiciones sagradas, el alma es multidimensional. ;En qué dimension de
tu alma tu estas residiendo? ;Cual es tu morada, tu residencia? Siempre nos move-
mos por las diferentes dimensiones del alma. Pero por mas movimiento que expe-
rimentes, tienes una residencia. En el sufismo, nosotros pensamos que, por ejem-
plo, segln ti progreses espiritualmente, esa morada va cambiando. Entonces vas
del segundo piso al tercero, del tercero al cuarto, del cuarto al quinto; y, cuando
tienes a una persona muy avanzada, como Nelson Mandela, como el Dalai Lama,
estamos hablando de las dimensiones mas altas, que son la quinta, la sexta. Quiza
el Dalai Lama vive en la cuarta, pero se pasea también por la quinta y la sexta di-
mension, o tiene como su base la sexta, pero se pasea también por la tercera y la
cuarta. En realidad eso es lo mas profundo que te puedo responder. Porque lo de-
mas, jno importa tanto! El humanismo viene del tercer nivel de conciencia, el arte,
los museos, el amor por el arte, la promocién del arte, la sensibilidad de conmo-
verte con el arte, todo eso pertenece al tercer nivel de la conciencia, trabajar por el
ser humano, los derechos humanos. Si yo estoy ahi y soy puertorriquefia, latinoa-
mericana y me conecto con un arabe que esta ahi también, nos vamos a llevar muy
bien y no va a haber practicamente ninguna pared entre el universo del cual él vie-
ne y el universo del cual yo vengo, porque hay una comunion entre esas dos almas
sobre la base de la resonancia que las une a nivel animico. Ahora, si un arabe se
encuentra con un chino y los dos participan del segundo nivel de conciencia, pro-
bablemente ahi haya choques tremendos. Y si estan los dos en el primer nivel de
conciencia, entonces no se soportan. Porque, mientras mas bajo vas, mas se dibu-
ja el mapa de lo que soy yo y lo que eres ti, de acuerdo con el yo: a estar auto-
centrado. Entonces, en el primer nivel de conciencia (que es el mas obtuso y el mas
retrogrado, en el sentido de que es como un lente de una camara cerrado, en don-
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de practicamente no entra nada de luz, y yo estoy en el mundo de mi yo, y no me
veo mas que a mi misma), no me interesa nada mas que mi “yo limitado”, soy su
sirviente; estoy consumiendo para mi misma y eso, desde el punto de vista espiri-
tual, es mas bajo que los animales. Para un ser humano, estar en ese primer nivel
es mas bajo que una bestia. Un animal tiene una naturaleza fija, no puede ir “mas
bajo que” o “mas alto que”. Quiero decir que, sin juicios de valor, estamos hablando
de que los animales, toda la forma de conciencia, plantas, tienen naturalezas fijas,
se reproducen dentro de un mismo patrén, no van mas a la derecha o mas a la iz-
quierda de lo predeterminado como su naturaleza. Sin embargo, el ser humano
tiene la facultad de poder ser mas bajo que un animal, que una bestia, y mas alto
que un angel. Entonces, ese espectro es impresionantemente amplio y solo el ser
humano tiene esa capacidad, esa posibilidad.

Todo esto lo podriamos llevar a ese territorio, porque, en realidad, yo, con
toda franqueza, no veo que sean otras las condiciones que en realidad alejen a un
ser humano de otro o lo acerquen a otro, sino la cuestiéon de: jen donde reside
dentro de su propia conciencia? Eso es lo que va a determinar si yo te voy a res-
petar en tu dogma, en tu universo, en tu creencia, o no. Y eso es lo que va a de-
terminar el nivel del didlogo de los “diferentes” cuando se sienten en una mesa.
Por lo tanto, cuando tu retunes a los lideres religiosos, a las cabezas de las organi-
zaciones religiosas, ti tienes muy pocos resultados. Aunque a nivel cupular se
pueden tomar decisiones y acciones muy importantes, cada uno representa a su
institucion y no a Lo Mayor. Las agendas se limitan a lo que es conveniente para
la institucion que representan y no para la agenda comun. En cambio, para los
misticos, es muy diferente. Los misticos se van a reunir en una mesa. Los misticos
del taoismo, los misticos del budismo, los misticos del cristianismo, los misticos
del islam, y no operan movidos por una lealtad institucional. Todos los misticos,
vengan de donde vengan, saben que la misma agua corre por debajo de todas
esas estructuras y, para el mistico, es un deleite interactuar con las demas tradi-
ciones sagradas en ese espiritu de unidad que se da espontaneamente. No se ne-
cesita ningun esfuerzo. Porque ningun mistico alucina a otro mistico. Simplemen-
te nos vamos a disolver aqui de identidades temporales, precisamente de eso es
que se trata el misticismo. Entonces yo estoy vestida asi, con la taquia o con el
turbante y con una tnica y a la usanza de mi tradicion sagrada. Pero, cuando me
retino aqui, si me retino con otros misticos, de lo que se trata es de que este traje
se va a quedar tirado en el suelo y yo voy a perder la identificacion que tengo con
una forma especifica y me voy a ir moviendo hacia un estado mas alla de la forma
(no solo de lo formal sino las formas corpoéreas). Desde esa cualidad, la interreli-
giosidad o la interespiritualidad se da sola y sin ningun tipo de esfuerzo. Porque,
en verdad, esas personas saben que nadie es mejor que nadie, que ninguna tradi-
cion sagrada es mejor que la otra, que todas son obras que solo Dios pudo haber
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tejido, esas tradiciones sagradas, que todas son magnificentes, y entonces es
como que tu vas de edificio en edificio... llena de asombro... jAh! jAh! jAh!

Entonces, en realidad, los misticos ya partimos de la premisa de que somos
Uno. Y no hay luchas. Eso se da en el ambito de la institucionalidad, de la politi-
cay de la economia. Yo sostengo la tesis de que nadie ha llevado a cabo guerras
religiosas, es decir, que las guerras nunca se han librado por preceptos religio-
sos. Todas las guerras que se llaman “religiosas” o que han pasado a la historia
mal denominadas como “guerras religiosas”, se han dado por apoderarse del
agua, o de la tierra, o por conseguir el poder sobre algo en particular a lo que se
da valor. Nunca por creencias filosoficas o de cosmovision.

Por otra parte, debo decir que hay imagenes que generan union y bienestar
como por ejemplo la imagen de los lideres y las lideresas espirituales juntos. In-
cluso si esos lideres que aparecen juntos en la televisiébn en un momento dado
no estén en realidad unidos por una agenda comun, porque tengan prejuicios,
cuando las comunidades de base los ven juntos, se genera algo positivo que tie-
ne mucho valor. Por eso, para mi, el trabajo interreligioso mas importante a nivel
masivo es ese, el que se junten lo lideres, las lideresas de las diferentes tradicio-
nes sagradas a orar juntos y que la gente los vea, también, juntos; para que se
vea que la diversidad es algo positivo. Y si yo tengo un vecino mormon, lo puedo
invitar a mi casa. No le falto a mi iglesia.

Entonces, la elevacion de la conciencia, en definitiva y, en resumen, es lo
mas importante para el didlogo interreligioso. Mientras mas se eleva la concien-
cia de la sociedad, de los ciudadanos, mas se eleva el dialogo interreligioso y
mas se facilita todo tipo de convergencia en la diversidad. La empatia empieza
a florecer en la tercera dimension de la conciencia. Y, en el cuarto nivel de con-
ciencia, ya estas en el yo inspirado o el yo tranquilo, que es muy pacifico y vas
a trabajar por la paz y vas a tener mucha tolerancia... todo tiene que ver con la
dimension de la conciencia desde la cual operamos. De ahi se genera bajeza y
constriccion o expansion e inclusion. La dimension ética cobra profundidad se-
gun se progresa espiritualmente en esta escala. Pero no porque hayas estudiado
ética en la escuela, sino porque tu empatia con los demas es creciente y tienes
mucho espacio en ti para abrazar al diferente... tienes una cuerda muy larga que
dar al otro. ;Me sigues, verdad? Y asi. Entonces, tenemos que poner cualquier
tipo de didlogo entre diferentes en este marco de los siete niveles, y esto es lo
que yo discuto cuando voy a Granada al Decolonial Muslim Critical Studies que
organiza el Dr. Ramo6n Grosfoguel. Esta es una aportacion al conocimiento que
hace el sufismo, y también es cierto que otras tradiciones sagradas han plantea-
do desde sus comprensiones la escala de la conciencia humana. Porque si no
esta esto claro, entonces: ;con quién vamos a dialogar y dénde se puede dar el
dialogo de manera fructifera? ki
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Abstract | This article is an ethic proposal for a refiguration and recomposition of our bro-
ken and orphan contemporary identity, which converts and becomes an ethical narrative
wich begins the tale of hospitality-nomadism, displaying in this way its status of theopha-
ny. Eternal Pilgrimage as confluence of past and present voices of all humanity immersed in
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Resumen | Este articulo es una propuesta ética para una refiguracion y recomposicion de
nuestra identidad contemporanea fragmentada y huérfana, que se transforma y deviene en
narrativa ética cuando inicia el relato de la hospitalidad-trashumancia, manifestando asi
su condicion teofanica. Peregrinacion eterna como confluencia de voces pasadas y presen-
tes de toda la humanidad inmersa en una temporalidad ciclica, lamandonos al recuerdo de
nuestra ancestral existencia errante. Llameante emergente contemporaneo que obliga a es-
cucharlo, abriendo asi el panorama del tiempo hospitalario, donde la hospitalidad-trashu-
mancia se devela como el fundamento de una ética ineludible.
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Metaforas teofanicas de la hospitalidad-trashumancia

ABORDAMOS AQUI las metaforas teofanicas en su calidad de unidad de sentido,
como hospitalidad-trashumancia, y como condicién de responsabilidad «irre-
nunciable» del «ser deudor» presentido por Lévinas, quien sorprendido se pre-
gunta: «;Qué es lo que he hecho para ser de golpe deudor?» (Lévinas 1999, 148).
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Intentamos, de esta manera, retenerlas en su efimero paso, porque sabemos
bien que solo la «narracién que implica memoria, y previsién, espera» (Ricoeur
2009, 49), contiene, dota de una identidad narrativa que retiene el rio de nues-
tro movimiento, y nos recupera de la sensaciéon constante de no «sentirnos en
casa», de la «inhospitalidad que define en el fondo al singularizado «ser en el
mundo», del que hablaba Heidegger; (2007, 301) volcandonos hacia la hospita-
lidad a través del reconocimiento de ese ser «deudor», herido, que se abre a lo
desconocido.

Intentamos fundamentar asi, desde la filosofia, una alternativa de relacién
con la alteridad a través de la narracién de estas teofanias para hacer emerger
la imaginacion creadora como potencia transformadora. La metafora de las teo-
fanias busca «instaurar su semejanza misma acercando términos que, «alejados
al principio», aparecen «préximos de pronto» [...] La imaginacion creadora que
actda en el proceso metafoérico es asi capaz de producir nuevas especies légicas
por asimilacion predicativa, a pesar de la resistencia de las categorizaciones
usuales del lenguaje» (Ricoeur 2009, 32). En este sentido y tal como nos lo ha
revelado el filésofo arabe el Sheikh al-Akber, Ibn al-Arabi, la imaginacién teofa-
nica cumple una doble funcién: «como Imaginacién creadora que imagina la
Creacion y como Imaginaciéon de lo creado que imagina al Creador [...] Gracias a
la Imaginacion activa existe lo multiple y lo otro, en resumidas cuentas, existen
las teofanias» (Ibn ‘Arabi en Corbin 1993, 225).!

Metaforas teofanicas cristalizadas en figuras cuya etimologia se relaciona
con fingere, formar, y con lo conformado, estructurado, y también con fictor, el
escultor que trabaja sobre la materia o el autor que trabaja sobre las palabras, y
con fictio: la accion de dar forma y de fingir, en tanto la figura de acuerdo con
Jacques Le Brun: [...] solo puede ser ambigua y discutible: no es mas que una
narrativa, un relato y unas palabras, imagenes y frases enigmaticas, cuyo senti-
do solo se revela en la interpretacién (2004, 12).

A través de estas figuras fictas intentamos trascender los limites del pensar
dado, de lo «dicho», para abrir espacio al «decir» de las multiples experiencias
de la alteridad que nos guian hacia la estacién hospitalaria, en la que avizora-
mos las imagenes teofanicas de la hospitalidad; donde la hospitalidad como
Bien Infinito es develada en estas imagenes para significarnos la profundidad de
la responsabilidad y el nivel del compromiso requerido en la experiencia de ida
y vuelta de brindar hospitalidad al trashumante que somos todos.

Desplazamiento infinito que desde los tiempos ancestrales volvi6 indispen-
sable el correlato de la hospitalidad para el existente como expresion teofanica,
y en la actualidad ha devenido en llamado y enunciacién urgente. Existente como

1 En De Fosus al-hikam (Las gemas de la sabiduria) de Ibn ‘Arabi, citado en Henry Corbin.
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hospitalidad que emerge como totalidad de sentido, como ethos teofanico y pri-
mordial, en tanto que, como seflala Guattari: «existe una eleccién ética a favor
de la riqueza de lo posible, una ética y una politica de lo virtual que descorpo-
riza, desterritorializa la contingencia, la causalidad lineal, el peso de los esta-
dos de cosas y de las significaciones que nos asedian» (Guattari 1996, 44).

Ahora bien, es importante advertir que la inmersion que realizamos aqui en
pensadores del sufismo, como la manifestacion mistica del islam, tiene la inten-
cion de mirar desde un angulo alterno las figuras que conforman nuestro imagi-
nario hierofanico. Esto, con el fin de develar la manifestacion teofanica de la
hospitalidad-trashumancia haciendo uso de algunos conceptos cuyos funda-
mentos se originan en la etimologia griega y en la lengua arabe, por lo que su
transliteracion se presenta aqui entre paréntesis de acuerdo con los textos revi-
sados, por ejemplo, es el caso de «filosofia profética» (hikma nabawiyya).

El recurso de estas figuras y conceptos de origen musulman busca develar-
los como una narrativa que también nos es propia tanto como la tragedia griega
y la profética hebrea. Lo «arabe-musulman» pensado como lo «oriental», tal
como lo estudi6 tan profusamente Edward Said en su obra Orientalismo, es para
Occidente «[...] la fuente de sus civilizaciones y sus lenguas, su contrincante
cultural y una de sus imagenes mas profundas y repetidas de Lo Otro [...] Sin
embargo, nada de este Oriente es puramente imaginario. Oriente es una parte
integrante de la civilizacién y de la cultura material europea» (Said 1990, 19-20),
y nosotros afladiriamos por extension colonial, también de América Latina.

Nos proponemos asi, hacer manifiesto que no existe tal separaciéon cultural
o civilizatoria, sino por el contrario, una continuidad estrecha entre la «filosofia
profética» (hikma nabawiyya), primordial narrada en la Biblia hebrea, el Nuevo
Testamento cristiano y el libro sagrado de islam, el Coran, «libro revelado» al
profeta iletrado Mohammed. En la narrativa musulmana se relata que le fue reve-
lado durante los ultimos dos decenios de su vida, aprendido y recitado de me-
moria por sus discipulos y a los pocos afios de su muerte, escrito y diseminado
por todo el mundo, a través de la rapida expansiéon del imperio musulman.?

Nuestra intencion al enhebrar las tres ramas del monoteismo no es afirmar
ninguna de ellas, sino develar la fuente que las contiene y da origen como uni-
dad y que disuelve una suerte de identidad o pertenencia inamovible, abriendo
asi el horizonte de la imaginacion para encontrarnos frente a frente con el éxta-
sis embriagante teofanico, tal como lo devela Rumi en este poema fundamental:

;Qué hay que hacer, oh musulmanes?, pues no me reconozco
a mi mismo.

2 Para una profunda revision sobre la vida de Mohammed revisar: Lings, Martin (1989).
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No soy cristiano, ni judio, ni gabr, ni musulman
No soy del Este, ni del Oeste, ni de tierra firme, ni del mar;
[...] No soy de este mundo, ni del otro, ni del Paraiso, ni del Infierno;
No soy de Adan, ni de Eva, ni del Edén y Rizwan.
Mi lugar es lo Sin Lugar; mi huella es lo Sin Huella,
No es cuerpo ni alma, pues pertenezco al alma del Amado.
He alejado la dualidad, he visto que los dos mundos son uno;
Busco al Uno, conozco al Uno, veo al Uno, llamo al Uno...
(Rumi en Chittick 2008, 76)3

A través de estas imagenes que conforman la «filosofia profética» como con-
ducto y portavoz narrativo de y hacia lo «Invisible y de los Invisibles» (Rumi
2003, 16-18), se trasciende y desborda al mismo tiempo el dilema de los escu-
drifiadores de lo real o irreal, de la clasificacion de mito o historia, configurando
asi una «historia imaginal, igual que los paises y los lugares de esta historia
crean una geografia imaginal, la de la «Tierra celeste», como nos lo ensefan los
antiguos sabios sufis como Suhrawardi, Ibn Arabi y Jalaluddin Rumi (Corbin
1996, 25).

En este sentido, y con el fin de lograr una mayor integracién conceptual y
discursiva, se ha privilegiado el abordaje de las figuras proféticas del monoteis-
mo hebreo, cristiano y musulman, frente a la narrativa de las tragedias griegas,
aunque se hagan referencias a algunas de estas figuras tragicas, en tanto la tra-
gedia de los héroes griegos y la vivencia mistica propia de los profetas se tocan
y complementan. Ambas se encuentran en ese espacio liminar entre la muerte y
la vida. El héroe tragico visualiza su tragedia como el camino de enaltecer su
paso por el mundo y el profeta como via de acceso a la plena contemplacion di-
vina, como sefala Georg Lukacs: «La entrega es el camino del mistico, la lucha
es el del hombre tragico, en aquél el final es una disolucion, en este es un cho-
que aniquilador. Aquél pasa del ser-uno con todo a lo mas profundamente per-
sonal de su éxtasis, y este pierde su mismidad en el instante de su mas verda-
dera elevacion» (Lukacs 1975, 254).

En esta peregrinacion trashumante confluyen las voces pasadas y presentes
de toda la humanidad en una temporalidad ciclica infinita que nos llama al re-
cuerdo de nuestro «otro modo que ser» soterrado: nuestro existente errante, am-
bulante. Emergente contemporaneo que llamea con tanta fuerza que obliga a
escucharlo y que nos impide volver la cara para evitarlo, abriendo asi el pano-
rama del tiempo hospitalario, donde la hospitalidad-trashumancia se devela
como el fundamento de una ética ineludible.

3 Jalaluddin Rumi, en Diwan 125-127, citado en William C. Chittick (2008).
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Manifestaciones sagradas donde al movimiento convulso del origen existen-
cial le precede la acogida del vientre materno como espacio hospitalario primor-
dial y mundo inicial intimo en relacion estrecha con el Absoluto como ensuefo
gozoso y dimension de lo sagrado que «despliega su esencia en el abrir destino
a lo Otro» (Heidegger)* para posibilitar el juego de la vida y la muerte, y donde
la partida obligada del nacimiento delinea la fisura inicial que revela ya los sig-
nos de la nostalgia y orfandad posterior. En la partida inicial de este nuestro
primer hogar, nuestro «habito» que en la etimologia griega es ethos, se devela
ya el impulso a la errancia, a la caza, a la trashumancia como biisqueda incesan-
te de ese humus, terrufio siempre distinto, incluso opuesto a la casa materna,
como lo confirma el testimonio de Heraclito: «El ethos, la morada habitual, es
para el hombre lo que desgarra y divide».

El habito, la morada en la que esta ya siempre, es para el hombre el lugar de una es-
cision; es lo que él no puede nunca asir sin recibir de ello un desgarramiento y una
disension, el lugar donde no puede nunca estar verdaderamente desde el comienzo,
sino que solo puede, al final, retornar. Esta escision demonica, este daimon que ame-
naza al hombre en el corazén mismo de su ethos, de su morada habitual, es lo que la
filosofia tiene siempre por pensar y por «absolver». (Agamben 2003, 151).

Nos proponemos resignificar asi la hospitalidad-trashumancia, intentando
ir mas alla de los términos de relacion, y colocarnos en la habitacion interna, en
esa «maravilla intima de la aparicion del «rostro del Otro» del que habla Lévi-
nas, respondiendo al emplazamiento que nos hace Giorgio Agamben, a propo6si-
to del testimonio de Heraclito:

La filosofia debe necesariamente tener su principio en la «maravilla», es decir, que
debe siempre salir ya de su habito, siempre ya enajenarse y de—cidirse de ella, para
poder después retornar a ella, atravesando su negatividad y absolviéndola de la esci-
sién demonica. Fil6sofo es aquel que, habiendo quedado sorprendido por el lenguaje,
o sea, habiendo salido de su morada habitual en la palabra, debe ahora retornar alli
donde el lenguaje le advino, es decir, debe «sorprender la sorpresa», estar en casa en
la maravilla y en la escision. (Agamben 2003, 151).

«Sorpresas» y «maravillas» desplegadas en su calidad de Teofanias, como
«[...] potencias de la vida humana que nosotros conocemos como estados de
animo, inclinaciones, exaltaciones, formas ontolégicas de naturaleza divina

4 Martin Heidegger, Brief iiber de “Humanismus”, en Wegmarken; G.A. 9, 352, citado en Félix
Duque (2006)
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que, como tales, no solo tocan al hombre, sino que, con su ser infinito y eterno,
obran el todo del mundo terrenal y coésmico» (Otto 2007, 56).> Son estas formas
epifanicas como emanacion de la manifestacion divina, las que hemos elegido
entre todas las formas para hablar de la hospitalidad-trashumancia.

Presentadas de manera simultanea, la epifania (tajalli) y la teofania (tajalli
ilahi) se develan como una deslumbrante luminiscencia operada en si misma e
inspirada en la divinidad primigenia de Phanés (luz), deidad primigenia de la
procreacion y la generacién de nueva vida: phaenomenon. Aludiendo asi a la ex-
periencia primordial de la aparicion, del brillo, de la develacién del, «paso del
estado de ocultacion, de potencia, al estado luminoso, manifestado y revelado
como acto de imaginacién divina primordial» (Corbin 1993, 218). La hospitali-
dad y la trashumancia como teofanias nos colocan en una «geografia mistica»,
que como «ciencia de la Imaginacién es también la ciencia de los espejos (cato6-
prica), de todas las “superficies especulares” y de las formas que en ellas apare-
cen» (Corbin 1993, 253).

Se vuelve indispensable, sin embargo, advertir que la geografia mistica aqui
abordada se deslinda radicalmente de la idea tan extendida de que la experien-
cia de lo sagrado y la trascendencia son hechos aislados y excepcionales, propia
de santos o devotos totalmente consagrados a la adoracion divina (Couliano
2006).% Por el contrario nos colocamos desde ya en la afirmacion de que la con-
templacion teofanica, la «ciencia de la vision» es el caracter primordial de todo
ser humano, y por ende de la relacién con la otredad, en la que se manifiestan
la epifania como exhalacion divina y la teofania como contemplaciéon de este
efluvio.

En suma, da cuenta de la relacién social basada en la justicia, tal como lo
afirma Emmanuel Lévinas: «Es necesario obrar con justicia —la rectitud del ca-
ra—a—cara— para que se produzca la brecha que lleva a Dios; y la «visién» coin-
cide aqui como obra de justicia» (2006, 101). Su vivencia es la confirmacién y
atestiguamiento de nuestro existente ascético, de esa «ascension continua de
los seres, que comienza con el desanudamiento del nudo de las creencias dog-
maticas. Cuando la ciencia dogmatica deja lugar a la ciencia de la vision» (Cor-
bin 1993, 239). Nos hacemos eco asi del desmantelamiento de dos dogmas prin-
cipales que realiza Lévinas: por un lado sobre esa suerte de “exclusividad” que

5 Es interesante que el término de epifania fue utilizado por el escritor irlandés James
Joyce para identificar los momentos especiales de vision repentina en la mente de sus per-
sonajes, es un momento en que la experiencia, enterrada durante afios en la memoria, con
lo que la mente emerge a la superficie en todos sus detalles y todas sus emociones. El
ejemplo mas significativo de la epifania se encuentra en el Gltimo cuento de Dublineses. “El
nombre del muerto” (Joyce 2008).

6 Para una revision profunda sobre el tema revisar la obra de loan P. Couliano (2006).
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han pretendido tener las religiones institucionalizadas como depositarias y re-
presentantes de lo espiritual-religioso, y por otro: sobre la negaciéon de nuestro
caracter teofanico que lleva a cabo el «sujeto ateo» de la modernidad, a través
de la ruptura con la «participacion».

Descartes se embarca en una obra de negacion infinita que es ciertamente la obra de
un sujeto ateo que ha roto con la participaciéon y que (aunque apto por la sensibilidad
al asentamiento), sigue siendo incapaz de afirmar; en un movimiento hacia el abismo
que arrastra vertiginosamente el sujeto incapaz de detenerse. El Yo, en la negatividad
que se manifiesta por la duda, rompe la participaciéon, pero no encuentra en el cogito
solitario un alto. (Lévinas 2006, 115-116).

De igual forma, a través de este desmantelamiento doble, Lévinas devela el
misterio de lo trascendental que no se origina ni asienta en la subjetividad de una
conciencia solitaria emanadora de todo sentido de “realidad”, como la enunciada
por Edmund Husserl (2004, 129-130).” Por el contrario, es en el phaenomenon
como teofania—epifania, en la aparicion y brillo de la Otredad donde comienza el
develamiento del Infinito, de la eternidad, tal como afirma apasionadamente Lé-
vinas: «No soy yo, es el Otro quien puede decir si[...] poseer la idea de lo infinito,
es ya haber recibido al Otro» (2006, 116).

Y es precisamente a través del «rostro del Otro» (Lévinas) donde se realiza
«un otro modo» del ateismo y del teologismo. Su sublimacion consiste en reali-
zar la narracion de lo trascendente como «extranjero y pobre», como relacion
social, cuyo vinculo y conducto es el llamado de la justicia, de ahi su caracter
ético, que no teolégico. Es asi que lo posible trascendente se aposenta en la
«trascendencia total del Otro», como Infinito, que es impermeable a nuestro in-
tento por tematizarlo y englobarlo como extensién de nosotros mismos.

Aqui lo Trascendente, infinitamente Otro, nos solicita y nos llama [...] El ateismo del
metafisico significa positivamente que nuestra relacion con la Metafisica es un com-
portamiento ético y no teolégico, no una tematizacién, aunque sea conocimiento por
analogia de los atributos de Dios [...] La ética es la dptica espiritual [...] El Otro no es
la encarnacion de Dios, sino que precisamente por su rostro, en el que esta descarna-
do, la manifestaciéon de la altura en la que Dios se revela (Lévinas 2006, 101).

7 En Husserl, «La trascendencia es en toda forma un sentido de realidad que se constituye
dentro del “ego”. Todo sentido imaginable, toda realidad imaginable, digase inmanente o
trascendente, cae dentro de la esfera de la subjetividad trascendental, en cuanto constitu-
yente de todo sentido y realidad.».
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Narrativa de la eternidad

... El hambre de Dios, la sed de eternidad,
de sobrevivir, nos ahogard siempre”
Unamuno (1983, 66).

La temporalidad de la hospitalidad-trashumancia es aquella desplegada en ca-
lidad de fractal a través de la narrativa ficcional y poética de la experiencia de
vivir englobados en un tiempo unitario, infinito que se despliega para hacer
abrir un espacio al magma metahistérico donde confluyen el tiempo historico,
la accién y la funcién simbolica. Asistimos de este modo, junto con Paul Ri-
coeur a la constitucion de un tercer tiempo, entre el “tiempo del alma” y el
“tiempo del mundo”, un tiempo paradéjico «ciclico e irreversible»: la eternidad
(Ricoeur 2009, 66).

La configuracién de la narrativa de la eternidad en la teofanica de la hospi-
talidad-trashumancia tiene su fundamento en esa relacién dual propuesta por
Ricoeur entre «inteligencia narrativa e inteligencia practica», en las que se ad-
quieren dos caracteristicas nucleares: la integracion donde los «términos tan
heterogéneos como agentes, motivos y circunstancias se vuelven compatibles y
operan conjuntamente dentro de totalidades temporales efectivas», y la actua-
lidad a través de la cual «los términos que solo tenian una significacion virtual
en el orden paradigmatico —simple capacidad de uso—, reciben una significa-
cion efectiva gracias al encadenamiento a modo de secuencia que la intriga con-
fiere a los agentes, a su hacer y a su sufrir» (Ricoeur 2009, 119).

Presentamos asi la amalgama de la hospitalidad-trashumancia como nucleo
simbolico que propone un «plano de conciencia que no es el de la evidencia ra-
cional; es la “cifra”, de un misterio [...] que nunca es «explicado» de una vez por
todas, sino que debe ser continuamente descifrado» (Ricoeur 2009, 26). Este
desciframiento comienza entonces por ubicar el sentido espacio-temporal como
fundamento primordial que subyace y vitaliza a la unidad hospitalidad-trashu-
mancia. Espacio que, como bien sabemos, en tanto indisoluble del tiempo se
conforma en cronotopos, como lo nombro6 Mijail Bajtin a esta correlacion de sen-
tido, donde «el tiempo se condensa, deviene compacto, visible para el arte, en
tanto que el espacio se intensifica, se abisma en el movimiento del tiempo, del
sujeto, de la Historia» (Arfuch 2005, 254-255).

El sentido cronotépico en términos de Bajtin, sin embargo, resulta insufi-
ciente para dar cuenta de los alcances de la teofania de la hospitalidad-trashu-
mancia, por lo que se vuelve indispensable trastocar el tiempo inflexible propio
de Cronos para invocar a su hijo Kairos, como la manifestacion del instante en
el que la epifania se hace presente, a través de la cual, el espacio que contiene a
la teofanica de la hospitalidad-trashumancia deviene Kairotdpico, como lugar y
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tiempo eternos (Serna 2009),® como «éxtasis», esto es, desplazamiento y erran-
cia sin fin, por lo que hablamos asi de una «eternidad transtemporal, en la cual
el tiempo kairotdpico seria el Axis aeternitatis, sive Aevi Infiniti» (Soto Rivera).’

El verbo griego ex-istdno (existdo, existemi) de donde se deriva el sustantivo ek-stasis,
indica en primer lugar la accién de desplazar, llevar fuera, cambiar una cosa o un es-
tado de cosas, y después las acciones de salir, dejar, alejarse, abandonar (y también:
ceder, renunciar, evitar. El sustantivo ek-stasis significara, por lo tanto, desplaza-
miento, cambio desviacion, degeneracion, alienacion, turbacion, delirio, estupor. (Cou-
liano 2006, 25).

El éxtasis también ha sido pensado por Heidegger como el transito temporal
donde estan vinculados el «paso» del pasado, la «presentificaciéon» del presente
y la «futuricién» del futuro. Para Lévinas el tiempo pensado como éxtasis deve-
la: «el hecho de ser sin haber tenido que elegirlo, de tener que vérselas con po-
sibilidades que siempre han comenzado ya sin nosotros —el éxtasis del ya
sido—: el hecho de un dominio de las cosas, en la representacion o el conoci-
miento —éxtasis del presente—: el hecho de existir-para—la-muerte —éxtasis
del futuro—» (Lévinas, 1993, 280).

Esta narrativa del éxtasis en los distintos relatos ha realizado la figuracién
del espacio de la trascendencia (Couliano 2006, 25), bien podriamos entonces
nombrar la eternidad como espacio de configuracion del tiempo de la trascen-
dencia. Para San Agustin, por ejemplo: «Asi que, siendo Dios, en cuya eternidad
no hay mudanza alguna, el que cri6 y dispuso los tiempos [...] Hizose el mundo
con el tiempo, pues en su creaciéon se hizo el movimiento mudable [...]» (San
Agustin 2011, 291-292). Y a su vez el tiempo tiene como finalidad la unién con
Dios en la eternidad: «Cuando vino la plenitud de los tiempos vino también El
para que nos librase del tiempo. Debemos, pues, amar al que cre6 los tiempos
para que nos libremos del tiempo y nos asentemos en la eternidad, donde ya no
hay mutabilidad temporal [...] (Aqui) se estd muy bien, no quiero mas; aqui amo
a todos, aqui a nadie temo» (San Agustin 1988, 692).

En las narraciones teoldgicas la «habitacién» de la eternidad toma formas
muy concretas, dividiéndose principalmente entre dos y opuestas: el «paraiso»
o el «cielo», como en la proclama de San Agustin: «Una sola cosa pediré al Sefor,
esta buscaré: habitar en la casa del Sefior todos los dias de mi vida ;para qué?
Para contemplar la hermosura del Sefior» (San Agustin 1988, 692). La casa del
Sefior como Paraiso imaginado es relatado asi en el Coran:

8 Véase (Serna Arango 2009).
9 Soto Rivera (s.f.).
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Esta es la semblanza del jardin prometido: Rios de agua de inalterable olor, rios de
leche siempre del mismo sabor, rios de vino, dulzor para los que beban, y rios de miel
pura. En él tendran toda clase de frutos y perdén de su Sefior. ;Es lo mismo que quien
sera inmortal en el Fuego y se le dara de beber agua hirviendo que le destrozara los
intestinos? (Ghani 1997, 558).

En el extremo opuesto se encuentra el «infierno» que en el Coran se describe
en el «Sura del envolvente» nombre dado al Dia del Levantamiento o la resurrec-
cion que envolvera a todos: «;No te ha llegado el relato del Envolvente? Ese dia
habra rostros humillados; abrumados, fatigados. Sufriran el ardor de un fuego
abrasador. Se les dara de beber de un manantial en maxima ebullicion. No ten-
dran mas alimento que un espino ponzofioso, que ni nutre ni sacia el hambre
[...]» (Ghani 1997, 671).

Y es que el infierno podria bien ser el exilio y destierro de ese paraiso, de
ese ethos paradisiaco que padece Adan y Eva: «Por haber escuchado la voz de tu
mujer y comido del arbol del que Yo te habia prohibido comer [...] Por ello lo
eché de la tierra del Edén, para que trabajara la tierra de donde habia sido for-
mado» (Biblia 1985, 42-47).1° Estos relatos confieren al mundo su calidad prin-
cipal de inmanente y finito, asi como un espacio de trdnsito, en una estacion del
peregrinaje. «Ciudad peregrina» que es la «ciudad de Dios» en el mundo, como
narra San Agustin: «Asi que esta ciudad celestial, entre tanto que es peregrina
en la tierra, va llamando y convocando de entre todas las naciones ciudadanos,
y por todos los idiomas va haciendo recolecciéon de la sociedad peregrina, sin
atender a diversidad alguna de costumbres, leyes e institutos, que es con lo que
se adquiere o conserva la paz terrena» (San Agustin 2011, 580-581).

«Ciudad peregrina» que tiene un plazo fijado como lo advierte un verso del
Coran: «;Es que no han reflexionado en su interior? Allah no ha creado los cielos y
la tierra y lo que hay entre ambos sino con la verdad y con un plazo fijado» (Ghani
1997, 439). Estos relatos teofanicos confirman al ser humano en su calidad de ex-
pulsado del paraiso en la tierra, cuyo origen se remonta a la sentencia divina sobre
Cain, en el relato de la lucha entre Cain y Abel por sus ofrendas por el reconoci-
miento divino, donde Cain asesina a Abel por haber sido favorecido con el agrado
de dios por el sacrificio de un cordero, mientras que Cain solo le ofrecié vegetales:

Entonces Yavé le dijo: «Qué has hecho? La voz de la sangre de tu hermano grita desde la
tierra hasta mi. Por lo tanto, maldito serds, y viviras lejos de este suelo fértil que se ha
abierto para recibir la sangre de tu hermano, que tu mano derramé. Cuando cultives la
tierra, no te dara frutos. Andaras errante y vagabundo sobre la tierra» (Biblia 1985, 47).

10 “Génesis” (2:7y 3;17 y 23).
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Este evento sefiala el momento en que se hace manifiesto para el ser huma-
no el velo aparente de separaciéon con el rostro divino. En el inicio del encuentro
con el otro, en «la abertura al otro y a lo Otro» el tiempo de-viene pura trascen-
dencia y se aspira a ella como pro-tension continua, «hambre de Dios. La sed de
eternidad» de la que nos habla Unamuno (1983, 66). En sintesis, comienza aqui
la manifestacion teofanica de la hospitalidad-trashumancia.

[...] como si el tiempo fuera la trascendencia, fuera por excelencia, la abertura al otro
y a lo Otro. Esa tesis sobre la trascendencia, pensada como diacronia, donde lo Mismo
es no-in-diferente a lo Otro sin investirlo de ningtin modo —ni siquiera por la coinci-
dencia mas formal con él en una simple simultaneidad—, donde la extrafieza del futu-
ro no se describe de entrada en el interior de su referencia al presente en que tendria
que de-venir y donde estaria ya anticipado en una protension». (Lévinas 2000, 50).

La hospitalidad implica el reconocimiento de la inviolable dignidad humana,
de la aceptacién pre-temporal de la sujecién al Otro. Hospitalidad y reconocimien-
to son fundamentos de la cultura misma y no mera cuestiéon de una ética relativa;
ya que nos recuerda que todos nosotros somos seres fronterizos, limitrofes, habi-
tantes de la frontera, seres en movimiento que, por lo mismo, transitamos por los
caminos de la sorpresa y el descubrimiento, pero también por los de la desventura,
el extravio y la afliccién, en una palabra: metokoi, etimologia griega que denota:

[...] la mudanza de casa, el cambio de domicilio, el traslado a otra forma de estar en
si, entendida como metafora de la muerte y titulo de la illtima metamorfosis, entrana
una alusion a la honda movilidad de la existencia humana que esta mas implicada
como cambio de lugar a la misma escala y en el mismo elemento. Quien se muda “de
aqui a alla”, no es solo un turista y viajante, sino un cambista de elementos, un emi-
grante entre diversos estados fisicos o dimensiones del ser. Lévinas 2000, 89).

De aqui que este limes se encuentre en relacién constante con la indigencia,
porque en su origen alude a la llana condicién humana de incompletud y nece-
sidad, develando nuestra condicién primaria de insuficiencia y orfandad: la
«falta fundante» como la llamé originalmente Freud,!! y que Lévinas ha inter-
pretado como indigencia original, y que Lukacs describe con maestria:

La mas profunda nostalgia de la existencia humana es el fundamento metafisico de la
tragedia: la nostalgia que el hombre tiene de su mismidad, la nostalgia de transfor-

11 La nocién de falta fundante fue propuesta originalmente por Sigmund Freud y mas tar-
de relaborada por Lacan. Cfr. Braunstein, Gerber y Orvafanos (1999).
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mar la culminaciéon de su existencia en una llanura del camino de su vida, transfor-
mar su sentido en una realidad cotidiana. La vivencia tragica, la tragedia dramatica,
es su cumplimiento mas perfecto, el inico que es perfecto sin resto (Lukacs 1975,
257).

La narraciéon de la tragedia teje el camino a la sabiduria de los limites, en
particular el del transito entre la muerte y la vida; del despertar de ese exis-
tente en transito en nosotros mismos. De ese metokoi; trashumante que re-
quiere de la barca de Caronte Xdpwv Khdron, cuyo significado «brillo intenso»
guia a las sombras errantes de los muertos recientes de un lado a otro del rio
Aqueronte, a cambio de un dbolo para pagar el viaje, de otra manera serian
obligados a vagar cien afios por la ribera del rio, por lo que era indispensable
que los cuerpos se enterraran con una moneda bajo la lengua y con los debi-
dos honores.

La narracion de los debidos honores al cuerpo y al alma trashumante esta
representada en el relato de S6focles sobre la tragedia de Antigona, quien lucha
desesperada por darle una sepultura digna a su hermano Polineces, muerto des-
pués de unirse al ejército de Argos y haber peleado contra su hermano Eteocles
por el trono de Tebas. Muertos los dos en batalla, Creonte asume el trono y de-
creta no darle sepultura a Polineces por haber traicionado a Tebas. Antigona vio-
la la autoridad de Creonte para enterrar a su hermano con los honores debidos,
pues teme que su alma vague eternamente, por lo que es encarcelada y conde-
nada a ser sepultada viva, antes de lo cual se suicida, desencadenando a su vez
el suicido de su amado Hemon, hijo de Creonte y después el de la madre de este,
Euridice. Antes, Creonte le habia preguntado: ;Y has osado, a pesar de ello, des-
obedecer mis 6rdenes? Esta es la respuesta tragica de Antigona:

Si, porque no es Zeus quien ha promulgado para mi esta prohibicién, ni tampoco
Niké, compafiera de los dioses subterraneos, la que ha promulgado semejantes leyes
a los hombres; y he creido que tus decretos, como mortal que eres, puedan tener pri-
macia sobre las leyes no escritas, inmutables de los dioses [...] Sabia muy bien, aun
antes de tu decreto, que tenia que morir, y ;como ignorarlo? Pero si debo morir antes
de tiempo, declaro que a mis ojos esto tiene una ventaja. ;Quién es el que, teniendo
que vivir como yo en medio de innumerables angustias, no considera mas ventajoso
morir? Por tanto, la suerte que me espera y tl me reservas no me causa ninguna pena.
En cambio, hubiera sido inmenso mi pesar si hubiese tolerado que el cuerpo del hijo
de mi madre, después de su muerte, quedase sin sepultura (S6focles, 2007).

En este sentido, podemos decir que la obra tan larga y profusamente elabora-
da de Lévinas sobre la hospitalidad es una respuesta al niicleo de la tragedia, re-
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presentada por Antigona,'? y formulada por Heidegger como inhospitalidad (Un-
heimlichkeit), esa angustia en la que a uno le va «inhospitamente», en la que uno
«no esta en casa» (unheimlich) (Heidegger 2001, 208).'3 Lévinas devela a la hospi-
talidad como epifania y teofanica que recibe a ese «extranjero y pobre», «un reco-
gimiento, una ida hacia si, una retirada hacia su casa como a una tierra de asilo,
que corresponde a una hospitalidad, a una espera, a un recibimiento humano»
(2006, 173), a través del cual se realiza el encuentro con lo Divino en la proximi-
dad del Otro, «con quien» se realiza la dimension del encuentro con Dios:

La dimension de lo divino se abre a partir del rostro humano. El Otro es el lugar mis-
mo de la verdad metafisica e indispensable en mi relacion con Dios. No desempeiia el
papel de mediador. El Otro no es la encarnacion de Dios, sino que precisamente por
su rostro, en el que estd descarnado, la manifestaciéon de la altura en la que Dios se
revela (Lévinas 2006, 102).

Buscamos representar aqui el despliegue de esta plétora trashumante des-
bordada del existente sagrado como conciencia del tiempo pre-eterno que nos
precede. «El presente y el yo se convierten en existentes y se puede componer
con ellos un tiempo, construir el tiempo como un existente». En Lévinas, el exis-
tente se manifiesta a partir de la funcion de la hipdstasis, que es la conciencia del
existente de un existir que le precede: «un existir que tiene lugar al margen de
nosotros, sin sujeto, un existir sin existente [...] Podemos definir el existir me-
diante la nocién de eternidad, ya que el existir sin existente carece de punto de
partida». Al existir sin existente le da el nombre de hay, como lugar donde se
produce la hip6stasis como conciencia que rompe al hay, y que permite que el
existente entre en relaciéon con su existir (2006, 91).'4

Existente cuyo impulso a la fuga solo encuentra su contenciéon en el espacio
que abre la hospitalidad como reposo; oasis efimero que, sin embargo, abando-

12 «El precedente filosofico mas significativo en la interpretacion de Antigona es sin duda
Hegel. Pero asi como para Hegel el documento base de relevamiento de la eticidad es esa
tragedia griega, ella es también para Heidegger la llave de acceso tanto para la comprensiéon
del pensar fundacional como para la comprension ontolégica del hombre». Cfr. G.W.F. Hegel
(1989); en Rebok (2009, 637-657). Cfr. también Judith Butler (2001).

13 Martin Heidegger, “El fundamental encontrarse de la angustia, sefialado «estado de
abierto» del «ser ahi»”, en El ser y el tiempo. (Heidegger 2001).

14 A través del existente Lévinas opone su metafisica a la fenomenologia fundada por Ed-
mund Husserl. En este sentido, Lévinas afirma: «Al observar el presente como el dominio
del existente sobre el existir, y al buscar el paso del existir al existente, nos situamos en un
plano de investigacién que ya no se puede denominar experiencia. Y si la fenomenologia no
es mas que un método de experiencia radical, entonces nos hallamos mas alla de la feno-
menologia», en Emmanuel Lévinas (2006, 91).
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naremos muy pronto para seguir el viaje que no cesa, ya que la existencia no
puede conocer la inmovilidad, pues «regresaria a la ausencia» (Ib’n Arabi 2008,
60), revelando asi el rostro intimo de nuestro existente como «metokoi». La tras-
humancia de acuerdo con su etimologia latina trans-humus, evoca y refleja con
precision la experiencia de salida, cruce, busqueda y retorno de una tierra a
otra. En la trashumancia después de partir se intenta permanecer, habitar el
nuevo lugar, que devenido en no-lugar torna la busqueda infinita, iniciando asi
la circularidad trashumante, el continuo ir y venir, ya sea de la tierra que nos
vio nacer hacia donde se anhela llegar, o se emprende el camino a lugares mas
lejanos, lanzandonos a la errancia sin fin (Garcia Ponce 1981).

Escondido en el espacio “vacio”,

el ser sin lugar

habita lo inhabitable.

El lugar codiciado, el refugio anhelado.

Ahi no esta él,

huye para no ser visto.

Fuga continua en su tiempo laberintico

en su laberinto de tiempo.

;Cudndo llegaré? ;A dénde llegaré?
Reyna Carretero'> H
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Elalmay el cuerpo en las danzas sufies y raramuri
desde la literatura comparada

The soul and the body in Sufi and Raramuri dances
seen from the perspective of comparative literature

Abstract | In this article I explore the sema’ of the Mevlevi sufi dervishes and the yumari-
tutuguri of the Raramuri according to the relations between the body, the soul, dance, rit-
ual performance and poetic text from a literary perspective. In order to do so, I rely on
Julia Kristeva’s concepts of the Semiotic and the Symbolic. The former refers to the signi-
fying process in which no division of the sign and the subject has taken place yet, while
the latter implies a process in which the subject already inserts him/herself in language
and in society. According to my hypothesis, the ritual performance of both Sufis and
Raramuri, aims to return to the Semiotic, while at the same time, such experience is trans-
lated into a socially coded language, such as poetry and dance, in the Symbolic. In both
performances, the dialogue between these processes derives in the circular nature of each
dance, which symbolizes, according to their socio-cultural and religious nature, the re-
birth of man and the reenactment of the deal between man and deity that puts the uni-
verse in motion.

Keywords | body, soul, dance, performance, ritual, text.

Resumen | En este articulo indago en la relacion entre cuerpo, alma, danza, performance,
ritual y texto poético desde una perspectiva literaria en dos fenémenos distintos: el sema’
de los derviches sufies mevlevies y el yumari-tutuguri de los raramuri. Para ello, me apo-
yo en los conceptos de Julia Kristeva de lo Semioético y lo Simbolico, los cuales se refieren,
respectivamente, al proceso en el que no existe aun la escision del sujeto ni del signo, y
al proceso en el que el individuo se inserta en el lenguaje y la sociedad. Segiin mi hipote-
sis, la experiencia de la performance ritual de sufies y tarahumaras, anhela un retorno a
ese sitio anterior al signo (lo Semiético), a la vez que dicha experiencia debe traducirse a
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un lenguaje socialmente codificado, como la danza y la poesia (lo Simbolico). En ambas
performances, el mecanismo de retorno y didlogo entre un proceso y otro es el caracter
circular de cada danza, las cuales simbolizan, segtn su respectivo marco socio—cultural y
religioso, el renacimiento del hombre y la relaboracion del pacto entre él y las deidades
para que continte el funcionamiento del cosmos.

Palabras clave | cuerpo, alma, danza, performance, ritual, texto.

RESULTA ARRIESGADO y complejo comparar las manifestaciones poéticas y dancis-
ticas de dos grupos totalmente distintos entre si en cuanto a lengua, geografia,
contexto histérico—cultural y religioso, como son la danza girévaga de los sufies
mevlevies de Turquia y el yamari-tutuguri! de los raramuri’? de Chihuahua, Mé-
xico. Ambas danzas, o mejor dicho performances rituales,® contintian practican-
dose hoy dia. La razén fundamental por la que decido compararlas en el presen-
te trabajo es porque estas performances rituales tienen en comun una estructura
circular y giratoria, con la cual buscan simbolizar el retorno al origen y el rena-
cimiento del individuo, seglin sus respectivas nociones cosmogonicas, religiosas
y culturales. Pero resulta mas importante aun la semejanza entre estas perfor-

” o

mances porque cuestionan las nociones occidentales de “danza”, “poesia”’ y “cuer-
po”: para los sufies y los raramuri, la danza no consiste en una serie de movi-
mientos estéticos, sino en movimientos primordiales como la marcha, el giro, el

1 Como sefala Pintado (2005), la distincion entre estas dos danzas varia segliin la regién de
la Sierra Tarahumara de la que hablemos, al grado en que a veces resultan indiferenciables.
Pintado plantea en sus investigaciones que el Rutuguli (o Tutuguri, segin el dialecto), es un
canto de peticién de lluvias. En su obra dedicada a los tarahumaras, Artaud asocia el Tutu-
guri con los ritos del peyote (2014). Dado que resulta complejo distinguirlas, he optado por
seguir a los investigadores del campo y presentar esta danza como una sola.

2 Pese a que resulta valido referirse a este pueblo indigena como tarahumara, he decidido
utilizar la autodenominaciéon rardmuri. Dependiendo de la regiéon de la Sierra Tarahumara,
se puede encontrar también el término raldmuli.

3 Utilizo el concepto performance siguiendo a Richard Schechner (1988; 1993; 2012). El
propone dicho término como un equivalente del concepto de “puesta en escena”, aunque
mas amplio en su definicion. Schechner identifica cuatro elementos complementarios (efi-
cacia/ritual-entretenimiento/teatro) como parte de un mismo continuum dialéctico, y es la
convergencia de estos lo que él denomina como performance. Para él, la danza forma parte
del teatro y por tanto participa también de la eficacia ritual de la “puesta en escena”, a la
vez que del entretenimiento (Schechner 1988). No me queda claro si el entretenimiento se
refiere a una especie de efecto catartico para la sociedad que esta llevando a cabo la perfor-
mance o si se refiere a los espectadores. En cualquier caso, es cierto que aun en la dimen-
sion ritual de la danza tarahumara, al menos, hay cierto grado de entretenimiento, enten-
dido como cohesién social y de grupo. Por ultimo, aclaro que durante este trabajo me
referiré a la performance en femenino, para no confundir al lector con una de las manifes-
taciones de la puesta en escena contemporanea, el performance, como los llevados a cabo
por Marina Abramovi¢, entre otros.
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paso; la poesia se inclina mas bien hacia la plegaria, la alabanza y el didlogo con
la divinidad, en tanto que el cuerpo resulta indispensable para manifestar sim-
boélicamente los estados del alma. El cuerpo participa de la experiencia religiosa
tras haberse transformado mediante practicas purificadoras que no implican el
castigo o la laceracion; el cuerpo logra ascender a la categoria de cuerpo ritual y
de esta forma participa en las complejas relaciones que se establecen entre los
hombres y las divinidades. Sin embargo, estas no se circunscriben iinicamente al
rito, sino que es un trabajo continuo. En sus respectivos contextos, la danza de
los sufies mevlevies forma parte de la practica religiosa del sufismo y del ritual
conocido como semad’o “escucha”; se trata de una danza mistica que se acompafa
de cantos, musica y que tiene fases bien establecidas, en las que se busca la
unién con Ala.# Actualmente se presenta en distintos escenarios, incluso en Mé-
xico, y tiene su origen en el siglo XIiI, en Konia, Turquia; fue inspirada por las en-
seflanzas de Yalal al-Din Rumi y sistematizada tras su muerte por su hijo Sultan
Walad. Por su parte, el yumari-tutuguri también se practica hoy dia en distintas
comunidades de la Sierra Tarahumara como danza de peticiéon de lluvias, entre
abril y mayo, y comprende un complejo simbolismo, que va desde el sacrificio
ritual, la cohesion de la comunidad, la batalla cosmica entre el sol y la oscuridad
y la articulacién de un lenguaje chamanico (Bonfiglioli; entrevista personal).

Por tanto, al hablar de danzas rituales, debemos considerar necesariamente
lo corporal, pero no como opuesto a lo trascendental del alma. Observa Raimon
Panikkar al respecto: “La escisién entre materia y espiritu es fundamentalmente
cosmolégica. La realidad se dividiria en espiritual y material. El reino del espiri-
tu seria inmaterial. Este dualismo cosmologico es el que subyace al destierro del
cuerpo del campo propiamente religioso” (2014, 60). Lo que nos interesa en este
articulo es revisar el cuerpo y el alma como elementos complementarios en tan-
to textos que se despliegan en la danza en distintos niveles. Por motivos prag-
maticos, me adhiero a denominar “alma” al aspecto inmaterial y metafisico del
individuo que comparten sufies y raramuri; no obstante, es evidente que cada
uno de ellos tiene un término y una nociéon especifica de este concepto, con base
en los fundamentos teleol6gicos de sus aproximaciones a lo divino, como iré
desarrollando en las siguientes paginas.

La presencia de la danza entre los raramuri es de indole vital, pues la espiritua-
lidad dancistica, corporal y poética no esta escindida de la vida cotidiana; fue el
mismo Sol-Onortiame (“El que es padre”) quien dispuso que los hombres danzaran:

4 En El canto del sol, la especialista Eva de Vitray-Meyerovitch ofrece una descripcion deta-
llada de las fases del sema’ (Cfr. pp. 55-59). A su vez, Juan Goytisolo también llegd a asistir
a una funciéon de sema’ en Turquia, la cual describe en su ensayo “Los derviches girévagos”
(México: Fondo de Cultura Econémica, 2007, 33-57).
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La danza es el recorrido espiritual de los rardmuris, los que caminan bien y trabajan
caminando, como su padre el Sol. La danza revela un sentido mas profundo cuando
se entiende la naturaleza celeste o espiritual del mismo nombre rardmuri; porque la
danza no es solo una forma esencial de devocién o alegria, sino un rasgo mas de con-
ciencia de su destino celeste. (Montemayor 1999, 63; las cursivas son del original.)

La danza y el movimiento son fundamentales para los raramuri, pues impli-
can un constante intercambio energético entre los dioses celestes y el hombre a
partir de uno de los movimientos mas primordiales: la caminata. Esta es para el
tarahumara una forma de vida. No nada mas porque entre una casa y otra hay
varios kilébmetros de por medio, sino porque la interacciéon con el entorno, la
barranca, el monte, la cascada, es fundamental para ellos tanto en la vigilia
como en el suefio. Su existencia esta dedicada al transito por el mundo, pues su
andar es una réplica microcésmica del movimiento del sol en el cielo. Nada per-
manece inmovil. Pero dicho dinamismo es a un tiempo trabajo, plegaria, danza,
agradecimiento y deuda para con los astros progenitores (Martinez 2008). Dice
un siriame en su sermon: “Nuestro Padre y Nuestra Madre nunca faltan un dia o
un afo. Siempre estan aqui en la tierra. [...] ;Se descorazonan Nuestro Padre y
Madre mientras infaliblemente nos proporcionan luz para que contentos poda-
mos seguir adelante?” (Montemayor 1999, 54).

Si se interrumpe el movimiento, el mundo termina. Por eso es que el hom-
bre, como los astros, debe mantener activo el flujo de energia, aun durante el
suefio, y la danza es la expresion ultima y mas elaborada de este pacto entre los
dioses y los hombres para asegurar el sostén del mundo. Segun la mitologia ra-
ramuri, Onordame les indic6 que debian bailar el ytimari en resarcimiento de su
desobediencia en las tres etapas anteriores del mundo:

La tercera época hubo un eclipse. No hubiera nacido el sol si los raramuri de ese tiem-
po no actian de inmediato, pues ese dia muri6 el sol [...] Luego cantaron y bailaron el
Yumari y ofrecieron la carne de las reses, y con el dia salio el sol.

La tierra se habia salvado, habia luz de vuelta. Este fue el Glltimo castigo que man-
do6 Onoruame a los raramuri por no hacer caso de bailar el Yamari. Desde entonces
siempre bailamos, porque si no lo hacemos se vuelve a apagar el sol y se acaba el
mundo. (Gardea y Martinez 1998, 22)

Por su parte, los sufies mevlevies de la orden del poeta persa Riimi, basan
su experiencia espiritual en el rencuentro con lo divino por medio de la danza
y la escucha espiritual de musica y poesia, porque para el sufismo escuchar la
palabra de Dios tiene una mayor importancia sobre los demas sentidos. Dice
Riami “Si no hay utilidad alguna en hablar, no hables” (Masnavil, 1524, citado en
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Barcena 2015, 156); en tanto que Hujwiri, uno de los primeros tratadistas persas
del sufismo del siglo XI, manifiesta que la escucha implica la humildad de los
corazones, pues es soberbio aquel que solamente habla: “The hearer is more
perfect in state than the reader [of the Quran]” (2001, 501). Durante la escucha
mistica del sema’, el derviche extiende sus brazos; su mano derecha recibe los
dones del cielo, y con la otra, con la palma hacia el suelo, los deposita en la tie-
rra, siendo su propio cuerpo un vehiculo entre lo divino y lo terrenal. O como lo
describe Eliot Weinberger: “con la mano derecha en lo alto [los derviches] reci-
ben el espiritu de Dios y con la izquierda caida lo convierten en materia” (2008,
19). No obstante, la naturaleza de la danza giratoria no es estética, pues se trata
mas bien de una alabanza en movimiento que tampoco se restringe al instante
del rito, como lo lleg6 a descifrar Rimi en sus versos, puesto que la creaciéon
toda es la que danza continuamente para alabar a Dios:

Oigo la cancién del ruisefior embriagado.
Oigo un samd maravilloso en el viento.
En el agua, no veo mas que la imagen del Amado,
y en las flores no siento mas que su perfume.
[...]
Oh dia, levantate, los atomos danzan,
las almas danzan de alegria, sin cabeza ni pies.
Aquel para quien el firmamento y la atmo6sfera danzan,
al oido te diré donde le lleva la danza.
Rimi (2008, 68,69)

En otros versos, Rimi hace del cuerpo el compaifiero del alma en esta dan-
za-oracion: “Con cada melodia que se toca en la morada del corazon, / el pobre
cuerpo miserable también danza” (Rimi 2008, 70), sefialando asi la participa-
cion de lo corporal en la experiencia mistica. El cuerpo ritual es simbolico, como
he mencionado, no solamente porque es polivalente, sino porque “la experien-
cia magico-religiosa permite al hombre mismo transformarse en simbolo” (Elia-
de 2000, 632). Podemos basarnos en Eliade, una vez mas, para proponer que si
el hombre se transforma en simbolo en el ambito de su experiencia espiritual,
uno de los elementos que le permiten dicha condicién es justamente el cuerpo
ritual, puesto que este participa de los procesos de transformacion del alma,
permitiendo la interaccién entre lo humano y lo divino en distintos niveles. A lo
largo de mis investigaciones, y guiandome por la teoria intertextual de Kristeva,
la cual detallaré mas adelante, he resuelto que para indagar en las formas en
que el cuerpo participa de estos procesos es necesario considerarlo como texto;
no solamente porque las cosmologias sufi y raramuri conciben el cuerpo como
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un homologo del cosmos,® sino porque la practica de la performance ritual im-
plica el desarrollo de una fisiologia sutil, abstracta y metafisica en la que van a
escribirse los procesos de purificacién del alma, y la consecuencia de dichos
procesos a su vez (o quiza el proceso de la propia escritura o la recitacién, con-
lleve en si mismo la transformacion del alma) da pie al texto poético y al texto
dancistico.

No obstante, el cuerpo ritual no es el inico elemento que participa durante
la danza, pues al tratarse de performances ejecutadas en un contexto religioso,
las almas cumplen un papel fundamental. Por esta razén, también debemos
considerarlas como textos significantes que se alojan en determinados puntos
de esta fisiologia sutil, y que a partir de ahi también son manifiestos mediante
la palabra; es decir, el alma, ademas de trascendental, es también texto poético
o chamanico.

Los sufies conciben tres estados del alma que van progresando segun el tra-
bajo espiritual.® Para ellos, la unién con Ala se logra mediante la aniquilacion
del ego fenoménico, la nafs ammadra, en aras del despertar de la nafs motma’inna,
el alma pacificada (Burckhardt 2006) o, desde otra perspectiva, del despertar de
la completa conciencia del “mi mismo” como existencia césmica (Arasteh 1974).
Por su parte, los raramuri conciben el “alma” como una serie de partes constitu-
tivas complementarias del cuerpo en su caracter de fisiologia sutil, no como
cuerpo material; en su concepcién ontolbgica, las arewdka’ mas grandes que
habitan el cuerpo salen a caminar durante el suefio, el trance ritual y la ingesta
de tesgliino, y dejan el cuerpo-habitaculo “a cargo” de las arewdka mas peque-
fias (Merrill 1992; Rodriguez 2015; Fujigaki 2015).

Asi, debemos considerar almas y cuerpos en el ambito sagrado de los sufies
y los raramuri como practicas significantes en distintos niveles, como he men-
cionado: el material, el sutil o metafisico, el ritual y el poético. El primero de
ellos es el punto de partida para la practica espiritual, pues mediante la resis-
tencia fisica se parte en busca de una purificacién simbolica. Esto a su vez con-

5 Henry Corbin apunta en EI hombre de luz en el sufismo iranio, que para varios sufies,
como ‘Ali Hamadani, el ser humano es una copia del Coran coésmico: “En cada parte del
hombre que ha sido purificada, se refleja la parte complementaria que le es homogénea,
pues nada puede ser visto mas que por su semejante” (2000, 84).

6 En la sura 12:53 del Coran encontramos al alma que incita al deseo, la nafs ammadrah: “Yo
no pretendo ser inocente. El alma que exige el mal, a menos que mi Sefior use de Su mise-
ricordia. Mi Sefior es indulgente, misericordioso”; la sura 75:2 se refiere a la nafs lawwdma,
el alma censurante: “jQue no! jJuro por el alma que reprueba!”; y, por ultimo, en la sura
89:27-28 hallamos la referencia a la nafs mutma’inna, uno de los grados superiores del
alma, la pacificada: “jAlma sosegada! jVuelve a tu Sefior, satisfecha, acepta!”. Todas las citas
del Coran corresponden a la ediciéon de Julio Cortés (Barcelona: Herder, 2005).

7 Arewd, iwigd y wigd, segun la variante dialectal y la zona de la Sierra Tarahumara.
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duce a la configuracion de una fisiologia sutil, la cual comprende la interaccién
entre cuerpo inmaterial y alma en aras de la transformacién y purificacién que
permitird el contacto con la divinidad, y una vez que esto ocurra se manifestara
en el cuerpo material. No obstante, este cuerpo se encuentra en el marco de la
performance ritual, por lo que se trata ahora de un cuerpo ritual. Al mismo tiem-
po, en cada uno de estos procesos, hallamos cuerpos y almas configurados
como textos por medio del lenguaje poético,® por lo que nuestra red de intertex-
tos en todos estos niveles nos conduce a cierto grado de complejidad.

Por el hecho de concebir cuerpos y almas como “textos” en los distintos ni-
veles de significacién descritos, he decidido emplear la teoria intertextual de
Kristeva, sobre todo al momento de descubrir paralelos entre el objetivo de la
aproximacion ritual a la divinidad y el hecho de que esto conlleva cierto retorno
a los origenes del lenguaje (como el lenguaje indescifrable del chaman o la leta-
nia) antes de someterse a la dualidad del signo, en significado y significante, y
el interés de Kristeva por demostrar que ciertos rasgos del lenguaje previos a la
etapa Edipica o de lo Simbdlico,’ estan presentes en la poesia. Es decir, para ella,
la etapa de lo Semiotico tiene lugar cuando el sujeto no se inserta aun en el am-
bito del signo y esta mas cercano al cuerpo materno y a las pulsiones que le dan
forma a este, como la pulsiéon de muerte, segiin explicaré mas adelante. En el
ambito de lo Semiético, el lenguaje no se ha reducido a la dualidad del signo to-
davia, y en cambio participan en mayor medida el cuerpo, los ritmos kinésicos
y musicales que, de acuerdo con Kristeva, perduran como huellas en lo Simbo6-
lico, en el lenguaje poético, y agregaria yo, en el lenguaje dancistico. Por tanto,
el hecho de que la metodologia de Kristeva pueda ser aplicable a un contexto
religioso y ritual, o a textos poéticos que son producto de una experiencia mis-
tica (o, incluso, que el acto de creaciéon de estos textos pudiera ser la experiencia
mistica en si misma), no depende tanto de esta condicién, sino de considerar
como textos a los productos y elementos de estos procesos de significacion.

Por lo tanto, lo que nos interesa en mayor medida son los siguientes postu-
lados: 1) la forma en que la dialéctica entre lo Simbo6lico y lo Semio6tico determi-
na las distintas fases del discurso poético; 2) la configuracién del cuerpo y el

8 Esto resulta mas notablemente en el sufismo, pues el canto del chaman tarahumara no ha
logrado descifrarse atin, como ha indicado Bonfiglioli en entrevistas personales.

9 Quiero insistir en que para Kristeva, semi6tico y simbdlico no tienen el significado que
regularmente se les otorga en otros contextos y para que el lector no se confunda, me refe-
riré a estas categorias siempre con mayuscula inicial y con el articulo “lo”. Para Kristeva, lo
Semidtico es una relaboracion del concepto lacaniano de lo Imaginario, y con él se refiere
al estado inconsciente del sujeto, en el que predominan las pulsiones y la identificacion
con el vientre materno. Por su parte, lo Simbolico deriva del Orden Simbolico de Lacan. Para
Kristeva, esta fase se asocia con el padre y con la entrada del sujeto al mundo del signo
(Allen 2011).
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alma y sus transformaciones como textos para este caso en concreto, pero sin
que la teoria de Kristeva esté circunscrita a un ambito necesariamente espiritual
o religioso, y, 3) la puesta en escena de dichos textos mediante el lenguaje ver-
bal y dancistico.

He dicho ya que me interesa equiparar la experiencia mistica o busqueda de
contacto con la divinidad con el proceso que Kristeva denomina como lo Semio6-
tico. En La revolution du langage poétique, ella expone que antes de enfrentar la
etapa Edipica, el sujeto se encuentra a merced de sus pulsiones y que, por tanto,
el elemento que coadyuva a su ordenamiento es la joora.

Este concepto lo hallamos originalmente en el Timeo de Platon. Kristeva lo
toma prestado y lo traslada al ambito de lo Semiético, asociandolo con la inefa-
bilidad y la receptacularidad ya presentes en Platon, pero incorporando las pul-
siones, el inconsciente, la etapa pre—-edipica, y el ritmo vocal y kinésico. Platon
y Kristeva coinciden en que la joora se asemeja a la madre, y es por ello que el
individuo no esta aiin formado como sujeto cognoscente ni es parte de las leyes
del mundo patriarcal, representado por lo Simbélico, segtun Kristeva.

Si para Kristeva la jéora es un “sitio” (por llamarlo de alguna forma) en el que
no esta presente aun la separacion entre significado y significante, porque se trata
de una especie de sustrato matricial, entonces, segiin mi hipo6tesis, la experiencia
de lo divino es equiparable a ese momento del lenguaje y del sujeto en el que era
Uno solo con Dios. Esta vuelta al origen es a su vez un fen6meno inefable, y es por
ello que el mistico recurre al lenguaje poético para trasladar su experiencia de lo
divino al ambito de lo Simbdlico, es decir, para retornar de este sustrato matricial
e insertarse de nuevo en el ambito de la ley del padre. Dice Kristeva: “C’est la litté-
rature qui la réalise [la condition du sujet dans la signifiance] le plus explicite-
ment”1? (1974, 80). Asi, la poesia mistica transita entre la racionalidad de un discur-
so organizado bajo las leyes de lo Simbélico y la aproximacién a una experiencia
semejante a la pulsion de muerte, pues implica un retorno inconsciente al ttero
materno. Segun Kristeva, en la joora de lo Semidtico convergen pulsiones contra-
dictorias de vida y muerte, y considera que esta se asemeja al acto de creacion poé-
tica: “On dira donc que c’est ce corps maternel qui médiatise la loi symbolique or-
ganisatrice des rapports sociaux, et qui devient le principe d’ordonnacement de la
chora sémiotique, sur la voie de la destruction, de I'agressivité et de la mort”!!
(Kristeva 1974, 27; las cursivas son del original) y:

10 “Es en la literatura donde tiene lugar [la condicién del sujeto en el ambito de la signifi-
cacion] de manera mas explicita” (La traduccion es mia).

11 “Diremos entonces que este cuerpo materno media la ley simboélica que organiza las
relaciones sociales, y que se convierte en el principio de ordenacion de la jéora semiética
en el camino de la destruccion, la agresividad y la muerte” (La traduccién es mia).
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En revenant, a travers ’événement mortel, vers ce que produit sa coupe; en exportant
la motilité sémiotique a travers le bord d’ou s’instaure le symbolique, 'artiste esquisse
une sorte de seconde naissance: ainsi, sujet a la mort mais aussi a la re-naissance, sa
fonction se voit captée, immobilisée, représentée, idéalisée, par des systemes reli-
gieux (dont le christianisme, sans doute le plus explicite sur ce point), qui d’ailleurs
l'arbritent dans leurs temples, leurs pagodes, leurs mosquées, leurs églises. A travers
des thémes, des idéologies, des significations sociales, I'artiste fait passer dans I'ordre
symbolique une pulsion asociale, non encore captée par le thétique. (1974, 69)'2

Esto es, el poeta (y, por qué no también, el bailarin mistico) transita de lo
Semiédtico a lo Simbélico en una especie de muerte y renacimiento textual, con-
jugando asi las pulsiones de vida y muerte mencionadas anteriormente. Por
ejemplo, el sufi anhela aniquilar su propio ego, en un transito hacia lo Semioti-
co, ya que en este proceso el ego no existe auin, no ha sido configurado. No obs-
tante, se necesita al mismo tiempo un retorno a lo Simbélico y al lenguaje codi-
ficado y signico para dar cuenta de dicha experiencia, lo cual constituye la
mayor de las paradojas de la mistica: es el lenguaje contra el lenguaje en su li-
mitacion por representar la inefabilidad. Pero es una paradoja necesaria, sin
duda, y la misma Kristeva no concibe lo Simbélico y lo Semiético como procesos
opuestos, sino complementarios. Y creo que esto es evidente en la practica mis-
tica, pues el sujeto es y no es él mismo, dado que transita de lo inefable a lo
concreto.

Almas y cuerpos raramuri

Dado que es dificil el acceso a los cantos chamanicos de los wikardame y mas
aun a su transcripcién y traduccion, por el hecho de hallarse en un lenguaje se-
creto, mi aproximacion a la danza raramuri parte de concebir cuerpos y almas
como textos en los niveles que he mencionado anteriormente, exceptuando el
poético o verbal. Me interesa concebirlos asi porque en el yumari-tutuguri po-
demos hablar de que cuerpos y almas se vuelven el texto de la creacién cosmica,
homologando asi el microcosmos humano con el macrocosmos de las divinida-

12 “Al volver por medio de la muerte hacia aquello que produce su quiebre; al exportar la
motilidad semiotica a través de la frontera en la que se establece lo Simbolico, el artista
bosqueja una suerte de segundo nacimiento: asi, sujeto tanto a la muerte como al renaci-
miento, su funciéon se ve atrapada, inmovilizada, representada, idealizada por sistemas
religiosos (siendo el cristianismo el mas explicito en este aspecto, sin duda), los cuales de
todos modos lo acogen en sus templos, pagodas, mezquitas, iglesias. A través de temas,
ideologias, significaciones sociales, el artista incorpora al orden Simbélico una pulsién
asocial, todavia no capturada por lo tético” (La traduccion es mia).
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des. Ademas de tratarse de una danza de peticion de lluvias (Bonfiglioli, Marti-
nez et al. s/f), el yumari-tutuguri representa y (re)escribe la victoria del Sol/
Onoruame frente a las fuerzas de la noche y la oscuridad. Por tanto, a un nivel
simbolico, hombres y mujeres (re)crean el mundo con su cuerpo ritual, repre-
sentando, respectivamente, el sol y la luna, a través de movimientos giratorios.
Es por esta razon que el cuerpo ritual y el cuerpo sutil se vuelven elementos in-
dispensables en la danza y la cultura raramuri que, como hemos dicho, tiene en
la caminata y la carrera por la montafa una de sus principales manifestaciones.

Por otra parte, cabe aclarar que dada la dificultad por acceder a estos textos
lingliisticos “magicos” y secretos, los materiales literarios, visuales y antropologi-
Ccos con que se cuentan corresponden a “miradas externas” que, hasta cierto pun-
to, podrian implicar cierto prejuicio hacia los fen6menos que aqui nos interesan.
Sin embargo, no considero que estas aproximaciones sean intrusivas, deforman-
tes y exotizantes, sino que trazan una linea continua de busqueda estética y crea-
tiva a partir de la interdisciplina: por ejemplo, el trabajo cinematografico que rea-
lizaron Raymonde Carasco y Régis Hébraud con los raramuri entre 1977 y 1994,
en la localidad de Norogachi, busca dialogar con la obra literaria de Artaud que se
desprendi6 de su visita a México en 1936, especialmente en lo que concierne a las
danzas del peyote, de los pintos y del Tutuguri; la obra de Carasco y Hébraud, que
comprende unas diez piezas cinematograficas, dan pie a su vez a la documenta-
cion de la practica contemporanea de estas danzas rituales en la obra de Javier
Téllez, Para terminar con el juicio de Dios (2016).'® En este documental observa-
mos de nuevo una convergencia de lo cinematografico y lo literario, pues en un
ejercicio compositivo y visual a semejanza del que llevan a cabo Carasco y Hé-
braud, Téllez pone como telén de fondo la lectura en raramuri de la obra de Ar-
taud al tiempo que filma la vida cotidiana de la comunidad y su relacién con el
entorno de cielos nublados, rocas y montafas. En estas obras es evidente la trans-
formacién social y ritual de las danzas raramuri desde los primeros registros,
como el de Carl Lumholtz, quien las document6 en su México desconocido (publi-
cado en espaiol en 1904), hasta la mirada de Téllez, en contraste con la de Caras-
co y Hébraud. Por tanto, mi empleo de los materiales no obedece al azar ni a la
preferencia de miradas externas sobre las “nativas”, sino al empleo de las multi-
ples perspectivas contextuales y disciplinarias con que se cuentan, incluyendo,
claro estd, la mirada antropologica; la literaria, como seria la de Artaud y la de
Carlos Montemayor; y la de los propios raramuri, que han logrado reunir y publi-
car las tradiciones orales de sus comunidades, como Dolores Bautista, o que han

13 Esta obra formé parte del acervo de la exposicion Artaud 1936, que pudo apreciarse en
el Museo de Arte Moderno Rufino Tamayo entre el 10 de febrero y el 20 de mayo de 2018.
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fungido como intérpretes e informantes, como el maestro violinista Erasmo Pal-
ma. Asi, el hecho de contar con estas fuentes sefiala, en todo caso, la urgencia por
generar mas materiales desde el seno de los propios raramuri.

Hecha esta aclaracion, paso a desarrollar mis planteamientos en torno al
cuerpo y el ama en el contexto raramuri, desde las multiples perspectivas dispo-
nibles. En el trabajo cinematografico de Raymonde Carasco y Régis Hébraud, que
sigue las huellas del viaje de Antonin Artaud a la Sierra Tarahumara, se observa
un especial interés por capturar la forma, el movimiento y la belleza de los pies
raramuri, en especial en Gradiva (1978) y en Tarahumaras 78 (1979). En el minu-
to 25’ de Tarahumaras 78,'* vemos una toma fija del pie izquierdo de una mujer,
que se recorta contra un fragmento de barro en el que caen gotas de lluvia. El pie
calza uno de esos toscos huaraches con suela de llanta; un lazo pasa por entre
los dedos pulgar e indice para sujetar el pie y se anuda mas arriba en torno al
tobillo. Se intuye que la mujer estd sentada en una roca y por ello es que su pie
cuelga y juguetea mientras al fondo cae la lluvia. El empeine se arquea hacia arri-
ba, los dedos macizos y morenos se mueven. Los dedos son largos y estan lige-
ramente separados entre si a fuerza de andar descalzos. Observamos que no es
necesario el retrato individual e identitario de la mujer (bastaria con hacer una
toma de su rostro), ya que el interés del discurso cinematografico se concentra
en su cuerpo, en su pie. Si hacemos una lectura mas profunda de este encuadre,
me parece que Carasco logra capturar la importancia vital del pie, en el mas am-
plio sentido de la palabra, pues estamos ante “caminantes celestes”, como ha
descrito Carlos Montemayor a los tarahumaras (1999). La trascendencia ritual y
divina que encontramos en sus danzas o en las extenuantes carreras por la sierra
parte de la fuerza y la belleza del pie fisico, organico, material. El pie no sola-
mente sostiene al tarahumara, colocandolo en un sitio concreto en el mundo,
sino que también contribuye al sostén y al movimiento del cosmos, idea que
puede compararse con estos versos de las Elegias de Holderlin: “El fuego mismo
de los dioses dia y noche nos empuja / a seguir adelante”. El movimiento de los
astros es inconcebible sin el intercambio de energia generado por la caminata y
la danza de cada raramuri, pues hay una conciencia en ellos como segundos
creadores y una responsabilidad “con la tierra, con el mundo, al que conservan
en mas de un sentido, no solo por el cultivo, sino por su pensamiento, conducta
y orden ritual en que sus danzas y ceremonias ayudan al equilibrio de la vida”
(Montemayor 1999, 47), observaciéon con la que también insiste Carlo Bonfiglioli,
especialista en danzas tarahumaras (2008; 2010; 2012; 2015). Por tanto, el pie en
esta toma de Carasco, trasciende su literalidad como extremidad corporal, y pue-

14 El fragmento al que me refiero se encuentra en este enlace: https://vimeo.com/80812238
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de interpretarse como simbolo de la “responsabilidad césmica” del raramuri
como sostén del mundo.

Por su parte, las arewdka son el conjunto de almas que habitan el cuerpo,
pero a un nivel sutil, como apunta Carlo Bonfiglioli: “[las arewdka son] sede del
pensamiento, la razén, la intencionalidad, la pasion, la percepcion” (2015, 25).
No estamos ante un esquema dialéctico que opone cuerpo y alma, como referia
la cita de Panikkar en paginas anteriores, sino que el cuerpo y el alma, en sus
distintas manifestaciones, son componentes que se retroalimentan y participan
en dicha “responsabilidad c6smica”.

En su mito de creacién, Onoruame otorga el aliento y la vida a cada cuerpo,
en una suerte de “alfareria césmica”, como sefiala Alejandro Fujigaki (2015),
pues el cuerpo, repokdra, es el barro, y el soplo divino, alma, o, en raramuri,
iwigd, es el vacio que soporta a la vasija y le da forma. Por lo mismo, un cuerpo
muerto es barro echado a perder, pues la iwigd, el aliento que lo habitaba, lo
abandona para transformarse. Vemos en esta metafora alfarera que el alma
como aliento vive de manera independiente, pero no asi el cuerpo, pues sin ese
vacio que lo sostiene, el cuerpo-barro simplemente no tendria forma, no seria.

Segun Ana Paula Pintado (2004), las mujeres como dadoras de vida tienen cua-
tro almas, en tanto que los hombres tienen tres. William L. Merrill (1992) afiade que
entre estas almas existen unas “grandes” y otras “pequefias”, las cuales se ubican en
puntos animicos especificos: la cabeza, el pecho y las articulaciones, creando asi
un intertexto entre el cuerpo fisico y el cuerpo sutil que aloja esta serie de almas.
Se trata de una escritura corporal magica, en un plano metafisico, que puede ser
leida por el owirtiame, el sipdame o sipiriame'® en caso de que alguna de las almas
se extravie y enferme al individuo. Por eso no podemos dejar de hablar del cuerpo
como texto, y de los rituales de curacion como métodos hermenéuticos, que son a
su vez escritura y desciframiento. Aunado a ello, las almas no permanecen “escri-
tas” en el intertexto del cuerpo fisico y el cuerpo sutil, sino que también existen
fuera de estos (Merrill 1992, 173), especialmente durante la noche, pues salen a re-
correr el mundo. Como apunta Bonfiglioli, toda curacién con peyote se efecttia jus-
tamente durante la noche, pues el transito de las almas humanas, en caso de que
estén enfermas, le permite al sipdame el didlogo entre estas y el alma del peyote:

Toda raspa se lleva a cabo en las primeras horas de la noche, hasta el amanecer. La
razon es que los desplazamientos animicos solo pueden realizarse de noche porque,

15 Bonfiglioli ha traducido la voz owirtiame como “chaman”, en términos generales. Por su
parte, el sipdame o sipiriame es el chaman de mas alto grado, pues es capaz de negociar la
liberacién de las almas con el peyote, mediante la utilizacion del raspador que simboliza el
camino del Sol durante la danza/raspa del peyote o jicuri (Bonfiglioli 2012; 2015).
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libres de su armazon corporal, las almas caminan ligeras, cubriendo facilmente largas
distancias que separan la sierra del desierto. Mas la ligereza termina con los primeros
rayos del dia, porque es preciso que las almas regresen a habitar dentro de sus cuer-
pos. (2012, 215).

Los tarahumaras conciben la idea de un sitio llamado riwigdchi, traducido
como “Lugar de las almas” (Rodriguez 2015), el cual es al mismo tiempo una es-
pecie de paraiso cristiano y un Mundus imaginalis, en el que habitan los “arque-
tipos” de todo ser animado e inanimado, tanto terrenal como divino; incluso el
sol y la luna tienen su equivalente en el riwigdchi. De ninguna forma se puede
considerar el riwigdchi como un lugar de los muertos. Las almas que se hallan
temporalmente escritas en el cuerpo magico salen de él durante el suefio, la en-
fermedad y la embriaguez, pero siempre regresan. Las almas “grandes” salen del
cuerpo y dejan a cargo a las mas “pequefias”; sin embargo, si esas almas “gran-
des” no vuelven oportunamente, causan la enfermedad e inclusive la muerte
(Merrill 1992).

Podemos equiparar el flujo de las almas con los procesos Semiético y Sim-
bolico de Kristeva, por tratarse de una manifestaciéon alterna del individuo, “la
sede de su pensamiento, razén, pasion”, como indicaba Bonfiglioli, y porque
las almas otorgan significado al ser del individuo. Nos dice Merrill que “la con-
diciéon de una persona en un momento dado refleja directamente la condicién
de las almas, su ubicaciéon con respecto al cuerpo o ambas” (1992, 158). De ma-
nera aun mas importante, creo que podemos establecer la comparaciéon con
Kristeva, porque las almas son las que se desprenden durante el suefio, y pese
a que no se trata precisamente de una nocién de inconsciente segun la escuela
psicoanalitica que sigue Kristeva, si implica el viaje a otra dimension, a ese
Mundus imaginalis que es el riwigdchi. Por tanto, podriamos decir que las are-
wdka de los raramuri transitan durante el suefio al ambito Semiético, pues dia-
logan con ese mundo arquetipico al desprenderse del cuerpo, lo cual a su vez
tiene un efecto sobre el cuerpo y sobre el estado de vigilia, como el peligro de
que una de estas almas se extravie y enferme al sujeto. Por lo tanto, las arewd-
ka transitan también hacia lo Simboélico de Kristeva, es decir, a la esfera social.
Y aquellas marcas de su presencia en lo Semioético, convierte a las arewdka en
textos portadores de significado que sin duda afectan la relacion social del su-
jeto: asi, si el alma se haya fuera, enferma o incluso en un sitio corporal que no
le corresponde, tiene un efecto sobre la personalidad del individuo vy, por ende,
en sus relaciones sociales. Hablariamos aqui de un alma enferma o disonante
que no le permite funcionar al individuo a nivel social y c6smico. Porque recor-
demos lo que sefialaba Montemayor: asi como cada rardmuri camina el mundo
para sostener el cosmos, las almas participan también de dicho sostén. Por ello

N
o))
w

COMUNICACIONES INDEPENDIENTES |



N
(o)}
NS

SIINIIANIdIANI SINOIIVIINNWOI |

INTERdisciplina Volumen 6, nlimero 16, (251-275), septiembre-diciembre 2018
www.interdisciplina.unam.mx DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16.65644
Georgina Mejia Amador

la danza resulta de suma importancia como sistema de significaciones, en el
terreno de lo Simbolico: si cada alma es un texto que funciona y habita adecua-
damente la escritura corporal a la que pertenece, entonces la danza resulta pro-
picia para que el Sol y la Luna continlien su curso por el cielo y la vida no se
interrumpa.

He mencionado ya que la danza raramuri que nos interesa es el yumari-tu-
tuguri, la cual se escenifica como ritual de peticion de lluvia entre abril y mayo,
bajo una légica sacrificial que renueva la dependencia entre las deidades crea-
doras y benefactoras y sus hijos humanos “endeudados” (Bonfiglioli y Gutiérrez
2012). Este sentimiento de deuda por parte de los hombres implica pedir el per-
don a Onortame por no obedecer y no bailar conforme al pacto primordial entre
dioses y hombres (Bonfiglioli 2008, 49). Isabel Martinez se refiere a este punto
de la siguiente forma:

Después de la altima destruccién en la que un eclipse amenaza el estatuto solar, los
raramuri entablan una alianza con Onoruame a través de la ejecucién de la danza y
del sacrificio. Inicia una nueva era en la que el Sol, identificado con el-que-es-Padre,
aparece como el referente obligado de las acciones humanas. Esta deidad establece
las normas ético-morales que servirdn de marco para el desarrollo de las relaciones
al interior de la sociedad raramuri, asi como las normas rituales que en conjunto ins-
tituyen el culto solar. (2008, 46).

Carlo Bonfiglioli apunta la existencia de dos danzas simultaneas: el yuma-
ri-tutuguri mitico y el terrenal, el cual es representado por hombres (el sol) y
mujeres (la luna) por medio de patrones levogiros que emulan una batalla c6s-
mica. Dice Bonfiglioli: “el predominio simbélico del sentido antihorario sobre el
sentido horario en la ritualidad raramuri corresponderia entonces a la superio-
ridad atribuida a la etapa de crecimiento-reforzamiento solar” (2008, 56). Asi,
almas y cuerpos de mujeres y hombres estan escribiendo el texto del renaci-
miento solar mediante la danza; su escritura es el giro, el circulo, y el espacio
en el que danzan, también circular, es el microcosmos que reproduce la batalla
entre luz y oscuridad macrocésmica. Sin embargo, no se trata de una danza
mistica, pues no hay anhelo de fundirse en la divinidad, sino que mas bien se
busca el resarcimiento de la “deuda” con el dador de vida, como sefialé ante-
riormente.

El yumari-tutuguri comienza a bailarse en la noche. Se asemeja al sema’ de
los derviches porque los participantes giran y replican en sus cuerpos el movi-
miento de los astros. Mujeres y hombres forman filas y corren de un lado hacia
el otro, en direccién al altar, obedeciendo el ritmo de la sonaja del chaman. Tres
cruces se yerguen en dicho altar, simbolizando al hombre con los brazos abier-
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tos hacia el universo'® o, incluso al mismo Onortuame (Bonfiglioli 2008). La danza
es también plegaria, agradecimiento por la abundancia de la cosecha, la fertili-
dad humana y animal, y fortalece los lazos comunitarios. Porque pese a la sole-
dad en que el raramuri parece dialogar con su mundo, la danza, la bebida y el
ritual le permiten cohesionar sus lazos socioculturales; y aqui es donde podria-
mos incorporar la nocion del ritual como entretenimiento de Schechner (1988).

Después de correr una y otra vez desde el altar hacia el frente en filas hori-
zontales, la estructura de la danza se transforma y se crean ahora dos circulos:
los hombres conforman un circulo interno que corre a contratiempo, como los
giros de los derviches, mientras que las mujeres danzan en un circulo exterior
y corren en sentido contrario al de los hombres (Bonfiglioli 2010). Ellos repre-
sentan al sol, ellas, a la luna, mientras el chaman gira en el centro agitando su
sonaja. De tanto en tanto, una de las mujeres intenta arrebatar la sonaja del cha-
man, con lo que el orden c6smico se derrumbaria al evitar la salida del sol. Pero
no lo logra. Los circulos de mujeres y hombres siguen girando hasta que los pri-
meros rayos del alba despuntan entre las barrancas; no hay lugar para el des-
canso, la danza no debe detenerse, pues ni el sol ni la luna se detienen a descan-
sar, como decia el siriame en su sermoén. Por fin el sol vence la oscuridad vy el
transito del hombre y el universo puede continuar hasta que el préximo afio
tenga lugar el yumari-tutuguri.

Al terminar la danza, la comunidad se integra para beber tesgiiino y comer
el caldo con la carne de la cabra sacrificada. Los dioses, por su parte, estan sa-
tisfechos: la danza de los hombres los ha dotado de energia, a la vez que reci-
ben del animal sacrificado los pulmones y la traquea, simbolo del aliento de
vida que la creacion toda les agradece.

Mientras se ejecuta la danza, el wikardame, el cantador, acompana el movi-
miento con su sonaja y con un canto que el mismo Onoruame le ensefié durante
el suefo, por lo que no existen textos escritos posteriores a la aproximaciéon con
lo sagrado. El texto, el canto chamanico, es escenificado en el momento mismo
de la performance ritual. En entrevistas personales,!” Bonfiglioli me ha comen-
tado que el wikardame tiende a olvidar lo que ha cantado durante el yumari-tu-
tuguri, y que incluso el lenguaje que emplea no es el cotidiano, sino uno magi-
co. Y ahi es donde vemos una vez mas la dialéctica entre el proceso de lo

16 “La cruz significa el hombre, el humano con los brazos abiertos en cruz, con la espalda
mirando hacia el oriente que es por donde sale el sol. El brazo izquierdo apunta hacia el sur
y el brazo derecho hacia el norte, los pies hacia el centro de la tierra, de tal manera que el
Wicard’ame —cantador—, y la gente que participa en la danza queden de frente a la salida
del sol...” (Gardea y Chavez 1998, 57).

17 Entrevistas correspondientes al 13 de abril de 2016 y al 17 de agosto de 2016 en el
Instituto de Investigaciones Antropolégicas de la UNAM.
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Semiético y lo Simboélico de Kristeva: ese lenguaje ritual adquirido en suefios
dialoga con el texto que estan generando la danza, el cuerpo y las almas duran-
te la performance ritual del yumari-tutuguri. Es un texto que sostiene y ordena
el cosmos, y que tiende puentes entre lo Semidtico de los suefios y el mundo
arquetipico, y lo Simbélico del mito, la palabra magica, y la escritura de las al-
mas sobre los cuerpos fisicos y rituales.

Almas y cuerpos sufies

Durante el sema’ de los derviches mevlevies, participan de igual manera el cuer-
po ritual y el alma (nafs en arabe, yan en persa), la cual ha sido pulimentada con
practicas como el dhikr. Las fuentes de las que disponemos al respecto son va-
riadas, pero podemos identificar dos vertientes para el caso de los mevlevies que
nos ocupan: la poesia sufi clasica (siglos XiI y XIIl de la era comun), particularmen-
te la de Yalal al-Din Rami, y las obras de estudiosos contemporaneos como An-
nemarie Schimmel, Titus Burckhardt, Reza Arasteh, Seyyed Hossein Nasr y Fate-
meh Keshavarz, que se han dedicado a explorar el pensamiento del fundador de
la orden mevlevi, para la cual, a su vez, este continta siendo un referente en sus
practicas devocionales pese al cierre de las tarigas sufies con el advenimiento de
la Republica de Turquia que disolvié la orden en 1925. Otra fuente importante
son los estudios de Henry Corbin, quien arroja luz sobre el amplio contexto del
sufismo iranio y nos permite contrastarlo con lo que hallamos en la poesia de
Rimi, que se sigue recitando y cantando no solamente entre los mevlevies sino
entre los musulmanes de diversos origenes.

Para entrar en materia, sostengo que el cuerpo ritual revestido de ropaje
simbo6lico actiia como metafora de la transformacién y el renacimiento del alma
en el sema’. No obstante, la concepcién corporal del sufismo mevlevi, expresada
en la vasta obra de Rimi, es ambivalente, dada la influencia del maniqueismo y
el mazdeismo en la teologia del sufismo persa, en autores como Sohravardi,
Semnani y Kobra. En algunos de sus versos, Rimi manifiesta la absoluta superio-
ridad del alma sobre el cuerpo material:

iContempla las incontables formas

en que este cuerpo te ha atrapado!

Rompe su garra mortal.

Levantate y disipa este engafio de tu mente.
Rami (2012, 37)

Vemos en estos versos que el cuerpo es una carcel que aprisiona al alma y le
impide retornar con el Amado (Dios), idea que también hallamos en la doctrina
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de la lluminacién de Sohravardi o Hikmat-e Ishraq. En esta doctrina, las particu-
las de luz con que el hombre fue imbuido desde la Creacion, anhelan derrotar las
tinieblas de la ignorancia para reunirse con la Luz Primordial y arquetipica de la
que, en su olvido del pacto con Dios, fueron separadas. La influencia de la dico-
tomia maniquea en el sufismo persa es evidente en estos versos de Riimi, no obs-
tante que en otras partes de su obra, en especial el Ghazaliat-e Shams, encontra-
mos una concepciéon mas cercana al mazdeismo. Bajo esta luz, Rimi se refiere al
cuerpo como un aliado del alma en su reencuentro con el Amado y con la Crea-
cion toda, y trasciende la union con Dios que busca el sufismo para descubrir en
si mismo, inflamado de Amor, una especie de conciencia césmica: “[Rami] inclu-
so trascendi6 el concepto de union con Dios. Abogaba por la unién con todo y
declaraba al amor como la fuerza creativa en la naturaleza” (Arasteh 1974, 29).
Es por ello que en Riimi toda la Creacion danza y alaba con infinito Amor al Ama-
do, siendo Shams de Tabriz, el maestro de Rumi, una de sus manifestaciones,
pues “a través de sus cualidades espirituales y psiquicas representaba [el] alma
universal” (Arasteh 1974, 67).

En el mazdeismo encontramos la union de toda la Creacion para sostener y
defender la obra de Ahura Mazda de la influencia maligna y oscura de Ahriman.
En los himnos o yasts del Zend Avesta, los hombres contribuyen al sostenimien-
to del mundo y de la creacién por medio de sus propios cuerpos materiales,
ofrendas, letanias y la obediencia a las leyes. Son numerosos los pasajes en los
que el cuerpo humano cobra una importancia cosmica que ya no se encuentra
en el maniqueismo y el cristianismo; mediante la reproduccién biologica y el
buen estado fisico de los cuerpos, hombres y mujeres lograran hacer frente a
las fuerzas antagdénicas de Ahriman, cuyo objetivo es destruir la grandiosa obra
de Mazda. El hombre ayuda a la divinidad mediante la salud y la fertilidad de su
cuerpo al grado de que ciertos pasajes, como el siguiente, son de una intensa
belleza eroética:

The men whom thou dost attend, O Ashi Vanguhi! have their ladies that sit on their
beds, waiting for them: they lie on the cushions, adorning themselves, ..., with squa-
re bored ear-rings and a necklace of gold: “When will our lord come? when shall we
enjoy in our bodies the joys of love?” (Zend Avesta 1883, 272).

En otros pasajes, la oracion es la que purifica los cuerpos: “Proclaim thou
these prayers: they will clean thy body from deeds of lust” (Zend Avesta 1883,
334); pese a la importancia dada al cuerpo y a la reproduccion, en estos versos
observamos que lo corporal no debe estar dirigido a fines no reproductivos. Por
esta misma razon, los Amshaspands e Izads (deidades ayudantes de Mazda) re-
chazan las plegarias de los seres fisicamente deformes, como en el yast de Ard-
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vi Slra Anahita (Zend Avesta 1883, 75-76), o de los miembros estériles de la so-
ciedad, como en el yast dedicado a Ashi (Zend Avesta 1883, 280). Sostengo que
Rimi reconfigura estos rasgos mazdeos en su poesia para incorporarlos a la
perspectiva islamica, ya que el cuerpo es una manifestacion de la Belleza del
Amado; no obstante, pese a que varios de sus versos son intensamente eroticos,
se desvanece la trascendencia césmica de la fertilidad. Rimi transforma la be-
lleza del cuerpo material del mazdeismo que contribuye al sostén de la Crea-
cion, en un cuerpo metaforico y hermoso en el que Dios se manifiesta:

No queda de nuestro ego mas que una imagen, una sombra
porque el sitio donde vive nuestra alma es el bucle de tu cabellera [...]
En vez de perfume, hay un alma en el cuerpo de mil piedras,

la tierra de Tabriz es el kohl que embellece nuestra alma.'®

Las referencias a Shams de Tabriz en estos versos tienen un evidente matiz
amoroso e incluso erético; sin embargo, Rimi logra trascender la materialidad y
sensualidad del cuerpo que describe y lo resignifica como compafiero del alma
mediante metaforas de luz y de belleza divina; por ejemplo, el bucle metaférico
de Shams en el segundo verso refleja dicha belleza, pues Dios es inmanente a su
creacion. Hallamos una idea semejante en Sohravardi: se trata de una oraciéon
dedicada a la Naturaleza Perfecta, la entidad con la que aspira a reunirse todo
hombre: “Tu que estas revestido de la mas resplandeciente de las luces divi-
nas... manifiéstate a mi en la mas bella (o en la mas alta) de las epifanias, mués-
trame la luz de tu rostro resplandeciente” (Corbin 2000, 39). Las palabras de
Sohravardi encuentran un eco en Rumi, pues hay en él amor y nostalgia por la
belleza, la luz y la sabiduria divinas que son inmanentes en los seres terrestres
y que son atributos compartidos entre éstos, Shams de Tabriz y el Amado.

Asimismo, vemos en los versos citados la tajante diferencia entre el ego y el
alma, por lo que sostengo que para Riimi y los mevlevies el enemigo a vencer es
el ego, no el cuerpo. Al respecto, Titus Burckhardt sefiala que la mas grande gue-
rra santa, o al-jihdd al-akbar, es la que libra el sufi contra el ego (2006, 120).
Pese a que en otros versos Rumi si concibe al cuerpo como carcel del alma, me
inclino por explorar la perspectiva que atribuye al cuerpo metaférico una parte
de la belleza de la creacién, ya que este punto de vista nos auxilia al momento
de comprender la participacién del cuerpo ritual en la danza.

Como he mencionado ya, en la practica espiritual sufi es necesaria la purifi-
cacion del alma y el cuerpo. Uno de los métodos para lograrlo es la recitacién
del dhikr, el cual consiste en la remembranza de Ald por medio de la repeticiéon

18 La traduccion inédita al espanol es de Shekoufeh Mohammadi.
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de la primera parte de la Shahddatein, “no hay Dios mas que Dios”, y los 99 nom-
bres divinos. El dhikr es una ceremonia intensamente corporal, que traduce la
continua limpieza metaférica del corazon sutil, o al-qalb, en movimientos fisi-
cos de tronco y cabeza al ritmo de una intensa respiracién que busca vaciar el
corazén sutil y limpiarlo para que este se convierta en el sitio de la teofania. Se
trata de un corazén-receptaculo, un corazén-espejo, el cual, se asemeja a la jo-
ora que plantea Robledo a propésito de la poesia de San Juan de la Cruz. La jo-
ora es un:

receptaculo divino, siempre existe y siempre es del mismo modo, no corresponde a
los sentidos y participa de lo inteligible o la razén, aunque lo hace de una manera
contradictoria, oscura e inefable. Se despoja siempre de toda forma que recibe y nun-
ca se adhiere a nada. Es la impronta hueca o la matriz que ampara y nutre, contene-
dora como un cernidor de granos, como un campo sembrado. La joora es incolora,
pues es invisible, pero acoge todas las formas visibles, todos los cuerpos o elementos
—fuego, aire, tierra, agua— en un circuito que no cesa. Todo lo recibe de una forma
ilimitada y bella; es el espejo, la otredad; lo que percibimos en los suefios. (Robledo
2013, 443)

Mi aproximacién a la joora toma en cuenta la perspectiva que hace Robledo
desde la mistica, asi como la de Kristeva desde la semiética para revisar este
corazon sutil y su papel en la experiencia mistica y poética de los mevlevies.

A partir de lo que apuntan los investigadores que han explorado la obra de
Rami, creo pertinente utilizar las ideas de Kristeva para sostener que tiene lugar
un dialogo entre lo Semio6tico y lo Simbélico o, en otras palabras, entre lo inefa-
ble y lo socialmente condicionado. La busqueda de Rimi en sus versos, y la de
los derviches mevlevies a través de la danza, obedece a una etapa en la que indi-
viduo y divinidad se disuelven. Henri Corbin lo expresa asi: “No puede haber co-
nocimiento del ser divino que no sea experiencia teofanica. Pero en relacién con
la Ipseidad divina este conocimiento es desconocimiento, porque el conocimien-
to supone un sujeto y un objeto, lo que ve y lo que es visto, mientras que la Ip-
seidad divina, luz negra, excluye esta correlacion” (2000: 60); en tanto que Idries
Shah describe asi la progresién de dicha busqueda: [Rimi] dice que la humani-
dad pasa por tres etapas. En la primera, adora cualquier cosa: hombre, mujer,
dinero, nifos, tierra y piedras. Entonces, cuando ha avanzado un poco, adora a
Dios. Finalmente, no dice ‘Adoro a Dios’, ni ‘No adoro a Dios’. Ha entrado en la
ultima etapa” (2013, 170). Es decir, ya no existe una diferencia entre el Sujeto y
el Objeto, porque momentaneamente se ha dejado atras el terreno de lo Simboli-
co de Kristeva, donde el sujeto fenomenolégico esta atrapado en la dualidad del
signo, y donde los modos de significacién son productos ideolégicos e historicos
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(Kristeva 1984). El sufi busca trascender esta inmersion en lo Simbélico al recha-
zar la idea de que solo mediante la razén es posible alcanzar el conocimiento de
Dios, y es por ello que una serie de ejercicios meditativos, entre los cuales estan
el dhikr, la doctrina de los fotismos del persa Razi, o la doctrina de los siete pro-
fetas de Semnani, entre otras, permiten el despertar de los distintos 6rganos su-
tiles que habitan en ese otro terreno de lo Semiético de Kristeva, en el que se
hallan las marcas de las pulsiones, y en el que no existen ni el signo con sus di-
visiones ni el orden cognitivo, pues en este ambito alin no se ha consolidado el
sujeto pensante. Por ejemplo, en la doctrina de Semnani, el tercer 6rgano sutil,
el Corazon o latifa qalbiya, es el Abraham de tu ser y es embrién del verdadero
Yo, que se manifestara de lleno en el 6rgano sutil del séptimo grado, el centro
divino del ser o latifa haqqgiya, trono de Mahoma. Pero dicho Yo verdadero apun-
ta en realidad a la negacion del yo o ego fenoménico: “En tanto el mistico no ha
llegado a la negatividad que es su reabsorcién completa, no ha alcanzado la po-
sitividad de escenificacion por el ser absoluto, que es la supraexistencia por Dios.
Ser para si mismo no ser es ser para Dios” (Corbin 2000, 130; las cursivas son del
original). Este centro divino del ser (que es no-ser), esta constituido por influjos
que emanan del Alma del mundo, al igual que los otros seis 6érganos sutiles de la
doctrina de los siete profetas de Semnani. RUmi se mueve en un terreno semejan-
te, pero para él la disolucion del yo en Dios se traduce en términos de conciencia
césmica, un retorno al origen primordial como Creacién o, en términos de la jo-
ora de Kristeva, un retorno a ese receptaculo materno que cobra la forma de
aquello que la ocupa, pero que por si misma no adquiere nunca una sola forma,
sino que actila mas bien como espejo. La joora es inefable, da origen a todo lo
creado y es ella misma un Uno que se multiplica en el Todo, sin adquirir forma
concreta. Por ello es reminiscente del vaciamiento del propio yo para recibir la
experiencia teofanica; el corazén del sufi se transforma en ese receptaculo para
ser a un tiempo el-que-ama y el que-es—amado.

Cuando habla de la jéora y de lo Simbélico y lo Semidtico, Kristeva no piensa
en la busqueda mistica, pero encuentro numerosos similes entre lo que ella plan-
tea con varios autores contemporaneos que han escrito sobre el sufismo de Riimi,
como Reza Arasteh y Adonis. Con términos igualmente derivados del psicoanali-
sis, Arasteh insiste en que el objetivo de la busqueda del sufi inspirado por Rimi
es la plena conciencia césmica, que transforma al individuo de un ser fenoménico
como producto sociocultural que bien podemos equiparar a lo Simbolico de Kris-
teva, en un ser cosmico o universal, el cual tiene que atravesar la pulsion de
muerte del ego o el yo fenoménico para adquirir esa conciencia de si mismo como
el no-ser del que nos habla Corbin. Y ese sitio donde por fin se desvela el no-ser
que es el verdadero Yo, es la joora de Kristeva, es el corazon-receptaculo que se
ha vaciado para recibir la teofania del Amor. Arasteh lo expresa asi:
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El ser c6smico nos abarca totalmente mientras que el ser fenoménico designa solo a
una parte de nuestra existencia. El ser fenoménico nos ha separado de nuestro origen,
el de la uniéon con la vida. Habiendo tomado conciencia de esta separacion, solo po-
demos vivir plenamente si vaciamos nuestra conciencia, trayendo a la luz el incons-
ciente, logrando una percepcion de nuestra existencia, como un todo y viviendo en
un estado de plena conciencia. Denominaré a este estado existencia cosmica o con-
ciencia trascendental. El verdadero ser puede considerarse como la corona de la in-
consciencia, que en potencia es la existencia consciente, la meta Sufi. (1974, 30)

Por su parte, el poeta Adonis comparte la idea de la muerte del ego traslada-
da a la escritura. Porque, volviendo sobre mi argumento, la experiencia del sufi
no se restringe a dicha experiencia c6smica, o a la teofania en la jéora, sino que
del ambito de lo Semidtico de Kristeva, ocurre un transito hacia lo Simbolico: el
sufi retorna al mundo humano, pero profundamente transformado. Y es necesa-
rio que se valga del lenguaje ya codificado para expresar su experiencia con lo
inefable, lo cual es posible mediante el lenguaje poético y el dancistico.

Las huellas de lo Semi6tico y su paralelo, la experiencia mistica, las encon-
tramos en la poesia y la danza de Rimi en esos elementos pre-verbables y en los
ritmos kinésicos que refiere Kristeva, los cuales crean una estructura circular
que remite a la idea del retorno hacia la fuente original, hacia la jéora, hacia
Dios. Poesia y danza se relacionan entre si por sus patrones circulares de movi-
miento y sonido, anulando con ello toda idea de tiempo lineal y finito en aras de
representar un ciclo constante de muerte y renacimiento, como en estos versos
en farsi del Ghazaliat-e Shams*®

Lews & O 8L ey K55 5l e g

[Trasliteracion:
Dast feSanam co Sayar ¢arxzanan hamco gamar
Carje man az rangue zamin paktar dz éarje sama.]

19 La traduccién del farsi al castellano es de la Dra. Shekoufeh Mohammadi: “Lanzo las
manos como un arbol, giro como la luna / Mi giro del color de la tierra es mas puro que el
giro del cielo”. He optado por seguir las reglas de trasliteracion del farsi segin los siguien-
tes criterios: la letra Aleph (}), que representa la vocal abierta posterior redondeada [p:]

corresponde a la grafia “a”; la letra Xe (z), que representa la consonante fricativa sorda velar
[x] corresponde a la grafia “x”; la letra Ce (z), que representa la consonante africada sorda

palatal [¢] corresponde a la grafia “¢”; la letra Siin (L), que representa la consonante fricati-

Wy,

va sorda palatal [§] corresponde a la grafia “s”; la letra Qaif (3), que representa la consonan-

“ n

te oclusiva uvular sonora [c] corresponde a la grafia “q”.
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En esta breve muestra, observamos el giro como recurso fonético, aliterativo
y estructural, asi como en el uso de la rima interna entre Sayary gamar, y entre
zamin y samad, a la vez que tiene lugar un juego de homonimia entre el vocablo
farsi para “cielo”, Lew (sama), y el término farsi con que se designa la danza gir6-
vaga, th (sama’). Si concebimos los sonidos como materia prima anterior a la
division del signo y como rasgos pre-verbales que se repiten y dan cohesién a la
estructura ritmica y kinésica del poema, podriamos establecer una relacion inter-
textual entre estos (como huellas de lo Semi6tico), el poema como producto del
lenguaje del sujeto ya inserto en lo Simbolico y el texto que se genera a partir del
cuerpo sutil, el cuerpo ritual y el alma que emprende su busqueda de lo divino
en cuanto todos estos elementos son puestos en escena en la performance ritual.
El resultado es, en efecto, un flujo de textos en distintos niveles: el alma que se
transforma y se aloja en distintos puntos del cuerpo sutil, siendo el mas impor-
tante el corazén-receptaculo, de donde se recuperaran a su vez los ritmos pre-
verbales que hemos visto mediante el acto de creacion poética. Este movimiento
hacia el receptaculo, ya sea el corazén en el lenguaje simbolico de la mistica o ya
sea la joora, implica que el poeta sufi retorne a la materia matricial originaria y
se entregue a la pulsion de muerte; es la muerte de su propio yo para que tenga
lugar la revelacién teofanica, donde ya no hay un Tu separado del Yo, y que, una
vez consumada en la joora o corazédn, renazca y retorne a lo Simbélico.

Asi, como apunta la propia Kristeva, lo Semiético y lo Simbélico no son pro-
cesos excluyentes, sino complementarios. Y lo mismo ocurre en el didlogo entre
la conciencia cosmica del sufi y su manifestaciéon en el lenguaje de los hombres;
no obstante, para Adonis, el lenguaje empleado no puede ser tampoco el coti-
diano. Por eso se elige la poesia, y Kristeva también insiste en ello, como ya he-
mos visto. Dice Adonis: “Para superar el mundo de la exterioridad (al-zdhir) te-
nemos que recurrir al mismo lenguaje: embriagandolo. [...] Ese lenguaje ebrio es
el lenguaje metaférico (mayaz). Con él posibilitamos que lo que esta en otro
lugar, en lo oculto o en lo interior, pase (yayuz) a nuestro mundo exterior. Asi
nos permite dicho lenguaje poner lo infinito en lo finito, como decia Baudelaire”
(2008, 193). Esta misma busqueda en el inconsciente como acceso a realidades
no reveladas, a la verdad, a la intuicién, a la creatividad y al amor, experimenta-
da como busqueda mistica atea, fue lo que Adonis encontrdé en comun entre su-
fies y surrealistas; y cabe sefialar que estos ultimos a su vez indagaron en prac-
ticas espirituales consideradas “primitivas”, como fue el caso de Artaud durante
su visita a la Sierra Tarahumara en 1936.

Los derviches mevlevies encontraron en la poesia circular y musical de
Riumi los ecos del encuentro entre la conciencia césmica y el Amado, y la tradu-
jeron a su vez en una danza giratoria, que es metafora de la muerte del ego y el
renacimiento del ser pleno de conciencia de su no-ser. Esto se encuentra en las
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ropas simboélicas que porta el derviche: la sigqga o gorro de lana es su lapida; la
khirga o capa negra es la tumba; y el dastagul y la tannura blancos son la mor-
taja que envuelve su cadaver. Cuando el derviche se ha despojado de su ego,
baila al compas de la musica y es entonces que se despliega su tannura, como
simbolo de la unién con el Amado. Es un retorno a la joora y a lo Semio6tico, al
inconsciente que desvela lo infinito tras el arduo entrenamiento del cuerpo y
del alma. Y algo semejante ocurre con los raramuri, como descubrié Antonin Ar-
taud: su danza del yumari-tutuguri es asimismo conciencia c6smica, sostén del
mundo y traduccion de los signos inscritos en sus piedras y sus montanas: “Y
esas danzas no han nacido del azar, sino que obedecen a la misma matematica
secreta, a la misma preocupacion por el juego sutil de los Nombres a la cual obe-
dece toda la Sierra” (2014, 40).

El lenguaje embriagado del que habla Adonis a propdésito de la poesia sufi,
entre los raramuri no se traduce siquiera al lenguaje metaférico de los hombres,
sino que permanece secreto, como ha apuntado Bonfiglioli. No obstante, Artaud
dedico parte de su obra poética a las danzas raramuri, y a mi parecer, lleva a
cabo la misma busqueda por traducir al terreno de lo Simbélico las experiencias
del inconsciente, de lo Semiético: “Y vi, en las Montafias de México, por encima
de todas las pruebas humanas, resplandecer las llamas de un Gran Corazo6n San-
grante. Asido, al subir, como por el brazo del mar, me vi expulsado fuera de lo
conforme desasegurado de las cosas, y desplegado como yo mismo, por fin yo
mismo, en la Verdad de lo Esencial” (2014, 98). La misma Kristeva habla de que
en lo Simbolico persisten marcas de lo Semio6tico, y mi hipotesis es que dichas
marcas estan en los circulos y los giros de las danzas sufies y raramuri, por el
hecho de que el circulo es un simbolo del retorno al pacto con las deidades y del
renacimiento del hombre y del mundo.

En conclusién, al hablar de danza, poesia y cuerpo en estas dos culturas tan
distintas, nos hallamos ante procesos significantes que no se excluyen entre si,
como la misma Kristeva reconoce: entre los raramuri, las almas habitan el cuerpo
y pueden ser leidas como textos que dialogan con la danza ejecutada por hombres
y mujeres, en tanto que recrean el mito de creacion y la victoria del sol sobre la
oscuridad. Vemos que el dinamismo del mundo esta representado por la caminata
como danza a nivel microcésmico, y que la poesia en el lenguaje sagrado es a su
vez otro texto que dialoga con la danza-texto generada por mujeres y hombres
durante la performance ritual. Entre los sufies, es preciso entrenar el cuerpo ma-
terial para que se transforme durante la danza en cuerpo ritual ya purificado, asi
como también es necesaria la limpieza del corazén como receptaculo de la revela-
cién divina, mediante una fisiologia simbolica y magica. Y el gozo inefable que
produce la revelaciéon de lo divino, solo puede ser expresado cuando el sufi retor-
na de esa muerte simboélica y la traduce en poesia “embriagada”. El raramuri, por
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su parte, renueva mediante sus giros su pacto con Onortame para que el mundo
no se acabe, para que no se extinga la luz y puedan continuar siendo caminantes
y danzantes celestes. A su vez, hemos insistido en que las herramientas teéricas a
partir de la intertextualidad de Kristeva nos permiten revisar fenémenos con algu-
nas similitudes (el cuerpo como texto y generador de textos significantes; el alma
como texto que se escribe dentro y fuera de los cuerpos; la danza circular que es
una representacion microc6smica del universo; el giro como muerte y renacimien-
to), pero tomando en cuenta en todo momento las diferencias contextuales. Justa-
mente es esta una de las virtudes de la literatura comparada y de la intertextuali-
dad de Kristeva: la posibilidad de indagar en las semejanzas conceptuales, como
el hecho de buscar la materia organica y matricial del lenguaje en sus ritmos me-
diante el contacto con lo divino, y descubrir como distintos fenbmenos con obje-
tivos en apariencia disimiles (en el caso de los raramuri, el didlogo con Onordame
para la continuidad césmica, y en el caso sufi, la Unién mistica con Dios), se valen
de la misma herramienta, como es el lenguaje en su dimensiéon poética. H
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RESENA

Houria Bouteldja

Los blancos, los judios y nosotros.
Hacia una politica del amor revolucionario

Maria Haydeé Garcia Bravo*

...en cuanto a la sangre coludida

tomaremos partido por la arroyada de los glaciares
en deshielo

y lanzaremos al cuello del Desastre
—impudenciay virulencia— palabras boleadoras

nos ha tocado ver a menudo que un surtidor de
agua viva
derribe la cabeza de la Bestia

Aimé Césaire, Conspiracion...

EN 1952, Frantz Fanon decia “La desgracia del
hombre de color es el haber sido esclavizado.
La desgraciay la inhumanidad del blanco son
el haber matado al hombre en algin lugar. Es,
todavia hoy, organizar racionalmente esta
deshumanizacion” (2009: 189-190). Actual-
mente, una mujer argelina—francesa, Houria
Bouteldja, vocera del Partido de los Indigenas
de la Reptiblica (PIR, acrénimo que juega en la
pronunciacion en francés con “lo peor”) pro-
fundiza esa critica y nos presenta una pro-
puesta de reflexién y accion: la politica del
amor revolucionario, subtitulo de su libro: Los
blancos, los judios y nosotros —traducido por
Anabelle Contreras Castro con la colaboracion
de Claire Liénart, y prefacio de Ramén Grosfo-
guel, y que ve la luz al castellano solo un afo

México: Akal, 2017

HouriA BOUTELDJA
LOS BLANCOS,
LOS JuDios

Y NOSOTROS

HACIA UNA P

Akal / Inter Pares

después de la aparicidn de la publicacion en
francés (Paris: La fabrique Editions, 2016).
Ellibro de Houria, asi como sus acciones
politicas, son escandalosas, han provocado
encendidas polémicas sobre todo en Francia
y en Europa desde que el PIR fue lanzado —
primero como movimiento en 2005 y luego
como partido en 2010. Quiero retomaraqui la
etimologia de la palabra escandalo: “del la-
tin tardio scanddlum y este del griego skdn-

* Centro de Investigaciones Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades, UNAM.
Correo electronico: mahaydee@yahoo.com

Garcia Bravo, Maria Haydeé. «Resefia del libro: Los blancos, los judios y nosotros. Hacia una politica del amor revolu-

cionario. Houria Bouteldja. México: Akal, 2017. 121 pp.» Interdisciplina 6, n° 16 (septiembre—diciembre 2018): 277-282.
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dalon; propiamente ‘piedra con que se tro-
pieza’”, asi como solo la cuarta de sus
acepciones: la de “asombro, pasmo, admira-
cion”." El trabajo de Houria es pues una pie-
dra con la que tropezamos, y como en todo
traspié no podemos quedar igual, nos con—
mueve, nos hace re—pensar ciertas catego-
rias y re—considerar la historia de la construc-
cion de occidentey de los ideales liberales de
las naciones europeas.

El argumento se ubica en la confluencia
de, al menos, tres vertientes: la critica antico-
lonial, el pensamiento decolonial y “la histo-
ria y el presente de la inmigracién magrebi,
arabo—bereber-musulmana” (p. 21).

Su propuesta pone en el centro la raciali-
zacion, el racismo, es decir, el dispositivo oc-
cidental/europeo/moderno/colonial y pa-
triarcal que vuelve a cualquier no—blanco, en
otro/otra, inferior, residuo, despojo. La parti-
cion dicotémica del mundo —que se dio en
una imbricacién de procesos a lo largo del
tiempo: donde la conquista de América juega
un papel fundamental— reparticion que ex-
pulsé y puso en condicién de condena a la
zona del no ser, a quienes no fueran blancos.
La profunda cicatriz de la racializacién, de
esa division que pasa por el colory se interre-
laciona con la clase —el obrero blanco esta
porencima del negro—y el género —las muje-
res blancas por encima del obrero negroy de
las mujeres negras—, de ahf la delimitacién
que plantea Houria en su escrito: ustedes —
los blancosy los judios que se han blanquea-
do—; nosotros: las mujeres indigenas y los
indigenas.

Respecto a esta nocion —indigenas— tal
y como lo sefala en el libro y en las entrevis-

1 http://dle.rae.es/?id=GgB66WN

tas que otorgd, primeramente hacia referen-
cia a los autéctonos de los lugares coloniza-
dos, perotambién aunaformade clasificacion
que implanté el cddigo del indigenato® y que
ella y el movimiento en el que milita lo han
retomado para visibilizar una realidad dentro
de la repiblica francesa: hay ciudadanos de
primera y de segunda y esta division tiene
que ver con la jerarquia racial.

[Durante las ocupaciones coloniales] fue ne-
cesaria una distincion entre los colonos y los
locales. Entre los que iban a tener el podery
los que serian oprimidos. Los indigenas que-
daron reducidos por las armas, econémica-
mente y por la ley. La ley fue el cadigo del in-
digenato, codificé la opresion social y racial
de los autéctonos, privados de derechos, li-

bertad y soberania.?

Houria, como tantos otros, es francesay,
sin embargo, es tratada como si todavia do-
minara ese c6digo; las personas racializadas
son controladas o metidas presas por su apa-
riencia. El uso de esta nocién pone de mani-
fiesto la prevalencia de una asimétrica y muy
desigual distribucién del poder politico, eco-

2 Code de lindigénat. Conjunto de textos represi-
vos aplicado primero en Argelia, luego extendido a
las colonias francesas del Africa negra, Madagas-
cary la Conchinchina durante el siglo xixy abolido
en 1946. Este c6digo legalizaba diversas formas de
trabajo forzado, multas, penas de prision, sin po-
derrecurrir a la justicia o la interpelacién. Sirinelli,
Jean—Francois (dir.), Dictionnaire de [I’histoire de
France. Paris: Larousse, 2006, 457. http://gallica.
bnf.fr/ark:/12148/bptéki2005115/f468.item.
r=indigenat

3 Entrevista a Houria Bouteldja por Hermann Be-
llinghausen en Ojarasca, sabado 14 de abril de 2018.
http://ojarasca.jornada.com.mx/2018/04/13/
los-indigenas-de-francia-y-la-descolonizacion-de-
europa-6326.html
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némicoy cultural, grito que se escucha en los
disturbios constantes en la banlieue o barrios
periféricos de las ciudades francesas.

La escritura de Houria es apasionada y
apasionante, filosa, punzante, en ocasiones
terminante, el libro es un texto corto (121 pa-
ginas), con capitulos breves, contundentes.
En cada uno proporciona tanto datos de la
historia contemporanea de casi todos los
continentes, como anécdotas familiares que
hilvanan esa linea continua entre las estruc-
turas econémicas y politicas y lo cotidiano, la
trama existencial.

Quiero proponer una lectura en tres pun-
tos, intersectando los contenidos de los seis
capitulos de su libro: el primero es la critica
epistemolégica, siempre de la mano con lo
politico. El segundo es la critica feminista de-
colonialy el terceroy dltimo es la apuesta por
el amor revolucionario, transformador.

1. En la parte que corresponderia a la intro-
duccién pero que no lleva ese nombre, Houria,
examina el papel activo y fundamental de las y
los intelectuales y el riesgo de permanecer ad-
heridos a la blanquitud. Haciéndose eco de la
consigna que la extrema derecha francesa lan-
z6 sobre uno de los intelectuales existencialis-
tas mas connotado, por su posicionamiento po-
litico a favor de la liberacién argelina: “jfusilen
a Sartre!”, Houria suscribe el llamado, pero por
otra razén: le critica de manera categoérica su
posicién sionista, su apoyo a la fundacién del
estado de Israel en tierras palestinas. Contrapo-
niéndole a Jean Genety su compromiso decidi-
do para con el pueblo palestino y con todas las
luchas de liberacién, sin rasgos de filantropia o
caridad, cuestion que conllevé una critica agu-
disima a la repdblica francesa colonial, Houria
demanda el posicionamiento radical, sin tapu-
jos de ningln tipo y clama por la posibilidad de

matar al blanco que todos llevamos dentro, por-
que es en realidad una imposicién y un riesgo.

De ahi que, asumiéndose indigena y
emulando a Aimé Césaire en su Cuaderno de
un retorno al pais natal cuando sefialaba: “yo
declaro mis crimenesy no hay nada que decir
en mi defensa” (Césaire 2008, 49), Houria
también se declara criminal al vivir en Fran-
cia, al estar blanqueada: “Entre mi crimen y
yo estan, primeramente, la distancia geogra-
ficay, luego, la distancia geopolitica” (p. 30).
Asume la paradoja de habitar en pleno cora-
z6n de occidente y justo porello sery saberse
del sur, por sus padres, su andamiaje comu-
nitario y religioso.

Como hemos comentado, su trabajo abre-
va, al menos, de tres fuentes: una es la tradi-
cién anticolonial critica, cuyo trazo genealdgi-
co pasa, de manera muy marcada, por Aimé
Césairey Frantz Fanon. Ambos, en sus momen-
tos, han sido piedra de toque, causaron gran
escandalo y también para los dos —asi como
para Houria— su papel no se queda en escri-
bir, fueron militantes y participaron activa-
mente en politica: Césaire como alcalde de
Fort—de—France y diputado, fundador y presi-
dente del Partido Progresista Martiniqués y Fa-
non como participe de manera decidida en la
independencia argelinay la bdsqueda de la li-
beracion caribefay negra.

El pensamiento decolonial contempora-
neo, entre quienes destacan en su libro Ra-
mon Grosfoguely Enrique Dussel es el otro ma-
nantial. Ella misma ha declarado que este
encuentro es relativamente reciente, que fue
primero su lucha decolonial en Francia, sin co-
nocer los contenidos del giro decolonial, pero
que habiéndolo topado su accién se ha poten-
ciado con sus conceptos, proposicionesy apo-
yo (en México, en la presentacién de su libro la
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acompafaron los dos autores antes mencio-
nados, Andrea Meza y Karina Ochoa). Houria
indica que el encuentro la regocija pues pone
de manifiesto la urgente necesidad de desco-
lonizarlo todo, porque “de la belleza, la poe-
sia, la espiritualidad, es eso de lo que carecen,
cruelmente, nuestras sociedades modernas y
secas.” (p. 119)

En ese sentido, resalto la doble critica
que —fundada en la decolonialidad— Houria
hace de los conocimientos y la filosofia occi-
dentalesy coloniales. Y de la mano de esta, la
critica a la ruptura operada entre pensamien-
to y creencias, mitos y logos, credos y razén.
Esa idea sumamente reproducida por la an-
tropologia —en tanto ciencia colonial— de
que los otros, los salvajes creen; Europa, oc-
cidente conoce, produce ciencia y filosoffa.
Olvidando que la modernidad también es un
mito “que hace promesas, pero no cumple
ninguna” (p. 112). Escisién que el occidente
moderno/colonial intentd hacer con la espiri-
tualidad/religiosidad, dejando de lado que la
etimologia remite a re-ligar, a hacer comuni-
dad. Y “es de la fe que el indigena adquiere
su poder (...) En el islam, la trascendencia di-
vina ordena humildad y consciencia perma-
nente de lo efimero” (p. 114)

De esta manera, y en consecuencia con lo
anterior, el tercer surtidor son, justamente, las
y los pensadores arabo—musulmanes, hom-
bres y mujeres del pasado y del presente,* de
quienes abreva y con quienes canta. En el ca-
pitulo “Nosotros, los indigenas”, traduce del
arabe al francés, y nos comparte estrofas de
canciones de inmigrantes, sus blues de resis-

4 Houria ha publicado, junto al pensadory mili-
tante tunecino—francés Sadri Khiari, Nous som-
mes les indigénes de la République (Paris: Edi-
tions Amsterdam, 2012).

tencia comunitaria, solidaria. De ahi Houria
establece una posible articulacién con otras
creencias y resistencias también del sur, “con
las otras utopias de liberacion (...) de donde
vengan, espirituales o politicas, religiosas,
agnosticas o culturales, en tanto respeten la
naturalezay el ser humano, que no es, funda-
mentalmente, mas que un elemento entre
otros” (p. 116-117).

2. La critica acérrima y sin tregua al femi-
nismo blanco moderno, ilustrado, se inaugura
con la frase “Mi cuerpo no me pertenece” que
esta en el capitulo “Nosotras, las mujeres indi-
genas”. Porque, para Houria, la despatriarcali-
zacién es mucho mas amplia de lo que ese fe-
minismo occidental ha propuesto. Podriamos
ubicar esta produccién dentro de lo que Sirin
Adlbi Sibai retomando a Maria Caterina La Bar-
bera llama “feminismo multicentrado”, cuyo
nombre “hace gala de la complejidad y de las
diferencias que estos trabajos quieren poner
de relieve.” (Adlbi Sibai 2016, 63) Houria reco-
noce que su cuerpo forma parte de un linaje
ancestral, pertenece a sus abuelas, abuelos,
madre y padre, declaracién impensable para
ciertos feminismos que se adhirieron sin reser-
vas a la visién capitalista sobre el individuo, y
dieron por sentada la primacia delyo. Y de esta
manera, hicieron responsables a las mujeres
de sus propias muertes y violencias, ;tenemos
que cuidarnos solas? jClaro que no! Desde una
critica marcadamente anti individualista —por-
que esa posicion entrafia lo mas profundo del
colonialismo, un ego conquistador— suscribo
lo que sefialan Houria y las pensadoras islami-
cas decoloniales, varias feministas indigenas:
lo Gnico que podra salvarnos es hacer comuni-
dady no continuar con la imitacion.

Lo que plantea Houria, junto a otras pensa-
doras, es que la historizacion de esos fendme-
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nos —el patriarcado, el colonialismo, e incluso
el contexto de surgimiento del feminismo— es
primordial. Al llevar a cabo este analisis histori-
o, postula que el feminismo tiene un largo tra-
yecto, y debido a las luchas de las mujeres se
han obtenido derechos, pero casi siempre des-
de una perspectiva liberal, derechos que no son
para todas porque se obtuvieron también “gra-
cias a la dominacion imperial” (p. 79-80). Es de-
cir, mientras el feminismo blanco no examine
los privilegios con los que cuentan al ser muje-
res blancas en las metrépolis, no tiene por qué
imponer y reproducir la légica universalizante.
Ello significaria homologar condiciones que no
son las mismasy desconocer los aportes criticos
que desde otros lugares, otras subjetividades y
formas de relacionarse se han hecho.

Houria ha sido increpada por las “buenas
conciencias francesas”, incluso feministas,
que no hacen sino reproducir el canon colonial.
Como en los textos de Fanony, Césaire, hay en
la escritura de Houria una angustia existencial,
un decir desde el desasosiego, que no es sino
esa voz comunitaria de potencia revoluciona-
ria, que busca interpelar, tener resonancia, ge-
nerar una re—percusién para transformar.

3. La apuesta. Houria sefiala que toma
prestada la idea de amor revolucionario de
Chela Sandoval, feminista chicana poscolo-
nial. Es una propuesta que, desde mi punto
de vista, en el libro solo deja enunciaday a la
que es necesario todavia dotar de contenidos,
pero en ello podemos vislumbrar una con-
gruencia respecto del hacery pensar en comu-
nidad y con la comunidad. No obstante, Hou-
ria en su visita a México en abril de 2018,
abordé en una entrevista este punto:

Hay algo del orden del odio, del racismo que
esta desarrollandose dentro de nosotros mis-

mos, hay una forma de antisemitismo, misogi-
nia, homofobia, hay incluso racismo intraco-
munitario, la politica del amor revolucionario
lo que quiere es ponerle fin a ese circulo vicio-
soy el fin de este circulo vicioso es retomar la
confianza en nosotros mismos, amarnos (...)
rebasar esas formas de hostilidad y oposicién
en un proyecto politico de liberacién que es

necesariamente revolucionario.®

Houria junto con sus colegas han inven-
tado un vocabulario, un pensamiento propio
surgido de un re—conocimiento de su histo-
ria, de sus creencias. Resonando con James
Baldwin, Houria nos propone el desafio de
continuar la lucha descolonial: “salvar la be-
lleza de los indigenas”.

A los blancos les demanda matar la
blanquitud, abolir la jerarquia racial, a los ju-
dios les propone salir del gueto juntos, a mu-
jeres e indigenas desplegar los vinculos, re—
ligarnos. Como lo sefiala Ramén Grosfoguel
en el prefacio al libro: “La invitacién a una
alianza politica esta siempre abierta en este
manifiesto descolonialy en la practica politi-
ca de los movimientos descoloniales. Pero
para avanzar en una alianza politica se re-
quiere previamente la creacién de movimien-
tos descoloniales auténomos que generen la
fuerza politica que permita negociar desde
una posicién de fuerza” (Grosfoguel, en Bou-
teldja 2017, 7), porque “si la modernidad en
su expansion colonial desencanté el mundo,
la descolonizacion transmoderna significa
re—encantarlo” (Grosfoguel, en Bouteldja

2017, 14).

5 Entrevista hecha por Victor Hugo Pacheco y Ga-
briela Gonzalez Ortufio para Grado Cero, a través
de Tiempos equivocos, abril 2018. https://www.
youtube.com/watch?v=xksfbKAhm14

N
(0]
iy

RESENA |



N
0]
N

YNISTY |

INTERdisciplina

www.interdisciplina.unam.mx

Volumen 6, nimero 16, (277-282), septiembre-diciembre 2018

DOI: http://dx.doi.org/10.22201/ceiich.24485705e.2018.16
Maria Haydeé Garcia Bravo

Porque mas escandalosas que el libro de
Houria, son las condiciones de vida de las po-
blaciones indigenizadas en todas las partes del
mundo. De cara a la renovada ola de conserva-
durismo a nivel mundial que da una bocanada
de aire a un imperialismo desfalleciente, solo
un didlogo intercultural, que implique lo interre-
ligioso e interepistémico con un enfoque deco-
lonial, posibilitara el establecimiento de una
justicia epistémica no para invertir los térmi-
nos, sino para “articular antifascismo y antico-
lonialismo; antifascismo y antirracismo”.°

Como mujer indigena y militante, dis-
puesta al didlogo, al debate, Houria ha releva-
do la cuestion de la sensibilidad pensante:
“Ser descolonial es, en primer lugar, un estado
de &nimo de emancipacion. Es a la vez ruptura
y liberacion. Un potencial que se encierra en
alguna parte en nuestro interior, que se escon-
de en las profundidades de nuestro ser”.”

Frente a una politica del miedo imperial,
de la islamofobia, del temor frente al que han
vuelto permanentemente otro, Houria nos pre-

6 http://www.decolonialtranslation.com/espanol/
sobre-islamofobia-fascismo-y-un-antifascismo-
complice.html

7 http://www.decolonialtranslation.com/espanol/
descolonizar-europa.html

senta la politica del amor revolucionario, que,
como escribe Césaire, sea surtidor de agua
viva que derribe la cabeza de la bestiay pueda
permitir el despliegue de todas las formas de
sery estar en una nueva civilizacién: jojala!® t
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te en Monterrey”. Es maestra en antropologia por la Universidad Nacional
Auténoma de México, licenciada en relaciones internacionales por la misma
institucién, y cuenta con una segunda licenciatura en antropologia por la Es-
cuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH). Sus lineas de investigacion
son: islam, religién, identidad, conversion, feminismo islamico y género. Su
trabajo de campo se ha concentrado en diversas comunidades musulmanas
de México, como San Cristébal de las Casas, Torre6n, Monterrey y la Ciudad
de México. Es fundadora de la Red de Investigacion sobre el Islam en México
(RIIM, 2015). En 2017, realizé una estancia de investigacién en la Universidad
Auténoma de Madrid y ahi hizo trabajo de campo en las comunidades de mu-
sulmanes que se encuentran en Madrid, Cérdoba y Granada. Ha impartido
clases de licenciatura en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia y en
la Universidad Nacional Auténoma de México. Es miembro del grupo CLACSO:
América Latina y Medio Oriente, asi como del seminario permanente: Islam
en América Latina (CIALC-UNAM). Coordin6é de manera reciente (2017) el nu-
mero seis de la Revista Ruta Antropoldgica: Islam una perspectiva global y
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local. Participé como coordinadora logistica de la Semana Arabe en México
en sus primeras tres ediciones (2010-2012) y colaboré (2011-2012) en el pro-
yecto Censo Etnografico de la Comunidad Musulmana en México.

Gabriela Gonzalez Ortuiio

Licenciada en ciencias politicas por la Universidad Nacional Auténoma de
México (UNAM), asi como maestra y doctora en estudios latinoamericanos
también por la UNAM. Sus lineas de investigacion abordan las comunidades
indigenas urbanas, los feminismos latinoamericanos y las teologias feminis-
tas. Actualmente es profesora en la Facultad de Estudios Superiores (FES)
Acatlan de la UNAM y en el 17 Instituto de Estudios Criticos. Ha publicado en
diversas revistas nacionales como De Raiz Diversay Debate Feminista y en
otras internacionales como Religatio (Ecuador), Oximora (Espafa) y Ultimo
andar (Brasil).

Cynthia Hernandez Gonzalez

Candidata a doctora en antropologia social en el CIESAS-Unidad Ciudad de
México, donde se encuentra realizando una investigacion sobre las y los la-
tinomusulmanes de los Estados Unidos. Es maestra en antropologia por el
Instituto de Investigaciones Antropologicas de la UNAM y licenciada en etno-
historia por la ENAH. Sus investigaciones anteriores abordaron el proceso
migratorio de los marroquies y argelinos al pais y la forma en que ellos
transforman y expresan sus identidades nacionales, étnicas y religiosas en
la Ciudad de México. También realiz6 estudios sobre las distintas comuni-
dades islamicas de la capital del pais, principalmente en la tariqa sufi Nur
Ashki Yerrahi. Sus tematicas de interés son la decolonialidad y la espiritua-
lidad en la academia, la reversién vs la conversion, la exotizacion de las y
los musulmanes mas alla del Magreb al Agsa y la forma en que la raza, el
género y la practica de las espiritualidades otras producen distintos tipos
de exclusion y vulnerabilidad que, sin embargo, llegan a ser contestadas ac-
tivamente por las comunidades alternas.

Erika Herrera Rosales
Estudia el doctorado en sociologia en la Universidad de Warwick en el Reino
Unido. Realizé sus estudios de licenciatura en la misma disciplina en la Uni-
versidad Nacional Auténoma de México, posteriormente la maestria en pen-
samiento social y politico en la Universidad de Sussex y cuenta con una es-
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pecialidad en migracion internacional por el Colegio de la Frontera Norte. Ha
desempefiado labores de docencia en la Facultad de Ciencias Politicas y So-
ciales en la UNAM y en el Instituto del Tecnol6gico de Monterrey (ITESM) Cam-
pus Santa Fe. Ha participado en grupos de investigacion sobre migraciéon y
desarrollo en el Instituto de Investigaciones Econémicas, asi como sobre teo-
ria social en el Centro de Estudios Sociol6gicos UNAM. Actualmente participa
en el Centro de Estudios de Mujeres y Género por la Universidad de Warwick.
Su proyecto de investigacion doctoral explora la migracion centroamericana
en México a través de los discursos de las organizaciones humanitarias des-
de las perspectivas descoloniales y poscoloniales. En especifico, se proble-
matiza las representaciones de victima y el potencial de resistencia de los
migrantes.

Georgina Mejia Amador

Estudiante del doctorado en letras de la UNAM. Es licenciada en letras mo-
dernas inglesas por la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM y maestra en
literatura medieval inglesa por la Universidad de York, Inglaterra. Ha cola-
borado en publicaciones nacionales e internacionales como Periddico de
Poesia, La Jornada Semanal, Medievalia y Revista de Literaturas Populares, y
ha presentado su trabajo académico en espacios como “La Semana Arabe”
del CIDE y la conferencia anual de la American Comparative Literature Asso-
ciation (ACLA). Ha publicado en voliumenes como Interculturalism in North
America. Canada, the United States, Mexico and Beyond (Wissenschaftlicher
Verlag Trier, 2013) y Manual de pragmadtica de la comunicacion literaria
(UNAM, 2014). Sus intereses comprenden la literatura medieval, la poesia
mistica y la relacion entre poesia y danza. Su tesis de doctorado explora la
intertextualidad, la performance y la metafora iconica en la poesia persa de
Rumi y la danza de los derviches gir6vagos, con un énfasis en el cuerpo
como texto y como escenario somatico de las transformaciones del alma.

Andrea Meza Torres
Doctora en antropologia de Europa por parte de la Universidad Humboldt de
Berlin (Humboldt Universitdt zu Berlin) y Magister Artium (M.A.) por parte
de la Universidad Libre de Berlin (Freie Universitat Berlin). Actualmente, es
posdoctorante en el Centro de Investigaciones Interdisciplinarias en Cien-
cias y Humanidades (CEIICH) de la Universidad Nacional Auténoma de Méxi-
co (UNAM). Su proyecto actual se titula “Una etnografia de espacios dedica-
dos al didlogo interreligioso e intercultural en la Ciudad de México”. En su
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tesis doctoral sobre la museificacién de la migracién en museos de Paris y
Berlin, realiz6 un estudio sobre la memoria colectiva en los paises de ambas
capitales y abord6 debates sobre la modernidad, epistemologias decolonia-
les, historia colonial, ciudadania y representacion. Ha sido docente en la
Universidad Humboldt de Berlin (HU Berlin), en donde ha organizado confe-
rencias, coloquios de investigacion y talleres. Ha recibido becas por parte
de la UNAM, del Colegio Franco-Aleman de Graduados, del Centre Marc Bloch
Berlin, de la Universidad Humboldt de Berlin (Gleichstellungskommission
der HU-Berlin) y del Servicio Aleman de Intercambio Académico-DAAD). Es
autora de numerosos articulos cientificos en aleman, inglés, francés y espa-
fiol sobre la representacion de la migracién en museos, epistemologias de-
coloniales y poscoloniales, racismo y colonialidad, memoria colectiva y dia-
logo interreligioso e intercultural.

Matias Pérez Volonterio

Activista en derechos humanos. Se ha enfocado principalmente en el impulso
del ejercicio de los derechos econ6micos, sociales, culturales y ambientales
(DESCA), en temas como derecho a la vivienda y la ciudad, derecho a la ali-
mentacion y al medio ambiente, asi como derechos de las personas migran-
tes. También se ha enfocado en el trabajo por la democratizaciéon y el desa-
rrollo local comunitario. Es licenciado en trabajo social por la Universidad de
la Republica del Uruguay, con una especialidad en derechos humanos y de-
mocracia en la linea de procesos politicos y derechos humanos y maestro en
estudios politicos y sociales por la UNAM. En el ambito académico, una de sus
preocupaciones principales ha sido entender la construccion de los derechos
humanos y su relacion con procesos sociopoliticos desde perspectivas criti-
cas como el feminismo decolonial, los estudios criticos del derecho y los es-
tudios poscoloniales. Asimismo, ha trabajado en temas como democratiza-
cion, participacion ciudadana, desarrollo local y movimientos sociales.

Abdiel Rodriguez Reyes
Investigador en el Centro de Investigacion de la Facultad de Humanidades en
la Universidad de Panama y profesor en el Departamento de Filosofia de la
misma institucién, asi como presidente de la Asociacion Centroamericana de
Filosofia (2016-2018). Es candidato a doctor en filosofia en el Programa de
Doctorado: La Globalizacion a Examen: Retos y Respuestas Interdisciplina-
res, de la Universidad del Pais Vasco. Obtuvo una maestria en estudios clasi-
cos por la Universidad del Pais Vasco, Espafa (2016) y un diplomado supe-
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rior en metodologia de la investigaciéon en ciencias sociales por FLACSO,
Panama (2014). Realiz6 su licenciatura en humanidades con especializacién
en filosofia, ética y valores por la Universidad de Panama (2014). Algunas de
sus publicaciones son: Humanidades, Crisis y Filosofia. (2014), Panama: Uni-
versidad de Panama/CIFHU; El Pensamiento Critico en Latinoamérica. Hacia
un tercer posicionamiento politico. (2015) En: América Latina y el Caribe, en-
tre la encrucijada hemisférica y los nuevos retos globales. Bilbao: Universi-
dad del Pais Vasco, pp. 105-118; Etica, Derechos Humanos e Interculturali-
dad. (2015) Panama: Universidad de Panama.

Erick Serna Luna

Candidato a doctor en estudios urbanos por el Colegio de México. Es licen-
ciado en sociologia por la FCPYS-UNAM y maestro en estudios urbanos por EIl
Colegio de México. Es presidente y co-fundador de ASIICSO Habitus AC, orga-
nizacién civil enfocada en la investigaciéon y el desarrollo social con pobla-
ciones en situacion de vulnerabilidad de la Ciudad de México. Adicional-
mente, practica Capoeira en el grupo Oficina da Capoeira Internacional y
Jiu-Jitsu brasilefio en el grupo Top Brothers México. Sus investigaciones,
individuales y colectivas, se han enfocado en el estudio de las manifestacio-
nes religiosas, laborales y culturales de las poblaciones populares, como: la
devocién juvenil por san Judas Tadeo, el trabajo de las personas con disca-
pacidad visual y los grupos mendigantes en el Metro de la Ciudad de Méxi-
co. Actualmente, realiza una investigacién sobre las formas en las que se
gobierna el comercio popular en el Metro de la Ciudad de México. Sus traba-
jos han sido publicados como capitulos de libros colectivos y como articu-
los de revistas de circulacion nacional e internacional. En cuatro ocasiones
ha sido distinguido con el premio “Excelencia Académica COLMEX”; es beca-
rio SYLFF de la Fundacion Tokyo, miembro de la Red de Estudios Econémicos
México—China de la UNAM, y, miembro del padron de investigadores jovenes
del SIJ-UNAM.

Sheija Amina Teslima al Jerrahi (Edlin Ortiz Graham)
Ministro de culto. Dirige la Orden Nur Ashki al Jerrahi, fundada en 1987 en
la Ciudad de México. La Orden Halveti Jerrahi, a la que esta vinculada, tiene
su origen en Estambul. En 1995, Amina recibi6 la autorizacién de parte del
entonces director espiritual en Estambul, Shéij Séfer Dal Efendi, r.a., y de su
director espiritual en la Ciudad de Nueva York, Shéij Nur al Yerrahi, r.a., de
transmitir la luz del linaje sufi que le dio vida a la Orden en México. Desde
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1995, Amina dirige la Comunidad de Derviches de la Ciudad de México. Ha
sido representante del islam en organizaciones internacionales como la Uni-
ted Religions Initiative y Peacemaker Circle International. En 1992, fundo,
junto con el Rabino Ortodoxo Abraham Bartfeld y la monja catélica Guada-
lupe Garcia Angulo, entre otros, el primer Consejo Interreligioso de lideres
religiosos en México, que, en 1995, se conformaria legalmente como el CIM.
En la década de los afios 90, Amina se concentr6 crecientemente en promo-
ver una cultura de paz basada en la apreciaciéon de la diversidad. En el afio
2000 fundo6 con otros compaiferos espirituales el Instituto Luz sobre Luz; su
Centro de Estudios Sistémicos ofrece formacién de terapia sistémica y trans-
generacional. Nacida en la Ciudad de Ponce, Puerto Rico, en una familia ca-
tolica, curso estudios de psicologia clinica en el Departamento de Ciencias
Sociales de la Universidad de Puerto Rico, de 1976 a 1980. Trabaj6 durante
17 ailos como periodista, primero en San Juan de Puerto Rico y luego como
corresponsal internacional de noticias para varios peridédicos y canales de
television estadounidenses, cubriendo las ciudades de Nueva York y Wash-
ington, y, posteriormente, la zona del Caribe, América Central y México,
donde fundé el bureau de noticias de la cadena Univisién en 1987. En los
ultimos diez afios, retoméd su vocaciéon original como psicoterapeuta y ofre-
ce consulta privada y grupal.
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