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Editorial

Con este numero cumplimos ya dos anos de Africaneando. Como definimos en el
subtitulo, la revista es, ante todo, un compilador de experiencias y de actualidad, algo
que vuelve a quedar reflejado en los trabajos que os presentamos.

Nigel C. Gibson, uno de los mayores teoricos del pensador, activista y médico Frantz
Fanon, insiste en la importancia de recordar y "practicar" a Fanon en un articulo que
conmemora el cincuenta aniversario de su muerte. Esta puesta en practica de su legado
resigue luchas actuales como las que se dan en los townships de Sudafrica. Pero no solo
alli. Cualquier discurso teérico debe tenerle, al menos, presente, pues: "Al reconocer
que el intelectual colonizado comprometido con el cambio social estd fundamen-
talmente alejado de las personas, Fanon sugiere una metodologia que desafia el
elitismo, la interiorizacion de valores y las formas de pensar de las que ha bebido." Con
esta premisa, Gibson se pregunta: "¢Como hacemos para crear un espacio para las
humanidades criticas como un proyecto descolonizador consciente (y por
descolonizacion no me refiero simplemente al fin formal del colonialismo sino,
siguiendo a Fanon, la forma y el contenido de las pedagogias y practicas dedicadas a la
descolonizacion de la mente)?

Desde otro 4ngulo, alejado y cercano al mismo tiempo, se responde a este interrogante
clave no sdlo desde una perspectiva teorica, sino también practica. Nos referimos a los
dos articulos dedicados a la muridiya, la popular rama sufi fundada en Senegal en el
siglo XIX por Sheikh Ahmadu Bamba. En efecto, la pregunta de Fanon retomada por
Gibson también se la plante6, décadas antes y frente a la amenaza colonial, Sheikh
Ahmadu Bamba. Obrando en consecuencia, sus planteamientos fructificaron de forma
inesperada y multitudinaria entre sus seguidores, a pesar de la represion a la que se vio
sometido por parte de la administracion colonial francesa durante toda su vida (exilio,

arrestos domiciliarios...). De este legado, los dos textos que presentamos repasan
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cuestiones complementarias que, ademas, inciden en la actualidad. Por un lado,
Cheikhouna Mbacke Abdoul Wadoud analiza aquellos aspectos de la ensenanza de
Sheikh Ahmadu Bamba que sobresalen por su inconformismo con algunas tradiciones,
evidenciando la posibilidad de renovar determinadas préacticas islamicas con el firme
proposito de generar una resistencia cultural hegemonica y contundente. Uno de los
mayores frutos de su planteamiento lo encontramos en la comunidad murid, formada
en la actualidad por cientos de miles de personas y cuyo principal espacio de referencia
es la ciudad santa de Tuba. Eric Ross, geografo y autor de un libro sobre esta ciudad,
nos explica en su articulo las peculiaridades de Tuba, con mas de medio millon de
habitantes, y que ha logrado mantenerse autonoma del Estado, con sus propias reglas y
particularidades.

Con el proposito de continuar hablando de procesos comunitarios de cambio, esta vez
de un modo mucho méas minoritario, Rebeca Lee nos presenta sus conclusiones tras
entrevistarse con varias mujeres xhosas que han abrazado el islam en esos mismos
townships sudafricanos de los que habla Gibson. Lee, especializada en cuestiones de
género y migracion en las zonas urbanas de Sudafrica, nos muestra que a través de las
experiencias de estas mujeres podemos encontrar elementos globales para entender y
acercarnos al complejo mundo de la mal llamada "conversion" religiosa, donde las
traducciones, amoldaciones y transfusiones juegan un papel determinante en la
construccion identitaria.

Sin abandonar el mismo territorio sudafricano, nos adentramos en otra experiencia,
esta vez dolorosa, para recordar algo que la conciencia occidental parece negarse a
reconocer: el racismo en estado puro y sus ramificaciones en el mundo sociocultural
europeo. Antonio Marco Greco, que ya colabordé en Africaneando con un articulo en la
misma linea ("Zoologicos humanos: El mayor espectaculo exético de Occidente", nam.
2, 29 trimestre 2010) esta vez repasa exhaustivamente la vida de Saartjie Baartman (La
Venus Hotentote), cuyo grafico titulo nos da una idea de la experiencia traumatica de
esta mujer: "nacida en 1789 y enterrada en 2002".

Otra colaboracion que ya esta siendo habitual en la revista es Beatriz Leal Riesco, cuya
mirada sobre el cine africano siempre nos aporta una perspectiva enriquecedora y
critica (ver "Moussa Sené Absa; musica y cine en Senegal", nim. 6, 2° trimestre 2011y
"Saliendo de las sombras: las mujeres en el cine africano contemporaneo”, nim. 7, 3°

trimestre 2011). En esta ocasion, tras su pregunta de si los festivales de cine africano
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son una moda o una necesidad nos propone una documentada cronologia como guia
para entender la situacion actual, "un decisivo momento histoérico de redefinicion de los
cines africanos".

Por terminar este ntimero, dos aportaciones diferentes, pero complementarias, de la
mano de Ana Cristina Aguirre Calleja y Fernando Zarco Hernandez (también
colaborador habitual de la revista). Por un lado, comparten sus comentarios sobre la
XIIT Asamblea de CODESRIA, el Consejo para el Desarrollo de la Investigaciéon en
Ciencias Sociales en Africa, celebrada en Rabat y a la que asistieron junto a mas de 600
participantes. Por otro, resefian el interesantisimo y extenso libro editado por Sylvia
Tamale African Sexualities. A Reader donde se recopilan ensayos, poemas y relatos
vivenciales de numerosas autoras "en un ejercicio constante de posicionarse para evitar
el esencialismo, los estereotipos y la alterizacion".

Una vez maés, agradeceros el interés y la participacion y os deseamos un provechoso

viaje.
Muchas gracias,

Equipo de redaccion
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50 ainos después: el legado de Fanon
Nigel C. Gibson*

Discurso de apertura del Simposio Critico del Caribe "50 anos después: El Legado de Frantz
Fanon en el Caribe y las Bahamas", Viernes 02 de diciembre de 2011, en The College of the

Bahamas.

Cuando el Dr. Keithley Woolward me pidi6 abordar la cuestién de la relevancia
contemporanea de Fanon, me acordé de una frase en la contratapa de mi reciente libro
Fanonian Practices in South Africa: From Steve Biko to Abahlali baseMjondolo que
dice: “Esta no es una reflexiéon mas sobre la relevancia de Fanon, sino una investigaciéon
sobre como Fanon, el revolucionario, pensaria y actuaria frente a la crisis social
contemporanea.” Mis comentarios de hoy deben ser considerados en esta linea.

“Relevancia”, a partir de la palabra latina relevare, levantar, a partir de lavare, elevar,
levitar. Levitar a un Fanon vivo, que muri6 en los EE.UU. hace ya cincuenta afios el
préoximo martes [6 de diciembre 2011], en el conocimiento de su propia exhortacion,
articulada en la primera frase de su ensayo Sobre la Cultura Nacional: “Cada
generacion debe salir de una relativa oscuridad, descubrir su mision, cumplirla o
traicionarla” (1968: 206). El desafio fue fijado en la apertura de este ano del 50°
aniversario de Fanon (asi como el 50° aniversario de), que comenzo6 con la Revolucion,
o por lo menos una serie de revueltas y la resistencia en toda la region conocida como la
primavera arabe.

Fanon, como ustedes saben, empieza Los Condenados de la Tierra escribiendo sobre
la descolonizacién como un programa de completo desorden, un vuelco del orden - a
menudo en contra de las probabilidades - deseado colectivamente desde abajo hacia

arriba. Sin tiempo ni espacio para una transiciéon, hay un sustituto absoluto de una
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"especie" por otra (1968: 35). En un periodo de oportunidad radical, tales absolutos
parecen ser bastante normales, cuando, a pesar de todo, las ideas saltan a través de las
fronteras y la gente comienza de nuevo a "hacer historia" (1968: 69-71). En pocas
palabras, una vez que la mente de los oprimidos experimenta la libertad a través de
acciones colectivas, su razén se convierte en fuerza revolucionaria. Como los egipcios
dijeron el 25 de enero: “Cuando dejamos de tener miedo, supimos que ganariamos. No
volveremos a permitirnos tener miedo de un gobierno. Esta es la revoluciéon en nuestro
pais, la revolucion en nuestras mentes.” Lo que comenz6 en Tanez y luego en la plaza
Tahrir se ha convertido en una revuelta global, se extiende a Espana y al movimiento de
los indignados, a Atenas y las manifestaciones masivas y continuas en contra del atroz
ajuste estructural, a la revuelta urbana en Inglaterra, a la movilizacion masiva de
estudiantes para poner fin a la educacion con fines de lucro en Chile, al movimiento
“ocupa” del 99%.

Y, sin embargo, como las revueltas inevitablemente enfrentan nueva represion,
compromisos de élite y maniobras politicas, las preguntas de Fanon —resonando en
todo el mundo postcolonial- se vuelven mas y méas oportunas. (¢Como puede la
revolucion sostenerse en su momento epistemologico, la racionalidad de la revuelta?)
Sin duda, la cuestion no es si Fanon es relevante, sino ¢por qué Fanon es relevante

ahora?

Contextos y geografias

En el pendltimo capitulo de Frantz Fanon: A portrait, Alice Cherki recuerda que el
Hospital Psiquiatrico de Blida, en Argelia, todavia lleva su nombre, al igual que un
boulevard y una escuela secundaria para nifias, aunque los jovenes no tienen idea de
quién es. Después de la independencia de Argelia, Fanon fue rapidamente marginado.
Una nueva constituciéon identificaba el pais con el islam y las mujeres fueron
activamente disuadidas de tener cualquier parte en la vida publica.

Fanon muri6 antes de que Argelia obtuviera su independencia, sin embargo, "Las
Trampas de la Conciencia Nacional", capitulo de Los Condenados (basado en
reflexiones sobre sus experiencias en Africa Occidental, asi como sus inquietudes

acerca de la revolucion argelina) es una representacion bastante exacta de lo que se
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convirtio Argelia, con el dinero del petrdleo jugando un papel muy importante en la
pacificacion de la poblacion y pagando unas fuerzas de seguridad abotagadas y
omnipresentes.

Hablar acerca de la relevancia, es también hablar sobre el contexto histérico. Fanon
fue reclutado por el FLN durante la batalla de Argel. A pesar de un compromiso
anticolonialista, no habia ido a Argelia para unirse a una revolucion, sino como director
de psiquiatria en el Hospital Blida-Joinville. Era un trabajo que deseaba y puso grandes
dosis de energia para reformar la manera en que la psiquiatria se practicaba en ese
hospital. Creo6 el espacio -tanto practico como intelectual, con grupos de lectura para él
y sus colegas- para instituir una especie de socioterapia institucional de inspiraciéon en
Tosquelles [1] para humanizar el asilo, donde el paciente se convertiria en “un sujeto de
su liberacion” y el médico en un “compafiero en igualdad en la lucha por la libertad”
(Cherki, 36). En cierto sentido, se convertiria en la filosofia politica de Fanon. La guerra
argelina de liberacion nacional -declarada un ano después de que él llegara- lo politiz6 y
lo radicalizo, cuando empez6 a ver y tratar sus efectos en el hospital y en su trabajo. El
FLN le pidi6 utilizar sus conocimientos como terapeuta para tratar a quienes habian
sido torturados. Comenz6 a tratar clandestinamente a los torturados, mientras se
encargaba del torturador como parte de su trabajo en el hospital. De hecho, sus
comentarios en L'An Cing de la Revoluciéon Algérienne (“Afio Cinco de la revolucién
argelina”, publicado como A Dying Colonialism en inglés) explican esta experiencia, no
sblo en su critica mordaz de la profesion médica implicada en la tortura, sino también
en su deseo de encontrar al ser humano detras de la creencia colonizadora de que la
liberacion podria poner fin a los colonizados y los colonizadores (1967¢c 24), y su
condena (aunque con comprension) de los que se han lanzado a la accion
revolucionaria con la “brutalidad fisiolégica gestada y alimentada por siglos de
opresion” (1967c: 25). En Blida la situacion se hizo insostenible y Fanon, simplemente,
no podia continuar. Como escribié en su carta de renuncia, ¢como podria tratar la
enfermedad mental en una sociedad que lleva a la gente a una solucion desesperada?
Una sociedad asi, agregd, debe ser reemplazada (1967b: 53). Con las autoridades
acercandose al hospital, que se sospechaba como un semillero de apoyo al FLN,
renunci6 antes de que fuera detenido y comenzd a trabajar a tiempo completo para la
revolucién.

Al mismo tiempo, no es de extrafar que, cuando le surgio la oportunidad, se uni6 a un
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movimiento revolucionario o, como dijo Glissant (1999 25), para poder continuar con
sus ideas [2]. Y sin embargo, al mismo tiempo, no lo hizo sélo para guiarse por ideas,
puesto que las ideas de Fanon siempre estuvieron influenciadas por la practica
transformadora. Uno puede ver en Piel negra, mdascaras blancas que ya era un
revolucionario, y cuando surgiera la oportunidad “iba a tomar parte en una revolucion”,
como dijo Jean Ayme (citado en Cherki 2006:94). Pero en ese momento Fanon era un
revolucionario sin ser profundamente politico. En septiembre de 1956, Fanon habia
conocido a Ayme, psiquiatra, activista anticolonialista y trotskista, tras su participacion
en el primer Congreso de Escritores y Artistas Negros. Y en el apartamento de Ayme de
Paris, a principios de 1957 -donde se quedo antes de salir para unirse al FLN en Ttanez-
paso6 su tiempo leyendo acerca de la politica revolucionaria.

Habia sido reclutado por el FLN por Ramdane Abane, el lider cabilefio del FLN que se
convirti6 en mentor de Fanon. Abane, que cuenta con un aeropuerto que lleva su
nombre en la Cabilia argelina, habia sido una figura clave en la conferencia de 1956 del
FLN en Soummam. Alli critic6 la militarizacién de la revolucién, insistiendo en un
control politico colectivo, y propuso una vision de una futura Argelia que cautivd a
Fanon. Ambos creian en el “desmantelamiento revolucionario del estado colonial”
(Cherki, 105). El principio adoptado como la plataforma Soummam era una vision del
futuro de Argelia como una sociedad democratica y laica, con la “primacia de la
ciudadania sobre las identidades (arabe, amazigh, musulmana, judia, cristiana,
europea, etc.)” (Abane, 2011): “En la nueva sociedad que se estd construyendo”,
escribié Fanon en cursiva en el Afo 5, “hay argelinos solamente. Desde el principio, por
lo tanto, cada individuo que vive en Argelia es un argelino... Queremos una Argelia
abierta a todos, en la que todo tipo de genio pueda crecer” (Fanon, 1967c¢: 152, 32).

Abane fue liquidado por el FLN en el cambio de 1958. Fanon muri6 antes de que
Argelia obtuviera su independencia en 1962 y fue marginado rapidamente, descartado
como irrelevante y fuera de contacto por no entender el poder del Islam (una acusacion
que se ha repetido desde hace 50 anos). En Francia, la historia fue similar. Los
Condenados de la Tierra fue criticado como romantico y Fanon fue descartado como
un intruso en la revolucién argelina. El libro sbélo vendié unos pocos miles de
ejemplares. Traducido al inglés en 1963 por un poeta afroamericano, Constance
Farrington, el libro se publico en 1965 en los Estados Unidos, pasando por

innumerables ediciones hasta convertirse en un bestseller en el afio revolucionario de
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1968, cuando fue subtitulado como manual para la revolucion negra.

Como dice Kathleen Cleaver en The Black Panther Party Reconsidered, “Los
Condenados de la Tierra se convirtio en una lectura esencial para los revolucionarios
negros en Estados Unidos e influyé profundamente en su pensamiento. El analisis de
Fanon parecia explicar y justificar la violencia espontanea que asolaba todo el pais, y
vinculaba las insurrecciones incipientes con el surgimiento de un movimiento
revolucionario” (1998: 214). El mundo colonial sobre el que Fanon escribié “tenia un
asombroso parecido”, agrega, “con el mundo de los negros estadounidenses” (1998:
215).

Por supuesto, la influencia fue mutua, ya que las descripciones de la vida americana
negra por escritores como Richard Wright jugaron un papel importante en el desarrollo
de Piel negra, mdscaras blancas de Fanon. Para Cleaver, lo que resultaba
especialmente relevante para las Panteras Negras “era el analisis de Fanon sobre el
colonialismo y la necesidad de la violencia” (1998: 216). Incluso, al asociar Argelia con
Fanon, algunos de las Panteras huyeron a Argelia a finales de los afios sesenta. Por lo
tanto, fue a través de las Panteras Negras que Fanon regreso a Argelia por un momento,
aunque notablemente despojado de su critica interna de los movimientos de liberacion
y posteriores a la independencia y, por consiguiente, reducido tan sélo a otra figura
anticolonial. Sin embargo, como Eldridge Cleaver sefialo en la apertura del Primer
Festival Cultural Panafricano de 1969, Fanon habia hecho su camino a través del
Limpopo, en el corazén de los colonos de Africa —la Sudafrica del apartheid-. Como
desde el Black Power escritores de la teologia negra establecieron un importante
vinculo entre Fanon y Biko, Fanon se convirti6 en esencial para el desarrollo de la
Conciencia Negra en Sudafrica; un movimiento que fue explicitamente filosofia de la
praxis en perspectiva, y que se convirti6 en un giro crucial en la lucha contra el
apartheid.

Mi reciente trabajo sobre las practicas de Fanon en Sudéfrica puede ser entendido en
la linea de volver a pensar la pertinencia de Fanon. Se inicia con la participacién de
Biko con Fanon. Steve Biko, que tambien cuenta con un hospital que lleva su nombre
en Pretoria, fue asesinado en 1977. Sostuvo, en un rasgo de Fanon en la década de 1970,
que era posible crear una “sociedad capitalista negra, una clase media negra” en
Sudéfrica y “tener éxito haciendo ver al mundo una imagen integrada, muy

convincente, con el 70 por ciento de la poblacién oprimida.” Hospitales, aeropuertos,
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carreteras y demas, pueden ser bautizados con nombres de revolucionarios, sin que
esto cambie demasiado la condicién de la mayoria de personas.

“Las Trampas de la Conciencia Nacional” de Fanon -un ensayo escrito desde dentro de
la revolucion argelina- ofrece un prondstico para la nacion postindependiente y un
agudo andlisis del costo terrible de su fracaso. Casi cuarenta anos después de la
declaracion de Biko, este texto de Fanon aparece también como un inquietante retrato
de la Sudéafrica posterior al apartheid. Asi pues, la segunda fase de la practica de Fanon
es una critica a la realidad postcolonial contemporanea. En otras palabras, vemos el
valor duradero de la perspectiva y del método critico de Fanon. La fuente no sélo es Los
Condenados, en el que llama a la burguesia nacional “descaradamente antinacionales”,
optando, afiade, por un “camino aberrante de una burguesia convencional, una
burguesia burguesa, que es lamentablemente, tontamente y cinicamente burguesa.”
Sino también en Piel negra, mascaras blancas, que concluye con una critica de la vida
burguesa, tan estéril y asfixiante. En las Antillas surgieron luchas por la libertad, pero
con demasiada frecuencia se llevaron a cabo en los términos y los valores dados por el
capitan blanco, generando situaciones profundamente ambivalentes y con sintomas
neurdticos descritos en este libro. Fanon dejo las Antillas para estudiar en Francia, pero
después de sus experiencias en la Segunda Guerra Mundial, ya no cree méas en la misiéon
francesa y desaprueba profundamente el apoyo de Césaire a la asimilacién. Hace poco
estaba leyendo la coleccién de Richard Wright White Man Listen publicado en 1957,
concretamente un ensayo “Las reacciones psicologicas de los pueblos oprimidos”, ya
que se articula con Piel Negra, Mascaras Blancas, en concreto la critica de Fanon y de
Wright sobre Mannoni [3]. El libro esta dedicado, de manera interesante, a Eric
Williams, y “la élite occidentalizada y tragica de Asia, Africa y las Indias Occidentales -
hombres de quienes se desconfiaba, incomprendidos, vilipendiados por la izquierda y la
derecha.” Fanon escribi6 acerca de estas élites tanto en Piel Negra, Mascaras Blancas
como en Los Condenados de la Tierra. No obstante, aunque dichas elites eran cruciales
para la situacién posterior a la independencia, en una resena del libro en El Moudjahid
en el ano 1959 Fanon critica a Wright debido a su enfoque singular sobre la tragedia de
estas élites, mientras que las luchas de la vida real y la muerte tienen lugar en todo el

continente (véase Cherki, 159).

-10 -



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

La Realidad de la Nacion

La condena de la mayoria del mundo inscrito en las geografias maniqueas, tan bien
descrita por Fanon en Los condenados de la Tierra, no termina con la solucion
negociada y la retirada del gobierno colonial oficial. La violencia que ordena el
colonialismo, la violencia que sigue a la casa colonizada y entra en cada poro de su
cuerpo, es configurada en el mundo contemporaneo por los campos de internamiento
alambrados y las zonas de detencion, en la pauperizacion rural y en los barrios de
chabolas y asentamientos de viviendas precarias. Es el grito silencioso de la gran
mayoria de la poblacion mundial, la mayor parte del tiempo sin solidaridad, sin voz.
Mas alla de las ciudadelas cerradas, mas alla de las zonas de turismo, en la zona de la
existencia a menudo desnuda, parece que no hay manera de salir. Y, sin embargo, en un
momento como el nuestro, aparece, de repente y con absoluta claridad, la racionalidad
de la rebelion. De ahi, la relevancia impactante de una voluntad politica de Fanon.

Sin embargo, mas que un simple nosotros y ellos, el “nosotros” de Fanon fue siempre
un “nosotros” creativo, un nosotros de accion politica y praxis, de pensamiento y
razonamiento. En efecto, su critica no se limitaba al colonialismo, sino también al
neocolonialismo posterior. “El colonialismo no es una maquina de pensar”, Fanon
argumenta, pero muy a menudo su consecuencia (la nueva naciéon) esta sumida en la
inconsciencia misma. De hecho, es una estupidez creada por el deseo de poder de la
burguesia nacional, a menudo mediada por la fuerza bruta contra las mismas personas
que hizo posible su liberacion. Por el contrario, el “nosotros” de Fanon, por ejemplo, es
maravillosamente articulado en el poema de Walcott, “La goleta El Vuelo”: “O no soy
nadie o soy una nacién”. Se trata de los "nadies", los condenados, los sin tierra y
empobrecidos, que para Fanon se convirtieron en la fuente, la base, la verdad de la
“realidad de la nacién” (el primer titulo de Un Colonialismo Moribundo). Como dicen
los activistas contra el desahucio en Sudafrica: “Somos pobres, pero no pobres de la

mente” y colectivamente “pensamos en nuestras propias luchas.”

La articulacion de estos movimientos con Fanon, es el tercer elemento de

las practicas de Fanon

Puesto que esta nocién de la verdad ha creado cierta preocupacion entre los
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estudiosos, voy a tratar de explicarlo, porque no se puede entender sin una nociéon de
c6mo el cambio social crea una mutacién radical en la conciencia, como dice Fanon.

En otras palabras, en un periodo de cambio social, lo que ahora es obvio, parecia
impensable tan s6lo hace unos meses. ¢Quién podria haber imaginado grandes cambios
politicos como la caida del Muro de Berlin o el fin del apartheid? Detras de estos
grandes eventos estan los movimientos locales y de base que abren el espacio para
pensar. Estos no parecen situarse fuera del ambito de lo posible, sino que también
incluyen las voces que a menudo no son escuchadas.

Esta semana [diciembre de 2011], una conferencia de las Naciones Unidas sobre el
cambio climatico esta teniendo lugar en Durban, Sudafrica. Los pobres, que
experimentan toda la fuerza de fenémenos meteorologicos extremos y tienen que gastar
su tiempo en tratar con sus efectos, no estan invitados. Hace un par de dias recibi un
articulo escrito por el reverendo Mavuso de la Red Rural en el Sur de Africa, una
organizacion de campesinos sin tierra que forma parte de la alianza de los pobres. El
texto me record6 la critica de Fanon sobre el turismo, que veia como la industria
postcolonial por excelencia, con las élites nacionalistas convertidas en “organizadoras
de los partidos”. Esto no es s6lo una experiencia caribefa, sino que se ha convertido en
la experiencia de Sudafrica después del apartheid, con los parques privados de caza y
safaris que se apropian de la tierra.

Presentado ante el mundo como “ecoturismo”, Mavuso (2011) escribe: “La agricultura
y el juego de la industria del turismo est4 desalojando a los pobres, nos roba la tierra y
nos substituye por animales” (el subrayado es mio). En la Sudafrica del post-apartheid,
miles son expulsados con la promesa de puestos de trabajo, pero los puestos de trabajo
resultan ser de trabajadores domésticos o guardias de seguridad mal pagados.

En pocas palabras, en contraste con exclusivas conferencias mundiales, un ecologismo
verdaderamente humanista comienza con las necesidades y las experiencias de los
pobres. Es un desafio epistemologico, un cambio en la geografia de la razon.

Fanon argumenta en la conclusién de Los Condenados, que tenemos que trabajar con
nuevos conceptos. ¢De donde vienen los nuevos conceptos? ¢Como se desarrolla la
educacion politica? ¢Para qué sirve? Cincuenta anos después de este libro, estoy
sugiriendo que se considere la madurez de la lucha que se expresa en la racionalidad de
las rebeliones. Para Fanon, emplear esta razon no es sindnimo de la sistematizacion de

los “conocimientos indigenas” o la cultura. Se trata de la rebelion -que para Fanon es,
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siempre, una liberacion mental- que alienta y anima a los intelectuales radicales que
participan en estos movimientos a que elaboren nuevos conceptos en un lenguaje no
técnico y no profesional. A menudo, en oposicién a aquellos (intelectuales y militantes)
que consideran que pensar es un obstaculo para la accion. Por ello se les anima a la
“apertura de mentes” y a la imaginacion.

“Imaginamos ciudades donde los politicos, los responsables administrativos,
ingenieros y urbanistas piensen con nosotros y no para nosotros”, argumenta S'bu
Zikode, ex-presidente de Abahlali baseMjondolo, quien expresa el derecho a la ciudad
en términos mas concretos. Abahlali baseMjondolo -parte del subtitulo de mi libro
sobre las practicas de Fanon, es una organizacion de alrededor de 30.000 habitantes de
chabolas en Sudafrica, creada hace seis afios después de que los residentes de un barrio
de chabolas se dieran cuenta de que la tierra que se les habia sido prometido se estaba
preparando para otros edificios. La organizaciéon es descentralizada, auténoma,
autosuficiente y profundamente democratica. Lo interesante de Abahlali es que su
pensamiento nace de la experiencia y la discusion de lo que ellos llaman la “universidad
de las chabolas”. Lo califican como vivir el aprendizaje. Las declaraciones de prensa se
escriben en conjunto, y muy en contraste con la educacion técnica, el aprendizaje es
una cosa colectiva y que siempre se debe cuidar. Su idea de “ciudadania” (incluyendo a
todos los que viven en las chabolas en la toma democratica de decisiones,
independientemente de la ascendencia, el origen étnico, género, edad, etc.) se conecta
con la nocién politica de Fanon de la ciudadania formada en la lucha social. Por eso,
cuando Zikode habla de imaginacion, es una produccion colectiva de largas discusiones
en estos asentamientos. “Nos imaginamos ciudades donde se pone el valor social de la
tierra antes de su valor comercial”, continta. “Nos imaginamos ciudades donde los
asentamientos de chabolas tienen la opcion de de participar y donde la gente sélo se
muda a otra parte cuando esa es su libre eleccion. Nos imaginamos la rapida mejora de
las condiciones de vida locales mediante la provision de agua, electricidad, caminos,
escaleras y caminos, mientras que la vivienda estid siendo discutida, proyectada y
construida. Nos imaginamos las ciudades, sin desalojos, sin la violencia del Estado que
se utiliza para cortarnos la electricidad y el agua y sin ningtn tipo de represiéon de las
organizaciones y movimientos. Nos imaginamos las ciudades sin los campos de
transito, que se han convertido en la solucion alternativa de vivienda permanente para

muchas personas pobres desde la declaracion de los Objetivos de Desarrollo del
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Milenio de las Naciones Unidas. Rechazamos, por completo, la forma en que los
Objetivos de Desarrollo del Milenio han reducido la medida del progreso a las
'oportunidades de viviendas entregadas', cuando de hecho el progreso debe ser medido
en términos de dignidad de las personas, como es entendido por la propia gente”
( Zikode 2011).

Tal imaginacion viene del pensamiento y los debates que encajan con la nocion de
Fanon de la educacién politica. El presenta lo que llama el militante, que quiere tomar
atajos en el nombre de hacer las cosas no sélo como anti-intelectual, sino de forma
atroz, inhumana y estéril. En cambio, insiste en que la btsqueda de la verdad es
“responsabilidad de la comunidad” (2004: 139). En Los Condenados, Fanon habla de la
reunion, de este devenir juntos, como el fundamento practico y ético de la sociedad
liberada, como “un acto litargico” (2002: 185); los actos littrgicos que “son ocasiones
privilegiadas dadas a un ser humano para escuchar y hablar... y proponer nuevas
ideas ...” (1968: 195).

Una vez mas en el ambito local, Fanon da el ejemplo aparentemente banal de la
producciéon de lentejas durante la lucha por la liberacion, cuando escribe sobre la
creacion de comités de produccidén/consumo entre los campesinos y el FLN. Segtn el,
esto alenta las cuestiones tedricas acerca de la acumulacion de capital: “En las regiones
donde hemos sido capaces de llevar a cabo estos experimentos esclarecedores”,
argumenta, “fuimos testigos de la edificacion del hombre a través de principios
revolucionarios”, porque la gente empez6 a darse cuenta de que “se trabaja més con su
cerebro y su corazon que con sus musculos” (2004: 133, véase 1968: 292).

Hablando de la economia politica de los alimentos, agrega, "Nosotros no teniamos
ningin técnico o planificador procedente de las grandes universidades occidentales,
pero en estas regiones liberadas la racion diaria se acercd a la cifra hasta ahora
desconocida de 3.200 calorias. Pero las personas que no estaban contentos con
empezaron a formularse preguntas teoricas: por ejemplo, épor qué ciertos distritos
nunca vieron una naranja antes de la guerra de liberaciéon, mientras que miles de
toneladas se exportan cada afio al extranjero? ¢Por qué las uvas eran desconocidas por
un gran namero de argelinos, mientras que los pueblos europeos disfrutaban de ellas
por millones? Hoy en dia, la gente tiene una nocién muy clara de lo que les pertenece.”.

Este tipo de cambio en el conocimiento representa un cambio en la epistemologia.
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¢Educacion para la liberacion?

El lema en el Colegio de las Bahamas es “fomentar el desarrollo intelectual de los
estudiantes y la comunidad en general, fomentando el analisis critico y el pensamiento
independiente” y la reunion de hoy se considera parte del proyecto para que en la
Universidad se de ese debate. Sin embargo, ninguna universidad puede garantizar el
pensamiento critico e independiente. En esta seccion final de mi presentacion quiero
considerar la problemaética de la universidad en la postcolonialidad, ya que se articula
con movimientos y pensamientos fuera de ella.

Las bases reales de los movimientos sociales abren nuevos espacios para el
pensamiento. Sin embargo, al contrario la universidad global del siglo XXI, no suele
limitarse a mirar hacia otros lugares, sino que busca activamente suprimir estos
espacios. La btuisqueda para ser de “clase mundial”, como anuncia la Universidad de
Kwa-Zulu Natal, se expresa en el término de excelencia visto a través de un prisma
neocolonial de donantes y elites globales. A lo sumo, los nuevos movimientos son
estudiados -los paradigmas a menudo son desarrollados por el Banco Mundial o por
otras fuentes de financiacion- pero nunca se les permite hacer preguntas teoricas. Se
trata de un acuerdo neocolonial.

Reconociendo que el intelectual colonizado comprometido con el cambio social esté
fundamentalmente alejado de las personas, Fanon sugiere una metodologia que,
fundamentalmente, desafia el elitismo, la interiorizacién de valores y las formas de
pensar de las que han bebido. Tal vez lo mismo, a menudo dependiendo del contexto,
se puede decir del intelectual postcolonial. En Piel Negra, Mascaras Blancas, por
ejemplo, Fanon argumenta que esta alienacion y neurosis es bastante normal, es decir,
un producto de libros, periodicos, escuelas, y sus textos, anuncios, peliculas, radio... -lo
que podriamos llamar la cultura hegemoénica-. Entonces, écomo hacemos para crear un
espacio para las humanidades criticas como un proyecto descolonizador consciente (y
por descolonizacién no me refiero simplemente al fin formal del colonialismo sino,
siguiendo a Fanon, la forma y el contenido de las pedagogias y practicas dedicadas a la
descolonizacion de la mente)? Dado que esta concepcion se opone a la universidad en el
mercado global, ¢qué se debe hacer dentro de la situacion y los lugares en que nos
encontramos? ¢Sobre qué bases filosoficas y desde qué principios nos hacemos la

pregunta? Ciertamente, no podemos considerar la existencia de una esfera publica, de
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intelectuales publicos o cualquier pretension de autonomia intelectual, como garantia o
como una cuestion sin problemas.

Para Fanon, la educacion es siempre politica. En la practica, toda educacion es politica
y la educacion es politica en todas sus formas de socializacion y en sus disciplinas. En
otras palabras, la educacién nos ayuda a organizar nuestras vidas, nos ayuda a pensar y
actuar, nos ayuda a imaginar y a crear imagenes de justicia. Fanon quiere decir algo
diferente cuando habla de educacion politica. Al igual que para Fanon, la cultura tiene
que convertirse en una cultura de lucha, la educacion tiene que ser sobre la liberacion
total. La educacion descolonial tiene que ser una critica total y un proceso de
experiencia transformadora. En realidad, esta nocion de la educacion como
transformadora se reconoce a menudo en el sector privado, en la retérica de la
iniciativa empresarial individual, que suele alimentar el discurso del valor de la
universidad. Pero la cuestién para una educacion nacional descolonial es que ayude a
crear una conciencia y un individuo social. Fanon no se preocupa por la educacion de
las élites del poder para dirigir, sino para promover la confianza entre la mayoria de
gente, para enseiar a las masas, como él dice, que todo depende de ellos. No es,
simplemente, una version de la educacion para la comunidad o para los adultos.
Déjenme darles un ejemplo que se centra menos en el contenido que en la forma. En el
A Dying Colonialism, Fanon tiene un ensayo sobre la radio, “La voz de Argelia.” Lo que
queda claro es la importancia de la forma de la reunién. El describe una habitacién con
personas que escuchan la radio, y el militante -es decir el maestro- es uno de ellos, pero
(cortada por los franceses) s6lo hay ruido blanco en la radio. Después de una larga
discusion, los participantes llegan a un acuerdo sobre lo que ha ocurrido; el profesor se
convierte en un comentarista informado, no en un director. La forma de la sala se
convierte en un espacio democratico y la educacidén politica sirve para el auto-
empoderamiento de los sujetos sociales. Se trata de una nueva colectividad, una nueva
solidaridad. La referencia a la voz de Argelia es simplemente un ejemplo que ayuda a
hacer hincapié en los procesos en juego. La cuestion mas amplia de la politica de la
pedagogia y el curriculo debe incluir la geografia de la universidad postcolonial, sus
edificios, sus puertas, sus barreras, sus aulas y todos los planos espaciales de su
emplazamiento. El colonialismo, Fanon argumenta, es totalitario. Habita en toda
relacion y en cada espacio. La universidad produce y reproduce la cosificacion y, por lo

tanto, tiene que ser cuidadosamente examinada de nuevo. Sin embargo, esta revision
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no viene de un solo golpe; es un proceso y una praxis, pero también debe incluir su
filosofia y su razon de ser.

Esto no es una llamada a las barricadas, incluso si se trata de una llamada al combate
ideologico para tener las orejas abiertas, para no limitar el desarrollo, de nuevo, a
categorias predeterminadas. En otras palabras, una praxis descolonial tendria que
empezar desde el movimiento de la practica, no es simplemente donde las personas
viven en esas miles de revueltas que tienen lugar en todo el pais, sino en su auto-
organizacion. El combate ideologico, o la cultura de lucha, como explica Fanon en Los
Condenados, se articula simplemente con el trabajo intelectual. Es decir, y esto es
obvio, no se trata de que los intelectuales vayan a las zonas rurales a trabajar con una
guadana y a estar con la gente. Tampoco estoy diciendo que no se haga, pero no es un
trabajo intelectual, y ciertamente no cuestiona la divisién entre trabajo intelectual y
manual. Para concluir, ¢qué hace posible la capacidad intelectual para ver las razones
de la accion popular o, en pocas palabras, la racionalidad de la revuelta?

En el momento revolucionario de la lucha anticolonial, Fanon escribe sobre el
“intelectual honesto”, que, comprometido con el cambio social, entra en lo que él llama
una “zona oculta”, participando de la nocion de transformacion de la realidad con un
sentido real de la incertidumbre, a la vez que llega a entender lo que es humanamente
posible. Esta zona es un espacio que se estd formando por un movimiento que, segin
dice en “Sobre la Cultura Nacional,” empieza a remitir a todo hacia el interior de la
cuestion (1968: 227). “La zona de fluctuacidén oculta” (2004: 163) o “inestabilidad
oculta” (1968: 227) [Es en este lugar de oculto desequilibrio 2002: 215] “donde las
personas viven”. No es un movimiento fantasmal, sino corporalmente vivo. Si los
intelectuales honestos sienten la inestabilidad de la misma manera, es porque
realmente no pueden asumir un papel de vida en este movimiento, es decir, un papel
desalienado, a menos que reconozcan la magnitud de su alejamiento (1968: 226). Sin
embargo, el papel del intelectual no tiene por qué ser misterioso. Mas bien, puede ser
muy practico, basado en compartir la razéon donde la confianza sea implicita. Por
supuesto, esto significa que el intelectual debe abandonar la posicion de privilegio y
empezar a comprender que la gente “sin trabajo”, “menos que humanos” e “inttiles”,
piensa concretamente en términos de transformacion social (ver 1968: 127). Después
de toda esta nueva zona de circulacion y de automovimiento -lo que también se podria

Ilamar zona radical de saltos dialécticos en el pensamiento y la actividad (ver James,
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1980)- es un espacio donde las almas “se cristalizan y la percepcion y la vida se
transfiguran” (2004: 163). El lenguaje de Fanon es casi trascendental aqui, y se puede
argumentar que tal celestial “autenticidad”, nacida de este momento revolucionario,
parece tan imposible como la idea de los excluidos, los incontables e inexplicables, los
condenados de la tierra, alterando los arreglos del aqui y ahora, creando un verdadero
momento (y zona) o comunidad donde la confianza y la razén compartida esti
implicita. Fanon no est4a hablando de un poco de espacio celestial en alguna vida futura:
localiza el espacio en gran medida en el contingente actual, vivido, de forma practica e
inestable, en el presente. Este movimiento tambaleante de la practica es una forma de
teoria (véase Dunayevskaya, 1988), donde tanto la fuerza como la razon son
inherentemente inciertas y también, al mismo tiempo, nada excepcionales. Se desafia a
la razén comtnmente aceptada (instrumental, técnica o incluso profesionalmente
“critica”) y se descentraliza, acercandola a la razon o al razonamiento de muchos de los
que se han considerado irrazonables pero que, en una logica dialéctica, estan
implicitamente proponiendo un nuevo humanismo.

Uno de los desafios de Fanonian Practices in South Africa, from Biko to Abahlali es
epistemoldgico; esto es, plantear el pensamiento desde la parte inferior. La escuela de
lucha es una lucha, como dice Richard Pithouse. Y que quede claro que, a veces, esta
escuela entra en contradiccion con el sistema de la universidad y pueden tener graves
costos en términos de empleo y en términos de amenazas de violencia. Fanon habla de
“arrebatar” el conocimiento de las universidades coloniales; también es consciente de
los grandes sacrificios que esto conlleva. En Los Condenados llama la atencién sobre un
punto para distinguir entre la intelectualidad que se codea con lo postcolonial y el
intelectual honesto que aborrece el arribismo, que no entra en pugnas para alcanzar
mayores posiciones ni estatus, y que sigue apostando por un cambio fundamental,
incluso en la actualidad no es posible.

¢Qué pasa si la posicion de la tan cacareada “intelectualidad” no requiere un titulo de
una institucion de “clase mundial”? El intelectual puablico sin acreditacion universitaria
se esta volviendo casi impensable. Pero, para ser relevante, la universidad nacional
tiene que ser transformadora, autocritica y también abierta a las experiencias y las
mentes de la gente comin y que a menudo han sido excluidas. No es simplemente una
agencia de acreditacion para las empresas de servicios, sino que la universidad debe

dedicarse al crecimiento de todo tipo de genios.
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Notas

1. Fanon estudi6 y practic6 con Francesc Tosquelles Llauradé (1912-1994) antes de dejar
Francia por Argel. Tosquelles que llevaba una revolucion en psiquiatria en Saint Alban y era
anticolonialista, naci6 en Cataluha y fue un activo anti-estalinista durante la Guerra Civil
espafiola. Una interesante entrevista con Tosquelles donde repasa su trayectoria puede
consultarse en Rev. Asoc. Esp. Neuropsiq. Vol. XIII, N.o 46, 1993 en
http://documentacion.aen.es/pdf/revista-aen/1993/revista-46 /06-entrevista-al-dr-francisco-

tosquelles-por-t-angosto.pdf. (N. completada por el T.)

2. Glissant escribe que “resulta dificil para un individuo franco-caribefio ser hermano, amigo o
simplemente un colega profesional de un paisano como Fanon. Debido a que, de todos los
intelectuales franco-caribenos, es el tinico que actud segin sus ideas a través de la implicaciéon
en la revolucion argelina” (1999 25). Fanon hizo una 'completa ruptura’ y todavia los
intelectuales de Martinica no han logrado reconocerle practicamente nada. Glissant anade que
no podian encontrar en Fanon una figura que “despertara (en el sentido mas profundo de la

palabra) los pueblos del mundo contemporaneo)” (1999 69).

3. La resena de Wright’s de la traduccion inglesa del libro de Mannoni (que fue publicado en
1956) en The Nation (20 oct. 1956) era parecida a la critica de Fanon en Piel Negra, Mascara
Blanca. Titulada “The Neuroses of Conquest,” Wright valora que el libro de Mannoni se centre
en la psicologia de los «inquietos» europeos que buscan en el mundo «actuar libremente segin
su instinto reprimido», pero critica al autor por generar la sensacion de que en Madagascar «los
nativos son algo asi como responsabilidad del hombre blanco». Como el alienado negro de
Fanon, el nativo, segin Wright, intenta en vano «implicarse en el mundo de rostros blancos que
rechaza» y en reaccion a este rechazo «busca refugio en la tradicion. Sin embargo, concluye: «Es

demasiado tarde, no hay salvaciéon en ninguno de los dos».
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Cheikh Ahmadu Bamba,
modelo de progresismo y renovacion
Cheikhouna Mbacke Abdoul Wadoud*

De la vida de Cheikh Ahmadu Bamba (1853-1927) la mayoria retiene, esencialmente,
su dimension mistica. Esta dimension, ciertamente, no debe ningunearse, pero
probablemente no sea la mas importante si lo consideramos como un guia religioso con
una misién por realizar y un mensaje que transmitir. Para nosotros, la dimensién maés
importante de su vida fue su capacidad de innovacion de los “métodos” al mismo
tiempo que permanecio fiel a los “principios”. En otras palabras, tuvo éxito alli donde
muchas comunidades y naciones fracasaron y todavia fracasan. De ahi la importancia
para los africanos, tanto los del continente como los de la diaspora, y los senegaleses
(los murids en particular), de inspirarse en sus métodos para poder superar los
obstaculos de la globalizacion y la modernidad.

Frente al legado de los antepasados, la tendencia comin suele ceder a la opcién mas
facil: conservarlo o rechazarlo todo. El mérito de Cheikh Ahmadu Bamba fue saber
dividir entre aquello que puede o debe renovarse y modernizarse y lo que debe
permanecer inmutable en los diferentes d4mbitos de la vida. En este escrito
intentaremos analizar algunos aspectos de esta iniciativa original a través de varios
ejemplos extraidos de la vida del también llamado Khadim Rassul (Servidor del

Profeta).
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La ensenanza de las ciencias religiosas en la época del Cheikh

a). Se ensefiaban libros escritos en otras épocas y en otros lugares

En las daaras [1] de la época del Cheikh, la educacion religiosa se basaba,
principalmente, en las obras escritas en otras partes —en especial en el mundo arabe- y
en tiempos remotos —principalmente durante los primeros siglos de la hégira- sin
ningin empeio particular para adaptarlo a las realidades locales. Sin embargo, cuando
alguien escribe un libro, la mayoria del tiempo piensa en una categoria de lector o
aprendiz, teniendo en cuenta generalmente el contexto espacio-temporal en el que se
escribe. Cuando los parametros que inicialmente se han tenido en cuenta no se
modifican de forma notoria, el lector o el aprendiz no tendran dificultades en
comprender los conceptos tratados. Pero cualquier cambio substancial de uno de esos
parametros puede conllevar dificultades méas o menos serias de asimilacion.

Consciente de esta realidad y del hecho de que los libros deben estar al servicio de las
personas, y no al revés, Cheikh Ahmadu Bamba se atrevid, incluso en la época en que
todavia era el joven asistente a la daara de su padre, a intervenir en estas obras
sagradas con el objetivo de hacerlas mas accesibles a los estudiantes de su entorno. En
este contexto, escribié sus primeros manuales llamados escolares en las diferentes
disciplinas de las ciencias religiosas, donde explica la motivacién principal en su libro

Masalikal Jinan (Los itinerarios del Paraiso) [2]:

“[Las obras de los clasicos] actualmente estan olvidadas por la mayoria de mis
contemporaneos, debido, en gran parte, a su gran volumen [0, de manera mas

general, a su dificultad de asimilacién]...” (Masalikal Jinan, v. 24)

Empieza, de este modo, a versificar un gran nimero de obras de grandes autores
estudiados en esa época, intentando en cada ocasion hacerlas mas comprensibles a los
estudiantes e integrando sus propias ideas y opiniones. Asi, Bidayatul Hidaya (El
Inicio de la Buena Direccién) de Ghazali se convierte en Mulayyinul Sudur (Aquel que
Suaviza los corazones); Khatimatu Tasawwuf (El Sello del Sufismo) de Al-Yadali se
convierte en Masalikul Jinan; Ummul Barahin (La fuente de las Pruebas) de Al-Sanusi
lo titula Mawdhibul Qudis (Los Dones del Sefior); el célebre tratado de Al-Akhdari lo
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resume en Jawharu Nafis (La Joya Preciosa), etcétera.
Para aclarar la mision que se propuso y como esta entraba en el marco del Servicio
(khidma) que el Cheikh prestaba al Profeta Muhdmmad (saws), posteriormente

escribe:

“Es de mi incumbencia componer escritos a través de los cuales cualquier servidor
que no sea Profeta podra, con el permiso de Dios, dirigirse por el Camino Recto.”
(Li Mahin Bashirin)

“Vivifico los escritos de los Antiguos Nobles con vistas a generar beneficio [a las

personas] por Amor al Sefor que santifica mis escritos”.

b). Para ser reconocido como sabio habia que estudiar en Mauritania

Desde siempre, viajar en busqueda del conocimiento ha sido una practica habitual
entre los grandes ulemas, una practica fuertemente recomendada también por el
propio Profeta Muhdmmad (con él la Paz). Pero si el objetivo de estos periplos era,
realmente, la bisqueda de conocimiento, muchos de los coetdneos negros de Cheikh
Ahmadu Bamba no lo ponian en practica. En efecto, la costumbre era que cualquier
persona que esperase ser reconocida como ‘alim (sabio) limitara su desplazamiento a la
vecina Mauritania, aunque no aprendiera gran cosa.

Esta logica, si bien Bamba en sus inicios la sigui6 de forma espontanea, mas tarde deja
de seguirla y se limita a proseguir la parte esencial de sus estudios en su region. Asi,
recibe el aprendizaje basico en su pais natal y confia en la ciencia que recibi6 de su
padre y de sus otros maestros negros pues, para €él, la ciencia no tenia ni color ni

frontera.
¢). Los ulemas negros no eran suficientemente reconocidos

Si los senegaleses debian permanecer en Mauritania para validar su saber se debia al
hecho de que a los ulemas negros no se les reconocia el mismo valor que a sus

homoélogos arabes, considerados como los poseedores del verdadero conocimiento. Una

vez mas, Cheikh Ahmadu Bamba rechaza el orden establecido y el complejo cultural de
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sus conciudadanos. Confiado de su conocimiento y de sus propias capacidades
intelectuales, ya desde su adolescencia empieza a escribir libros en un gran ntimero de
ambitos, comenta las opiniones de los grandes ulemas e invita a sus coetdneos a que
juzguen sus opiniones en funcion de su validez y no segan los prejuicios raciales u otras

consideraciones subjetivas, como dice en su obra Los itinerarios al Paraiso:

“No te dejes engafiar por mi condicion de hombre negro para no aprovecharte de mi
obra. Pues el hombre mas honorable ante Dios es, seguro, quien mas le tema y sea
consciente de El, isin ningiin tipo de discriminacién! En efecto, el color negro de la
piel no sera, de ninglin modo, el fundamento de la necedad de un hombre o de su

incapacidad de comprender...” (Masdlikal Jinan, v. 47-49). [3]

d). Todo lo que procedia del pasado y de los antiguos era sagrado

Imitar sistematicamente a los clasicos y valorar sus opiniones hasta el punto de
santificarlas, sin ningin esfuerzo verdadero de renovacion o de actualizacion,
constituye un denominador comun en todas las sociedades en decadencia. La época de
Cheikh Ahmadou Bamba no escapaba de esta regla. Asi, bastaba que una opiniéon
proviniera de una fuente antigua para ser considerada como correcta e indiscutible. En
cuanto a los contemporaneos, so6lo se les reconocia su papel de explicar las opiniones de
los clasicos y de buscar los medios para defenderlas y argumentarlas.

Esta actitud no encajaba con la de un renovador de la talla de Cheikh Ahmadu Bamba.
Efectivamente, en su trabajo de adaptacién de las obras de los clasicos, no dudaba en
discutir algunas de sus opiniones y a reflejar la suya cada vez que lo consideraba
necesario, si bien lo hacia, no hace falta decirlo, con un gran respeto por esos autores y
con una enorme humildad. Pero no se limitaba a adoptar esta iniciativa por si mismo,

también invitaba a sus contemporaneos a proceder del mismo modo:
“No otorgues en exclusiva las ventajas de Dios s6lo a los clasicos, pues caeras en el

extravio. Pues a veces alguien de los Tiempos Modernos domina secretos que

ignoraban los hombres de los Tiempos Antiguos...” (Masalikal Jinan, v. 51-52) [4]
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e). La ensenianza se impartia, exclusivamente, a través de los libros

En el &mbito de las doomi soxna (familias religiosas), el Gnico medio de transmision
de conocimiento religioso era a través de los libros. Pero no todo el mundo podia
acceder el conocimiento a través de este medio debido a diferentes motivos (de orden
intelectual, social, etcétera). Asi, la gran mayoria de personas se veian, de facto,
excluidas del campo del saber y condenadas a ignorar los elementos fundamentales de
su religion.

Consciente de que el objetivo mas importante consiste en conocer a Dios y Su mensaje
para ponerlo en practica, y que la ensenanza a través de los libros s6lo es uno mas entre
otros medios para conseguir este objetivo, Cheikh Ahmadu Bamba empez6 a facilitar a
cada musulman la posibilidad de conocer los principios de su religion, sin importar su
edad ni sus capacidades intelectuales. Para ello, introdujo otros medios pedagogicos
junto a la ensenanza clésica realizada a través de los libros. Asi implanto6, al lado de las
escuelas tradicionales, lo que se convirtieron en daaray tarbiya (centros de formacion
y educacion a través de la practica) y que confié a formadores bien preparados. Quienes
estaban bajo su control directo, pero que no eran aptos para la ensefianza con libros, les
daba una educacion practica y una ensenanza oral en la lengua local (wolof), utilizando
diversos métodos pedagogicos: signos visuales dibujados en el suelo, parabolas,
analogias, etcétera. Resulta muy interesante senalar que este método de ensenanza
también formo6 parte de los que utilizd6 nuestro Profeta Muhammad con sus
Compaieros (la Paz y las Bendiciones con él y con ellos) [5].

Asimismo, es importante destacar que, si bien introdujo estos métodos, nunca
cuestion6 la importancia del aprendizaje a través de los libros, contrariamente a lo que
algunos han querido insinuar en sus trabajos. Todo lo contrario: en ningin momento
de su vida, el Cheikh dud6 del gran valor que siempre acord6 a la adquisicion del
conocimiento tedrico, algo que queda demostrado en la amplia profusiéon de obras que
escribié destinadas a la ensefhanza religiosa. En efecto, que sepamos nadie ha escrito
tanto como el Cheikh en toda la historia de Senegal (y quiza incluso de Africa), ni en
religion ni en cualquier otra materia. Otro elemento que también sefiala esta
importancia a la ciencia de los libros es la permanencia de las daaras ta’lim (centros de
formacion tedricos) en todos los sitios que implant6 a lo largo de su vida a través del

pais, desde sus inicios en Mbacké Cayor (en 1301 h.) hasta su desaparicion en Diourbel
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(1346 h.). A proposito de la importancia del saber, el Cheikh escribi6 enormemente:

“La ciencia y la practica constituyen los dos medios para conseguir la Eterna
Felicidad. Atiende constantemente ambos principios, despréndete de todos tus

defectos y permanece en la pureza mas absoluta”. (Masdlikal Jinan, v. 91-93)

“iOh, hermano! La ciencia es superior a la accién, es su fundamento y su origen.
iBendito quien la consigue! Pero el conocimiento no puede producir frutos ni
generar ventajas salvo a través de su puesta en practica; persevera, pues, en la

combinacion de teoria y practica.” (Masalikal Jinan, v. 103-104)

De este modo, muchos de nosotros hemos tenido la suerte de encontrarnos en vida
con discipulos formados en las daaras tarbiya del Cheikh o de quienes fueron
educados por él y que no estaban dotados de ningin conocimiento libresco. Sin
embargo, resultaba sorprendente que cada vez que hablaba o actuaba, el hombre
instruido podia con facilidad recurrir al versiculo del Coran, el hadith del Profeta (saws)
o la referencia bibliografica al que ese acto o esa conversacion correspondia, isi bien no

era plenamente consciente de ello! ¢No es este el verdadero objetivo del conocimiento?

Las relaciones con la practica religiosa en la época del Cheikh

En esos tiempos, un musulman senegalés estaba condenado a ser qadiri o tiyani, es
decir, tener por ambicién suprema convertirse en cheikh de la Qadiriya o en
mugaddam de la Tiyaniya. Asi, el musulman senegalés de esa época no podia
imaginarse ser musulman sin ser qadiri o tiyani. Por otra parte, un qadiri no podia, ni
puede todavia, aspirar a un rango maés elevado que el de cheikh. Para un tiyani, el rango
maés elevado era, y es, el de mugaddam.

En cuanto a Cheikh Ahmadou Bamba, siempre reconocio la utilidad de las vias sufis y el
mérito de sus fundadores y de sus referencias; las practicé6 durante una decena de afios.
Pero también sabia que estas vias no eran finalidades en si mismas y que sus
fundadores o referencias, Cheikh Abdul Qadir al-Jilani y Cheikh Ahmad al-Tiyani,

accedieron al rango que les correspondia por la Gracia Divina y por su compromiso y su
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quehacer personal en la Via de Dios.

Partiendo de este principio, Cheikh Ahmadu Bamba practic6 estas dos vias como
también practico en otras, con la ambicién de acceder al rango de estos cheikhs y -épor
qué no?- superarlos. Es debido a su gran empefio y a que no se imponia limites
psicologicos, a diferencia de sus contemporaneos, que pudo alcanzar una etapa de su
vida donde sélo reconocia como maestro al profeta Muhammad (saws) y donde fundé
su propia via —algo inaudito para un musulman negro-. E incluso durante el periodo
anterior, en el que practicaba los wirds de estas vias sufies, el Cheikh no dudaba en
traspasar ciertas reglas fijas por los maestros, por ejemplo cuando estas normas
contrariaban, seguin él, las propias ambiciones espirituales. Como en el caso de la
prohibicién de combinar un wird con el de otra via, visitar a los maestros espirituales
que no pertenecen a su propia via, etcétera. El Cheikh supo, de este modo, distinguir el
caracter no esencial de algunas de estas disposiciones culturales, que s6lo eran
aplicables en un contexto determinado y por consideraciones historicas que él

consideraba no extrapolables a todas las personas en cualquier tiempo y lugar.

a) En el ambito de la lucha contra la ocupacién colonial

En su relacién con los ocupantes franceses, Cheikh Ahmadu Bamba optd por
organizar su resistencia en el terreno cultural e ideologico. Tomd la decision tras
analizar la historia de sus predecesores, que habian optado unanimemente por la
resistencia armada en la resoluciéon de sus problemas con los colonos. Pero todos los
que, antes que él, se habian lanzado a la resistencia armada cayeron en el campo de
batalla frente a los invasores, muy superiores en armamento.

Para juzgar mejor la pertinencia prospectiva de su método, conviene recordar que el
objetivo de la ocupacién francesa, contrariamente a la de los ingleses, no se limitaba a
la explotacion de las riquezas de los territorios ocupados. En efecto, la colonizacion
francesa queria, igualmente, “colonizar las mentes y los cuerpos” a través de la
asimilacion de las costumbres y los referentes culturales de la metropolis, considerados
portadores de “la mision civilizadora” hacia los “pueblos primitivos que todavia
permanecen en la infancia de la humanidad”. Coémplice y asociada a esta vasta empresa
de “deculturacion colonial”, la Iglesia cristiana enviaba igualmente misioneros junto a

los soldados para evangelizar y convertir a nuevas masas a través del mundo...
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Consciente de todos estos parametros, Cheikh Ahmadu Bamba decide emprender su
combate contra los ocupantes en el terreno cultural y espiritual para impedirles que se
apropien de las mentes y los corazones de sus correligionarios. Asi, en lugar de la
resistencia armada que pedian algunos de sus adeptos, y que era la regla en la época,
prefiere establecer otra forma de combate hasta entonces desconocida en la zona. Para
explicar su iniciativa, solia decir a sus discipulos que, tarde o temprano, el ocupante se
iria y que, después, la tierra continuaria proporcionando riquezas de las que podrian
beneficiarse libremente. Pero si, por desgracia, el ocupante triunfaba y colonizaba
igualmente las mentes y los corazones. “ientonces seremos nosotros mismos los que
nos precipitemos hacia él, incluso tras su marcha, para servirle nuestras riquezas en
una bandeja de plata!”. Para denunciar el complejo racial e ideoldgico de sus

contemporaneos hacia los ocupantes, el Cheikh escribi6 en Ilhamu Salam:

“Aquellos [de entre los indigenas] que sélo siguen sus pasiones y los ignorantes han
llegado a pensar que los ocupantes occidentales son de un género superior, dotados
de una supremacia natural. También les imitan en el derroche y el robo, al igual que
en el resto de sus costumbres inmorales. Por el miedo que les inspiran, alguna de
esta gente llega a olvidar a Dios, el Majestuoso, y Su Profeta. En su desconocimiento
de que el conjunto de los destinos pertenece exclusivamente a la Voluntad del

Misericordioso, el Maestro Absoluto del Poder...” (verso 15, 18, 19).

En un poema muy impactante que dirige a sus perseguidores, reafirma la verdadera
naturaleza de su combate espiritual y expone sus “armas” en estas impactantes

palabras:

“Me habéis exiliado bajo pretexto que soy un adorador de Dios que lleva a cabo el
ythad. Os doy la razén, pues mi ythad es por amor a Dios. Pero mi yihad se hace a
través del conocimiento y la piedad, y mi cualidad de adorador de Dios y Servidor
del Profeta; y el Senor que regenta toda cosa es testigo. [...] Y si los enemigos poseen
armas por las que son temidas, mis armas, en cuanto a mi, son las que ya he

mencionado; y es asi como llevo a cabo mi yihad...”

La historia ha demostrado, ampliamente, la eficacia de este método a nivel de

resultados, sobre todo si lo comparamos con el inmenso patrimonio espiritual y los
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valores fuertes dejados a las generaciones posteriores y las implicaciones sociales del
movimiento que continda hasta nuestros dias, comparado con el notorio fracaso de
quienes escogieron la opcion de las armas. Pues podemos afirmar, sin demasiado riesgo
a equivocarnos, que, entre los senegaleses, los discipulos murids, sobre todo aquellos
que han recibido una educacion en las daaras son, en general, los menos vulnerables a
la asimilaciéon por la cultura occidental y los méas aferrados a los valores religiosos y

tradicionales de su comunidad, sea cual sea el pais donde vivan...

b) En el ambito de la organizacién social

En el plano de la organizacion de la sociedad wolof tradicional, el Cheikh también
aportd una renovacion, a pesar de las maultiples resistencias hasta nuestros dias, en
especial en el &mbito de la especializacion del trabajo, entonces basada en la division
social en castas. Asi, el Cheikh asign6é determinadas labores tradicionalmente
desarrollados por las castas (como la zapateria) a un elemento perteneciente a la clase
de los doomi sokhna (aristocracia), o bien designé una casta (fiifio) a una funcion, la

enseflanza, tradicionalmente reservada a la aristocracia religiosa.

¢Co6mo podemos beneficiarnos del método del Cheikh en estos ambitos

para afrontar los retos del mundo contemporaneo?

En nuestra opinién, no basta contentarse con estudiar de manera tedrica la vida del
Cheikh y fascinarse con ella, como suele suceder, sin intentar ver en qué medida
deberiamos nosotros, los discipulos murids, basarnos en sus ensefianzas para mejorar
nuestras acciones y el funcionamiento de nuestra organizacion. Pues, como advirtié en
una ocasion Cheikh Saliou Mbacké, quinto Califa de Cheikh Ahmadu Bamba, existe un
error frecuente en algunos discipulos que, cuando se les presenta el ejemplo de un
hombre santo, se limitan a decir: “Esta claro que obras asi s6lo pueden hacerlas estos
grandes hombres. En cuanto a nosotros, simples mortales, somos incapaces de lograrlo
y la prueba es que si lo fuésemos ya lo hariamos...”. Esto constituye un extravio
manifiesto, pues la principal utilidad del ejemplo de un hombre de Dios es inspirarse en

él e imitarlo en la medida de nuestras posibilidades, incluso si en ningan lugar se dice
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que imitar significa, necesariamente, igualar. ¢Acaso el propio Senor no recomienda a
los creyentes el tomar como modelo al Profeta Muhadmmad (saws), Modelo de
modelos? Asi pues, un verdadero murid no puede reclamarse heredero legitimo de
Cheikh Ahmadou Bamba si no se inspira cotidianamente con la practica y las
ensenanzas de este. Y a todos los niveles. Pues, a lo largo de toda su vida, el Cheikh no
dej6 de advertir a quienes no conciliaban sus conocimientos con la puesta en practica.

Sin embargo, antes de hablar de los ambitos en los que podemos emplear los métodos
de renovaciéon del Khadim Rassul (Servidor del Profeta), debemos retener en la mente

los siguientes parametros:

-La necesidad de diferenciar entre lo que puede ser objeto de renovacion y lo que no.
Todo no puede ser objeto de progresismo y de renovacion en materia religiosa y social.

De ahi, la necesidad de distinguir, en primer lugar, aquello “modernizable” de aquello

que no lo es, pues todo error en un sentido u otro puede ser fatal para la sociedad.

-El fin v los medios.

Siempre conviene distinguir si lo que se quiere renovar constituye un objetivo mayor
o un simple medio para acceder a un objetivo. En general, los objetivos que quieren
lograrse (adoracion a Dios, adquisicion de conocimiento, resistencia al ocupante,
respeto a los padres, al mayor o a la autoridad religiosa, etcétera) no pueden ser sujetos
de renovacion, pues corren el riesgo de perjudicar a toda la propia estructura religiosa y
consagrar la muerte espiritual de un pueblo. Estos objetivos no deben modificarse en
ningun caso. En cuanto a los medios y modalidades que permiten lograr estos objetivos
(aprender de tal o cual libro, resistir al ocupante por las armas, saludar a su mayor y a
su superior religioso de un modo especifico, organizar un magal, etcétera) pueden
modificarse en funcién de los contextos espacio-temporales, con el fin de mejorar los
objetivos que persiguen. Determinados objetivos llamados intermediarios o
secundarios que sefialan la via hacia un objetivo mayor en concreto pueden,

igualmente, clasificarse entre estos medios.

-Lo esencial v lo accesorio.

Al igual que se debe diferenciar entre finalidades y medios, conviene determinar si el

caracter del elemento a renovar es esencial o bien, simplemente, accesorio. Por
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ejemplo, con un acto de culto determinado cuyo caracter esencial ha sido autentificado
por todas las fuentes religiosas de referencia (el Coran y la Sunna). Ejemplos: las etapas

de la oracion candnica que, en ningun caso, pueden ser objeto de renovacion.

-Lo que emana de la religiéon y lo que emana de las costumbres.
Para los ambitos que emanan de la religion, como acabamos de decir, siempre es

conveniente considerar su verdadera naturaleza (fin o medio) y su grado de
importancia (esencial o accesoria). En cuanto a los medios secundarios (practicar un
wird determinado, por ejemplo), suelen ser adaptables, contrariamente a las
finalidades que s6lo lo son en un marco muy reducido.

En cuanto a lo que emana de las costumbres (modos de vestir, de comer, de cultivar las
relaciones sociales, etcétera), es licito adaptarlas a nuestros medios y al entorno donde
vivimos, en la medida en que estas modificaciones no pongan en entredicho los

principios religiosos fundamentales.

-Ver si la renovacién que se propone tiene una utilidad real superior a la de la prictica

actual.

No se trata de modernizar s6lo por el placer de modernizar. Antes de renovar
cualquier préactica, siempre es conveniente evaluar los cambios que se proponen segin
las necesidades reales del progreso, tanto sobre el plano material como el espiritual y
en relacion, sobre todo, a los objetivos mayores que esta practica permite lograr.
¢Permitira la modernizacion en cuestion lograr, de forma mas eficaz y mas 6ptima, esos
objetivos que los métodos actuales? ¢No cuestionara o dificultara, al mismo tiempo,
otros objetivos igual de importantes o incluso més? ¢Lo que se perdera sera méas de lo
que se ganara, tanto en el plano moral, como espiritual y social? éLa renovacion
propuesta no responde, inicamente, a un simple deseo de “ser moderno”? ¢No sera
acaso una especie de “concesion” al materialismo victorioso? Todas estas cuestiones
deben ser planteadas antes de emprender cualquier renovacién, y es evidente que no

todo el mundo esta capacitado para responder a este tipo de preguntas.

-Cualquier no esté capacitado para determinar lo que se debe renovar o no.
Del mismo modo que a nadie se le ocurrira dirigirse a un carpintero para tratar

cuestiones de medicina, tampoco debe parecer normal que cualquiera pueda otorgarse
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el derecho a resolver cuestiones de orden religioso o incluso social si no dispone de
aptitudes y requisitos necesarios para esta funcion. La “democracia” no deberia llegar al
extremo de que cualquier investigador académico, por muy competente que sea en su
ambito de especializaciébn, se autoproclame “islamoélogo”, como ocurre
desgraciadamente demasiado a menudo en nuestros dias. Para poder pronunciarse de
forma valida sobre la pertinencia de una renovacién que implique una practica
relacionada con la religion, una persona debe poseer el bagaje intelectual minimo
indispensable en materia de ciencias religiosas, permanecer abierto a otros tipos de
conocimientos por su vasta cultura general, ser consciente de las realidades de su
tiempo y del pasado y, por tultimo, estar dotado de una rectitud intelectual y de una
piedad intachable y unanimemente reconocida. Estos cortafuegos son necesarios para

impedir que cualquiera renueve cualquier cosa...

-Renovar con pedagogia e inteligencia teniendo en cuenta las realidades propias de un

pueblo
Al igual que resulta importante saber de antemano qué renovar y quién puede

renovar, también es esencial saber como renovar y no caer en el error habitual de
algunos “reformistas”, cuyo método de renovacion no ha sabido integrar determinados
aspectos culturales y sociales elementales. En efecto, una constante habitual de todos
los pueblos es que la integracion de los principios religiosos en el tejido social siempre
se realiza en sinergia con ciertos usos y costumbres del pueblo en cuestion (siempre y
cuando estas costumbres no contradigan el espiritu de los principios religiosos:
unicidad de Dios, obligacion de hacer el bien y evitar el mal como recomienda el Coran
y la Sunna, etcétera). Si no es asi, deben combatirse y extirparse de las practicas
sociales. Al igual que la reforma religiosa llevada a cabo por el Profeta (saws) a través
del mensaje del islam ha sabido preservar las costumbres arabes que coincidian con los
Principios Divinos, también combati6 a quienes se oponian a estos principios y
estableci6 condiciones de renovacion progresiva de las practicas que no podian ser
reformadas de modo tajante sin perjudicar el edificio social de la época (posesion de
esclavos, poligamia, etcétera). El modelo de equilibrio del Profeta (saws) constituye una
excelente ilustraciéon de la “pedagogia” necesaria para cualquier reforma social y

religiosa, conforme a las recomendaciones divinas:
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Llama [a toda la humanidad] al camino de tu Sustentador con sabiduria y con una
excelente exhortacion, y razona con ellos de la forma més amable: pues,
ciertamente, tu Sustentador es quien mejor sabe quién se aparta de Su camino, y es

quien mejor sabe quiénes estan rectamente guiados. (Coran, 16:25)

Y fue por una misericordia de Dios, que trataste [Oh Profeta] con suavidad a tus
seguidores: porque si hubieras sido severo y duro de corazon, ciertamente, se
habrian apartado de ti. Asi pues, perdonales y pide perdon por ellos. Y consulta con
ellos en todos los asuntos de interés publico; luego, cuando hayas tomado una
decision, pon tu confianza en Dios: pues, ciertamente, Dios ama a quienes ponen su

confianza en El. (Coran, 3:159)

En consecuencia, toda renovacion debe tener en cuenta, en la medida de lo posible, los
referentes culturales de un pueblo de modo pedagdgico y claro. No se trata, sobre todo,
de caer en el amalgama clasico de intentar transportar los elementos culturales de un
pueblo hacia otros, en lugar de los elementos de culto (objeto de la famosa dialéctica
“islam y arabidad”, pero también “muridismo y wolofidad”). Toda costumbre (aada)
no es bid’a (innovacion perniciosa) y existen usos muy loables y coherentes con el
espiritu del islam en nuestro pueblo que los arabes no poseen forzosamente (parentela
entre etnias, etcétera).

En esta materia, igualmente, Cheikh Ahmadu Bamba logr6, de forma remarcable,
distinguir entre los elementos culturales y los de culto en su renovacion. Un ejemplo es
que supo integrar en la ensenanza clasica con libros otra educacion oral y practica en la

lengua local del pais, coherente con la larga historia de tradicién oral de su pueblo.

-Renovar un uso no implica, necesariamente, despreciar a los antiguos

Quien dice renovar dice, forzosamente, abandonar una practica antigua. Pero
renunciar a una practica no significa despreciar a los que la iniciaron. Significa,
simplemente, que los antepasados hicieron lo que tenian que hacer,conforme a sus
necesidades del momento, sus realidades y los medios intelectuales y economicos de su
época; y que nosotros debemos, también, tomar nuestras responsabilidades teniendo
en cuenta las realidades de nuestro tiempo y empleando los medios actuales.

Para ilustrar este hecho, nos referiremos, una vez mas, a la vida del Cheikh que, si bien

-33-



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

hacia gala de modernismo y progreso, sin embargo continuaba respetando a los
ancianos y reconociendo su mérito y las de las vias sufis que practicaban. Su renovaciéon
no le impidio6 afirmar que todos los wirds y todas las vias llevan a Dios, o decir “nuestro
maestro” al hablar de al-Gazali, al-Jilani, at-Tijani o de otras eminentes figuras que lo

precedieron:

«Todos los wirds llevan al servidor que se consagra a ello asiduamente, cuyo fin es
la proximidad de Dios. Poco importa que este wird provenga de Cheikh Abdal
Khadr Al-Jilani, de Cheikh Ahmad al-Tijani o de otro entre los qutb (polos
espirituales) —que Dios esté satisfechos con todos ellos-. Pues todos se encuentran
en la buena direccién e incitan a los discipulos a la adoracion del Duefio del Trono y
los dirigen hacia el Recto Camino. Abstente pues de menospreciar jamas cualquier

wird o criticarlo». (Masdalikal Jinan, v. 271-275) [6]

Algunos ejemplos de lo que puede ser modernizado

Aqui hablaremos, brevemente, de algunos &mbitos donde podemos inspirarnos en los
métodos de Cheikh Ahmadu Bamba en asunto de renovacién. No obstante, continua

siendo evidente que existen muchos otros casos con los que podriamos hacer lo mismo.

1. En el ambito del conocimiento y de la ensefianza

En este terreno, lo que debe permanecer constante es el objetivo que consiste, para
todo musulman, en adquirir el conocimiento 1til, ya sea en materia religiosa o profana.
Esto significa, en concreto, que no siempre se esta obligado a aprender una u otra obra
en concreto, como muchos tienden a pensar en nuestro entorno. Una obra no es mas
que un medio que puede ser remplazado por otro desde si este parece mas eficaz. Y este
principio permanece valido para los métodos de ensenanza que deberan integrar el
progreso de los conocimientos humanos en los ambitos relacionados con la ensenanza,
como la psicopedagogia, etcétera.
Esto también quiere decir que ninguna disciplina de ensenanza debe ser prohibida de
manera generalizada y definitiva. Si bien Cheikh Ahmadu Bamba prohibi6 el

aprendizaje de tal o cual disciplina en un momento dado, se debi6 a que era la actitud
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mas indicada en relacion al contexto espacio-temporal y para aquellos a quienes le fue
destinada la prohibicion. El ejemplo mas elocuente es la prohibicion que hizo a sus
discipulos de aventurarse en la exégesis del Coran, prohibicion que algunos discipulos
murids tienden a generalizar de modo indiferenciado. Es muy probable que esta
prohibicién fuera motivada por el conocimiento del Cheikh de que los discipulos en
cuestion ni mucho menos dominaban las diferentes ciencias anexas necesarias para
cualquier exegeta del Libro. No significa, por consiguiente, que el Cheikh lo hubiera
prohibido a sus discipulos que reuniesen todos los prerrequisitos. Esto se corrobora
cuando, al hablar de las ciencias més importantes, el Cheikh destaca por encima de
todo el Tawhid (ciencia de la unicidad divina), la exégesis del Coran y la tradicion
profética (en Masalikal Jinan, v. 118-119). Otro motivo es que la finalidad esencial de la
revelacion coranica es que los seres humanos, destinatarios del mensaje, podamos
comprenderla mejor y aceptarla, asi que no pueden prohibirse razonablemente los
intentos de interpretacion, siempre y cuando estos se hagan ateniéndose a las normas y
condiciones requeridas.

Asimismo, si recordamos que el objetivo del aprendizaje del Coran en las daaras es la
memorizacion del Libro Sagrado, deberiamos ver que las condiciones de estudio de los
“talibés” en el sistema tradicional (indigencia extrema, mendicidad, etcétera), se
debian, simplemente, a las circunstancias y a los medios, muy limitados, de la época y
que por eso no poseen un caracter esencial ni absolutamente alterable. Renovar estas
condiciones de estudio, en el contexto urbano actual y con sus riesgos inherentes, y
organizarlas mejor, permitird ademéas optimizar el tiempo de memorizaciéon del Coran y
asegurar la solidez de este sistema de ensefianza, al mismo tiempo que pondremos fin
con la imagen deformada del islam que dan actualmente... La proliferacion actual de
sistemas de ensefianza del Coran en internados y la experiencia de Khelcom, donde el
Jalifa se hace cargo de los alumnos en todos los niveles, demuestran que una
renovacion de métodos en esta materia suele resultar favorable.

Otro 4mbito donde la modernizaciéon de las herramientas pedagogicas puede generar
una evidente ventaja es en el de las nuevas tecnologias. En efecto, estas ofrecen un
soporte remarcable de transmision de conocimiento méas eficaces que los medios
tradicionales y que convendria apropiarse: paginas web, herramientas multimedia,
etcétera. (Uno de estos ejemplos es la web Majalis, Proyecto de Investigacion y Difusion
de las Ensefianzas de Cheikh Ahmadu Bamba.)
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La introduccion o el refuerzo de la ensenanza de las ciencias exactas y las técnicas
modernas en nuestro sistema de educacion tradicional, junto a las ciencias religiosas,
deben igualmente ser objeto de una atencién particular si queremos que este sistema

pueda continuar teniendo su papel de forma eficaz en el contexto del mundo moderno.

2. En el ambito de la practica religiosa

En este ambito, igualmente, existen puntos que pueden ser objeto de renovaciéon y de
adaptacion, contrariamente a lo que algunos suelen creer. Por ejemplo, el respeto hacia
el mayor y a la autoridad religiosa constituye un pilar del muridismo que se debe
preservar en todo momento y circunstancia, pero el modo de expresar este respeto
puede variar de un contexto a otro. Es asi como, entre otros, la manera de saludar a su
superior religioso o a su mayor y la forma de comportarse en su presencia no deben ser
determinadas y uniformadas mientras se mantenga el principio esencial de deferencia.
Una anécdota significativa es la historia de un discipulo murid que, por voluntad de
deferencia, decia que nunca osaba sentarse al lado de Cheikh Mourtada en un mismo

coche, iy que preferia sentarse en el suelo del vehiculo antes de sentarse junto a él!

3. En el ambito de la resistencia a la dominacion cultural del Occidente materialista

La dominacion occidental en el terreno cientifico, econémico, politico, cultural... en el
mundo moderno constituye, hoy en dia, un hecho innegable. Occidente intenta,
ademaés, imponer al resto del mundo una hegemonia total en todos estos ambitos a
través de un “nuevo orden mundial” y la globalizacion, favorecida por el desarrollo
exponencial de los medios de comunicacion, las nuevas tecnologias y los medios de
transporte.

Frente a esta situacion, el triptico espiritualidad-cultura-ciencia constituye, en nuestra
opinidn, la tnica columna capaz de mantener una resistencia eficaz frente a los valores
materialistas. Para hacerlo, conviene emplear medios apropiados entre los cuales
encontramos el arraigo a nuestros propios valores espirituales y morales, el aprendizaje
de las lenguas occidentales y la apropiaciéon de las ciencias y las técnicas modernas.
Conscientes de que Occidente se ha “apropiado” igualmente de una gran parte de estos
conocimientos de otras civilizaciones, en especial de la civilizacién islamica, este
patrimonio cientifico constituye en realidad el de la humanidad en su conjunto, en la

que cualquier pueblo puede acceder legitimamente y sin ningtin complejo.
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En este sentido, conviene precisar que las opiniones disuasivas del Cheikh en relaciéon
al aprendizaje de la lengua francesa se debian al caracter subversivo de la escuela
francesa en la época en que los colonos querian imponer claramente la asimilacion de
sus valores, con frecuencia opuestos al islam. Hablar el francés -“pornoncer” segin la
acertada palabra de Cheikh Moussa Ka [7]- en tiempos del Cheikh solia ser la senal por
excelencia del “buen negro” asimilado, desarraigado y acomplejado en relacion a sus
referencias originales. E incluso si en la escuela occidental contintia, en un sentido,
perpetuando este ideal jacobino e integracionista (el compromiso de la “francofonia”
es, para nosotros, ejemplo de ello), queda claro que el grado de riesgos de aculturacion
no es ni mucho menos el mismo hoy dia, por mucho que se diga. Se sabe, ademas, que
en el contexto actual, resulta muy dificil pretender acercarnos a los paises desarrollados
sin, al menos, el dominio de un gran idioma occidental, el inglés en primer lugar. Una
lengua, en esencia, es un simple medio de comunicacién humano, y en ningn caso
puede considerarse en si misma como subversiva, mientras que quien la aprende
lograra identificar claramente los referentes culturales que esta aporta y desmarcarse
de ellos si lo necesita. Un ejemplo que demuestra el nivel de conciencia del Cheikh, que
distinguia la lengua de sus referentes culturales o ideologicos, es que consentia que los
jovenes murids frecuentaran la escuela francesa de Diourbel con la condicién de que
estuvieran alli por la mafnana, mientras que por la tarde fueran a las daaras, donde su

educacion continuaria preservandose...

4. En el ambito de la organizacién y la solidaridad

Las donaciones (hadiyyah) que los murids dan a sus superiores religiosos es una
especie de contribucion a la solidaridad. Pues quien lo recibe —si juega completamente
su papel- esta capacitado, por su posicion y funcion, para identificar, de una parte, los
necesitados que merecen la asistencia y, de otra parte, los proyectos de interés comun.
El medio méas natural de aportar esta contribuciéon es, sin duda, darlo en mano al
propio Jalifa General o a su propio superior directo; pero no es el Gnico medio posible y
podemos imaginar otros.
El proyecto del hospital de Tuba, iniciado por la Dahira Matlabul Fawzayn, constituye,
para nosotros, un paso hacia esta direccion. Una iniciativa de este calibre es encomiable
y deseable en otros ambitos. éPor qué, por ejemplo, no concretar una propuesta de hace

algunos afos elaborada por los discipulos preocupados por el futuro de la muridiya y de
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Senegal en general? Esta propuesta consiste en encontrar un niimero determinado de
murids voluntarios (tres millones, por ejemplo) que se comprometerian todos los afios
a hacer una contribucién simbélica (5.000 francos CFA, por ejemplo). Es facil imaginar
los proyectos que la comunidad murid podria realizar con un presupuesto anual de
15.000 millones colectados de forma transparente y con eficacia.

Organizar la solidaridad de otro modo nos permitiria matar dos péjaros de un tiro: 1)
optimizar los fondos de solidaridad y gestionar mejor su utilizacién; y 2) liberar al
Jalifa General de muchos dolores de cabeza y trabajos inttiles, delegandolo a los

propios discipulos.

Conclusion

Hemos querido sehalar un aspecto fundamental en la ensehanza y en el método de
Cheikh Ahmadou Bamba: su vinculo profundo con la renovaciéon y el progresismo.
Hemos visto cdmo supo preservar practicas de sus predecesores, permaneciendo fiel a
su tiempo. La clave que resume su iniciativa es que, si bien es cierto que todo el legado
de los clasicos y los antepasados no puede cuestionarse, no es menos cierto que
debamos limitarnos a ser imitadores serviles y no iluminados (que por mi parte
cualifico de trouvé-istes en relacion a lo que dice el Coran [8]). En otras palabras, todo
lo que es antiguo no es bueno ni todo lo que es nuevo resulta negativo, y viceversa.
Una iniciativa de este tipo, ni mucho menos utdpica (y el modelo del Cheikh est4 ahi
para demostrarlo) se impone a todo aquel que quiera vivir su época como hombre libre
y reflexivo, abierto a los vientos fecundos de los diferentes horizontes pero fiel a sus
creencias y a sus valores espirituales, receptivo sin ser asimilado o, simplemente,

fagocitado por otras corrientes de pensamiento contrarias a los Principios Divinos.
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Notas

1. Daara: palabra wolof proveniente del drabe dar (lugar, casa...) que significa escuela y, de

forma maés general, sobre todo entre los murids, centro de formacion religiosa.

2. Ver, entre otros, Masalik-ul-jindn, p. 5, 1a edicion de Serigne Diatara, 1374 de la hégira (hacia
1954). [Traducido al inglés por Abdoul Aziz Mbacke bajo el titulo Ways Unto Heaven, Majalis,

2010.]

3. Ibid., p. 6.

4. Ibid., p. 6y 7.

5. Para mas detalles sobre este punto, ver Cheikhouna Mbacke Abdoul Wadoud y Khadim Sylla,
“Etude critique et analyse des écrits du Professeur Rawane Mbaye sur le Mouridisme et son

fondateur”, p. 33-38, Paris, 1999.

6. Ibid., p. 18.

7. Uno de los grandes poetas en wolof y discipulo de Cheikh Ahmadu Bamba.

8. Alusion a la respuesta de los incrédulos a los diferentes mensajes de Dios y que consistia en

decir: “Nos limitamos a seguir los pasos de nuestros antepasados”. Una respuesta que Dios

fustiga en varias ocasiones en el Coran (ver, entre otros, 2:170; 5:104 y 43:22-24).

*Cheikhouna Mbacke Abdoul Wadoud es un reputado intelectual murid residente en
Senegal. Este articulo se public6 en Majalis (www.majalis.org), un extenso centro de
documentacion virtual sobre la vida y el pensamiento de Cheikh Ahmadu Bamba y la muridiyya.

Traduccion de Africaneando.
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La ciudad santa de Tuba

Eric Ross*

Tuba es una ciudad excepcional en muchos aspectos. En primer lugar, es
verdaderamente una ciudad sufi. Fue fundada en 1887 por un sheikh sufi, Ahmadu
Bamba Mbacké (1853-1927), durante un estado mistico (hal en arabe). La ciudad
entera ha sido construida y contintia administrada por la orden sufi, la tariga murid o
Muridiya) que él fund6. En consecuencia, la concepcion de vida islamica, sufi en
particular, han dominado la creacién y el disefio urbano de Tuba. La toponimia de la
ciudad refleja su calidad trascendente: los diversos barrios y distritos llevan nombres y
atributos de Dios, asi como numerosos conceptos escatoldgicos del Coran.

En segundo lugar, la ciudad posee una considerable autonomia politica y
administrativa dentro de Senegal. Como ciudad santa, Tuba debe mantenerse en estado
de pureza. Para los murids, es una zona protegida, un recinto sagrado del cual quedan
excluidos "Satan y sus obras". Por consiguiente, esta prohibida toda actividad ilicita y
frivola, como el consumo de alcohol y tabaco, el juego, los deportes, la musica y el baile.
La inmunidad de Tuba respecto a la corrupcion del mundo profano de su alrededor se
mantiene enérgicamente gracias a la tariqga murid. Sus miembros siempre se han
esforzado en mantener el control absoluto sobre la ciudad santa, con la consiguiente
exclusion de organismos estatales y administrativos que cominmente gestionan y
administran el resto de ciudades del pais. La educacion, la sanidad, el abastecimiento
de agua potable, las obras piblicas, la gestion de los mercados, la propiedad del suelo...
La tariqa administra todos los aspectos de la vida y del crecimiento de la ciudad.

Pese a que la Republica de Senegal es constitucionalmente un Estado secular unitario
basado en el modelo francés, la tariqa murid ha logrado obtener el reconocimiento legal

de su administraciéon independiente por parte del Estado. Desde 1976, Tuba posee la
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condicion de "comunidad rural autéonoma", lo cual significa que los servicios y la
administracion local se encuentran bajo la jurisdiccion del Jalifa General murid, y no
de funcionarios del Estado. El Sheikh Sérin Maty Leye Mbacké, actual Jalifa General, es
nieto del Sheikh Ahmadu Bamba y es el séptimo descendiente que ocupa el cargo.

Pese a su calificativo burocratico, Tuba, con méas de medio millén de habitantes, no es
ninguna comunidad rural. Es la segunda ciudad més grande después de Dakar y
continta creciendo rapidamente. Todo esto la hace fascinante y tnica y, ademas,
representa una gran oportunidad para aprender los procesos urbanos fuera de los
aparatos del Estado.

En arabe, tuba significa "felicidad", "bendicion" o "beatitud" y evoca los dulces
placeres de la vida eterna en el més alla. En la tradicion islamica, Tuba también es el
nombre del arbol del paraiso. Los hadices citados por Al-Bukhari e Ibn Hanbal lo
describen como un gran arbol de dimensién astronémica y numerosos atributos
excelentes. Poetas sufies y te6sofos como Héafiz, Suhrawardi e Ibn 'Arabi han hablado
de este arbol simbolico como aspiracion a la perfeccion espiritual. En este imaginario
sufi, Tuba es un "arbol del mundo", una representacion de la creacion. Es un arbol de la
luz divina, arraigada en Dios e ilumina el mundo. Sheikh Ahmadu Bamba eligio el
nombre de su ciudad muy consciente de estas referencias.

El sufi mas famoso del Senegal fue mas que un maestro espiritual. Tenia también una
mision social: rescatar a la sociedad de la alienacion colonial para regresar al "camino
recto" del Islam. Tuba jugb un papel importante en ambos objetivos. La ciudad santa
es, en efecto, una manifestacion terrenal de Tuba, el arbol del paraiso celestial. La via
recta, el camino de la sobriedad y la virtud, constituyen el vinculo entre las dos
manifestaciones, donde el acceso a la felicidad celestial depende de una vida justa en la
tierra. Tuba es asi un qutb, un axis mundi que vincula la tierra y el cielo. Este lazo
queda manifiesto en la alineacion horizontal y vertical del disefio de la ciudad.

Tras haber "descubierto" (kashf en arabe) el sitio sagrado de Tuba en 1887, Sheikh
Ahmadu Bamba se asent6 alli con su familia y sus discipulos més cercanos. Sin
embargo, no pudo disfrutar del enclave por mucho tiempo. El carismatico Sheikh fue
abrumado por multitud de seguidores. Ademas, la administracién colonial francesa
comenzo6 a sospechar de su popularidad y sus intenciones y le detuvieron en 1895.
Ahmadu Bamba pasaria la mayor parte del resto de su vida bajo restricciéon punitiva, en

el exilio o bajo arresto domiciliario. S6lo después de su muerte, mientras se encontraba

-41 -



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

bajo arresto domiciliario en Diourbel, volvi6 a Tuba... para ser enterrado. Y solo
entonces la construccion de la ciudad empezod realmente a ponerse en marcha.

En el corazén de Tuba yace un santuario espiritual anico. Este santuario consta de dos
espacios distintos: por una parte, el espacio s6lido y formal de la gran mezquita y varios
mausoleos adyacentes y, por el otro, un espacio abierto y bastante etéreo donde se
encuentra el cementerio. Esta configuracion fue creada por el propio Sheikh Ahmadou
Bamba poco después de la fundacion del santuario y es aqui donde las dimensiones
fisicas y metafisicas de la ciudad estdn mas estrechamente relacionadas.

La gran mezquita se levanta en un pedestal en el centro de la gran plaza publica (penc
en wolof). Esta mezquita es una de las mayores de Africa. La construccién comenzo en
la década de 1930, pero se vio interrumpida por la Segunda Guerra Mundial. En 1963
finalizaron las obras. Desde entonces ha sido continuamente ampliada y embellecida,
en particular con la construccion de una cadena de salas de oracion a lo largo del
perimetro del pedestal en la década de 1980 y tras ser completamente recubierta de
marmol importado a finales de la década de 1990.

La mezquita tiene cinco minaretes y tres grandes cupulas. La mayor cupula central se
eleva sobre la sala de oracion principal en frente del mihrab. Debajo de la ctipula del
noreste, a la izquierda del mihrab, se encuentra la tumba de Sheikh Ahmadu Bamba
Mbacké, ricamente adornada y dulcemente perfumada. Hay un continuo flujo de
visitantes piadosos en esta parte del edificio.

El atributo arquitectonico mas importante de la gran mezquita es su minarete central,
conocido popularmente como "Lamp Fall" (en homenaje a Sheikh Ibra Fall, el discipulo
y compafiero por antonomasia de Ahmadu Bamba). Lamp Fall tiene una altitud de 87
metros. Domina la mezquita y el paisaje circundante. Durante el dia puede verse
claramente a 15 kilometros de distancia, mientras que por la noche el resplandor del
faro en su cumbre llega todavia mas lejos. Derivacion de la palabra francesa "lampe",
las asociaciones luminicas de Lamp Fall son claras. Marca el sitio de la vision mistica de
Sheikh Ahmadu Bamba, su experiencia trascendente. Lamp Fall es una de las
estructuras mas altas de Senegal y su funcién principal es representativa. Marca Tuba
como un qutb, un polo donde la vida en el mundo material se vincula a la recompensa
eterna en el mas alla, representado por Tiiba, el arbol del paraiso. Este inico alminar
simboliza y actualiza Tuba. Su forma omnipresente resulta inmediatamente reconocible

y es la figura prominentemente de la iconografia murid.
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Las inmediaciones de la gran mezquita albergan varios mausoleos importantes, en
especial los de los hijos y sucesores de Sheikh Ahmadu Bamba. A la derecha del
mthrab, construido contra el exterior del muro de la gibla de la mezquita, encontramos
el mausoleo de Serin Mamadou Moustafa Mbacké, primer Jalifa de los murid (1927-
1945). Se han erigido otros mausoleos junto a la gibla, como los de Serini Falilou
(segundo Jalifa General, 1945-1968), Serifi Abdou Khadre (cuarto Jalifa General, 1989-
1990), Serin Saliou (quinto Jalifa General, 1990-2007) y su hermano Serifi Mourté (m.
2004). La tumba del tercer Jalifa General, Serifi Abdoul Ahad (1968-1989) se encuentra
en el patio interior de la biblioteca que él construy6. Normalmente, cuando muere un
hijo de uno de estos jalifas es sepultado en el mausoleo de su padre.

Directamente en el eje de la gibla de la gran mezquita se encuentra el cementerio de
Tuba. Este es un elemento esencial de la topografia espiritual de la ciudad santa.
Contiene un gran ntmero de tumbas y mausoleos, pues cualquier murid, viva donde
viva, desea ser enterrado alli, en la proximidad de Sheikh Ahmadu Bamba, y asi ser
resucitado junto a él al final de los dias. El primero en ser enterrado alli, bajo un arbol
de baobab, fue Soxna Aminata Lo, primera esposa de Ahmadu Bamba. En efecto, hasta
que el arbol murié en 2003, el cementerio albergaba una representacion material del
arbol paradisiaco llamado Guy Texe, el "Baobab bendito" o "Arbol de la beatitud". En la
concepcion popular, los discipulos murids desean ser enterrados debajo de este arbol
terrenal para acceder a la felicidad eterna a la sombra de Tuba en el paraiso. Algunas
personas incluso llegan a tallar sus nombres en la corteza del tronco para "registrarse" a
si mismos en el paraiso. Aunque el Guy Texe ya no esti, existen otros baobabs
igualmente inscritos, llamados Guy Mbind en wolof, y que siguen floreciendo en otros
santuarios murids.

La gran Mezquita de Tuba domina la ciudad. Se eleva en el centro de la plaza central,
donde convergen las principales avenidas de la ciudad. Esta plaza también acoge
algunas otras instituciones centrales de la tariqa murid, como la biblioteca y la sala de
audiencia del Jalifa General (llamado Ker Serifi Tuba). Las grandes residencias de los
hijos y sucesores de Sheikh Ahmadu Bamba rodean la plaza. Es aqui donde los fieles se
congregan cada afio el 18 del mes islamico de Safar para el gran Maggal, un peregrinaje
para el corazon y fuente de la Muridiya. Las estimaciones de asistencia al gran Maggal
en los ultimos anos han oscilado entre uno y dos millones de personas. Los murids

vienen de todos lados, incluso desde Europa y América, para asistir al evento. Otros
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maggals, mas pequefios en tamafo, se celebran en otros santuarios murids.

Alrededor de este complejo central se han construido barrios residenciales. Cada
distrito esta bajo la jurisdiccion de un linaje distinto de Mbacké-Mbacké y, al igual que
otros asentamientos murids, cada cual se ordena como una Tuba en miniatura, con una
plaza publica central (penc), donde suele erigirse el complejo del mausoleo de la

mezquita y una residencia oficial, normalmente en el oeste de la plaza.

Darou Khoudoss

Situado a una cuadra central de la plaza central de Tuba, Dar al-Quddiis ("Casa santa,
un nombre divino, Coran 62:1) es un importantisimo santuario auxiliar. Fue alli donde
Sheikh Ahmadu Bamba realiz6 algunos khalwas (retiros espirituales) mientras vivia en
Tuba. En el sitio ahora ocupado por la mezquita, el Sheikh sufi experiment6 una visiéon
mistica que consolido su elevado estado espiritual, asi como el de la ciudad fundada.
Durante el mes sagrado de Ramadan de 1311 (1894) vivi6 alli "inmerso en la luz sagrada
del profeta Muhammad". En lo que se conoce como el "Pacto del exilio" el profeta
inform6 al Sheikh que habia llegado al grado de qutb (Polo espiritual) y que Tuba
estaba firmemente bajo la proteccién de Dios, pero que en adelante tendria que
someterse a una vida de exilio y pruebas lejos del lugar sagrado.

En 1912, Sheikh Ahmadu Bamba envi6 a su hijo mayor, Serin Mamadou Moustapha
(1886-1945) para establecer el asentamiento de Darou Khoudoss. Serii Mamadou
Moustapha sigui6 viviendo alli durante su califato. Su gran residencia, llamada Baiti, es
un lugar venerado, asi como algunos de los efectos personales de Sheikh Ahmadu
Bamba consagrados alli.

Darou Khoudoss es también hogar de un bien sagrado llamado Ainou Rahmati (el
"bien de la misericordia"), la tinica fuente de agua potable con la que contaba el
asentamiento durante los primeros afios. Es también sede del mercado de Moubaraka,
el primero de la ciudad.

Los hijos de Serifi Mamadou Moustafa continuaran gestionando Darou Khoudoss. El
Jalifa actual es Serih Ahmadou Mokhtar Mbacké. Otro de los hijos de Ahmadu Bamba,
Serinn Souhaibou (1921-1991), también se asent6 en Darou Khoudoss, en un complejo

muy grande al este de Baiti. Esta enterrado en el mausoleo de la mezquita de la plaza.
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Un maggal especial se celebra en Darou Khoudoss cada ano el dia 19 de Muharram, la

fecha de la muerte de Sheikh Ahmadu Bamba. Es el maggal anual mas antiguo.

Darou Minam

Sheikh Ahmadu Bamba establecié Dar al-Minam (Hogar de Gracias) como khalwa en
los anos 1890. En 1936, su hijo Serini Bassirou (1895-1966) ocup0 el sitio. Este hijo es
recordado por la hagiografia completa que escribi6 sobre la vida de su padre (traducida
al francés por Khadim Mbacké: Les bienfaits de UEternel ou la biographie de Cheikh
Ahmadou Bamba Mbacké, Dakar: Edition de 'IFAN-UCAD, 1995). También fue
instrumental en el desarrollo del sitio de Porokhane en la region de Saloum, donde esta
enterrada la madre de Ahmadu Bamba, Mame Diarra Bousso, en un importante
santuario. Serin Bassirou Mbacké esta enterrado en el mausoleo de la mezquita del
recién reconstruido complejo en el centro de su penc y sus hijos todavia administran el

barrio. El Jalifa actual es Sérin Mountaha Bassirou Mbacké.

Otros barrios centrales de Tuba son los siguientes:

-Tuba-Bagdad, también conocido como Sourah, fundado por Seriii Abdou Khadre
Mbacké (1914-1990), mucho antes de que accediera al Califato Murid. Abou Khadre fue
llamado asi por ' Abd al-Qadir al-Jaylani (1077-1166), fundador de la orden QAadiriya y
enterrado en Bagdad. De ahi la eleccién del nombre de este barrio. También establecio
un daara rural justo al norte de Tuba, al que también llamo "Bagdad".

- Gouye Mbind fue fundado por Serifi Abdoul Aziz (m. 1989), hijo de Serin Lamine
Bara Mbacké (1888-1936) en la década de 1940. El distrito recibe su nombre del arbol
Guy mbind, un "baobab de la escritura". La gente escribe sus nombres en el tronco
como una especie de registro para entrar en el paraiso. Cuando muri6 el arbol en 1983,
se seleccion6 otro arbol con el mismo propésito. El actual Jalifa General de los murids,
Serifi Maty Leye (Illamado también Sheikh Sidi Moukhtar Mbacké, nacido en 1924) es
hijo de Serii Lamine Bara y asi también tiene jurisdiccion sobre Gouye Mbind, donde
reside.

-Contrariamente a otros barrios, el de la mezquita central (llamado Tuba-Mosquée) es

administrado directamente por el Jalifa General de los murids, y no por alguno de los
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linajes Mbacké individuales. El distrito fue establecido durante el Califato de Sérin
Falilou. El Jalifa General residia alli y supervisaba la construccion de la mezquita.
Asign6 Tuba-Mosquée detras de su recinto. Su centro no es la plaza publica, sino en el
mercado principal de Tuba, llamado Ocass (por Ukadz, un mercado en Arabia
mencionado en los hadices). Ocass es uno de los mercados més importantes de Senegal,
pues los negocios murids radicados alli también operan en los mercados de otros
lugares, incluyendo el mercado de Sandaga, importantisimo, en el centro de Dakar.
Mientras que las arterias de Tuba convergen en la gran mezquita, su red de transporte
publico (formado por minibuses, carretas y carros tirados por burros) converge en el
mercado de Ocass. Es el distrito central de negocios de la ciudad y alberga su
establecimiento bancario mas antiguo. También es la primera parte de la ciudad con
mayor densidad de urbanizacion de "segunda generacion", donde viviendas

unifamiliares son reemplazadas por edificios de varios pisos.

Tuba dentro de la Rocade

La ciudad de Tuba esta configurada como un khdatim. Un khatim, literalmente "sello”
en arabe (xaatim en wolof), combina elementos geométricos del circulo y el cuadrado
[1]. El dispositivo de disefio es utilizado por los sufies para vincular las realidades en el
microcosmos a su Realidad esencial, macroscémica o arquetipica. También se utiliza
para marcar un qutb o la presencia de un arquetipo. En caso de Tuba, el khatim
actualiza el vinculo entre la ciudad terrenal y su homoélogo paradisiaco, el arbol llamado
Taba. Lo logra con el conjunto del diseno urbano. Las cuadriculas de angulo recto y de
calles rectas, en su mayoria alineadas en el eje de la gibla a La Meca, representan la
trama horizontal de la vida cotidiana en la tierra (una vida que sigue una via recta).
Sobrepuesta sobre estas cuadriculas hay varias avenidas convergentes y carreteras de
circunvalacion que distinguen Tuba como lugar trascendente, un eje vertical para el
mas alla, un qutb. El esquema tiene como centro la gran mezquita y se ve reforzado por
su minarete imponente, el Lamp Fall.

El diseno del khatim de Tuba estd marcado méas claramente sobre el terreno por un
bulevar circular, llamado la Rocade, que limita la ciudad santa y la define. La Rocade se
establecid en la década de 1970. Mas alla de las necesidades de la circulacion del trafico,

funciona a nivel simboélico; distingue la ciudad sufi del resto del mundo «profano».
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Significa un salto cualitativo en el espacio, estableciendo recintos definidos para el
santuario. Es un umbral que se debe cruzar al llegar a Tuba. Aunque la ciudad sigue de
forma desorganizada muchos kilometros mas alla, la Rocade sirve como estructura
liminar, expresando la pureza espiritual de la ciudad santa y su independencia politica

y administrativa.

Guédé Bousso

Cuando se estableci6 la Rocade quedaron dentro del recinto sagrado de Tuba varios
asentamientos anteriormente independientes: Guédé Bousso y Keur Niang entre ellos.

Guédé Bousso es hogar del linaje Bousso, el linaje de la madre de Sheikh Ahmadu
Bamba, Mame Diarra. Los Boussobé constituyen un importante linaje auxiliar de los
Mbacké. Ha habido lazos matrimoniales entre ambas familias durante siglos y los
imames de la gran mezquita de Tuba generalmente son elegidos entre los Boussobé.

Guédé Bousso obtiene su nombre de Guédé, la capital historica de Futa Toro de donde
son originarios los Bousso. El asentamiento fue establecido aproximadamente en 1918
por Sheikh Mbacké Bousso (1861-1946), primo y cufiado de Ahmadu Bamba. Sheikh
Mbacké Bousso fue uno de los principales estudiosos e intelectuales del primer
movimiento murid. Entre otras actividades, Sheikh Mbacké Bousso realizo
investigaciones sobre el calculo del tiempo solar, necesario para determinar los tiempos
de oracion y la direccion de la gibla. En 1931 fue él quien determiné la gibla de la gran
mezquita de Tuba, y tanto esta como la mezquita de Guédé Bousso todavia estan
equipadas con los relojes que disené. En la década de 1930, la escuela de Sheikh
Mbacké Bousso en Guédé Bousso obtuvo una excelente reputacion en ciencias
religiosas avanzadas.

Cuando murio, fue enterrado en un mausoleo en la plaza central del asentamiento.
Los minaretes de la mezquita, gemelos y delgados, pueden verse en toda la parte norte
de la ciudad y, por lo tanto, constituyen una importante sefial visual. El actual Jalifa de
Guédé Bousso es Serifi Ibrahim Bakhé Bousso, nieto de Sheikh Mbacké Bousso. El
barrio vecino de Tuba Guédé (establecido por el hermano de Sheikh Mbacké Bousso,

Sheikh El Hadj Bousso) también es administrado por Boussobés.

- 47 -



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

Keur Niang

Keur Niang fue fundado en algin momento antes de 1895 por Ahmadou Fadiama
Niang, discipulo de Sheikh Ahmadu Bamba, y contintia siendo administrado por sus
descendientes. Su penc alberga el mausoleo de la mezquita del fundador. Una mezquita
mayor esta actualmente en construccion justo al lado. Sin embargo, estas estructuras se
ven empequefiecidas por inmensos kapocs y boababs, arboles cuya presencia es

anterior al asentamiento.

Otros barrios dentro de la Rocade:

-Paléne, centro de los Baye Fall, una suborden dentro de la tariqa. Los Baye Fall son el
legado de Sheikh Ibra Fall (1858-1930), que también da su nombre al minarete de
Tuba. Como el Sheikh Ibra, los Baye Fall tienen como misién servir a Tuba y a los
Mbacké. Tienen sus propios barrios, a menudo llamados Paléne, en casi cada ciudad
murid y también en otros sitios. El actual Jalifa de los Baye Fall es Serifi Dieumbe Fall,
nieto de Sheikh Ibra Fall.

-Khaira (de al-Qahira), hogar de los descendientes de Sérifi Falilou Mbacké. Sérin
Falilou nunca habia establecido su propio barrio en Tuba. Cuando muri6 en 1968, el
barrio de Tuba-Mosquée, donde habian vivido junto a su séquito, pas6 al nuevo Jalifa
General. El hijo de Sérin Falilou y Jalifa, Sérifi Modou Bousso Dieng asigno este lugar,
en la entrada principal de Tuba, para configurar un nuevo barrio.

-Tuba Madiana, asignado a Sérin Souhaibou (1921-1991) en la misma época.

Mas alla de la Rocade, la urbanizacion de Tuba ha requerido la configuracion de
numerosos barrios nuevos ex nihilo. Los Jalifas Generales y otros jalifas y sheikhs
Mbacké son quienes toman las decisiones claves en este proceso de urbanizaciéon. Todo
el suelo alrededor de Tuba se encuentra, de una forma u otra, bajo jurisdicciéon murid.

Encajados en medio de esta expansion urbana vemos los antiguos asentamientos de la
edad heroica de la fundacién de Tuba. Los mas importantes son: Darou Marnane,
Ndame y Darou Salam, que se alinean a lo largo de la ruta de Tuba a Mbacké y
constituyen la columna vertebral de toda la aglomeraciéon urbana. Estos asentamientos

histéricos, ahora barrios urbanos, tienen fuertes identidades locales y constituyen
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centros espirituales subsidiarios.

Darou Marnane

Dar al-Mannan ("Hogar del Benefactor," un atributo divino), situado a medio camino
entre los centros de Mbacké y Tuba, fue fundado como khalwa por Sheikh Ahmadu
Bamba en algin momento entre 1886 y 1892. Durante sus exilios, fue en Darou
Marnane donde se conservaron muchos de sus efectos personales, en su mayoria libros.
Estos todavia se archivan alli, en el recinto de Ker Serifi Tuba. También alli continué la
formacion de discipulos tras su ausencia y sus campos producen cantidades
importantes de mijo y verduras. Ahmadu Bamba volvi6 del exilio en Gab6n en 1902, y
fue en Darou Marnane (no en Tuba) donde se asent6. Menos de un afio més tarde
volvi6 a ser arrestado y enviado a Mauritania. Finalmente, Sheikh Ahmadu Bamba
concedib el asentamiento a su hermano, Mame Tierno Birahim Mbacké (1866-1943),
cuyo linaje todavia tiene jurisdiccion sobre el distrito.

Darou Marnane se encuentra a las afueras de la Rocade y, en consecuencia, ha atraido
a un numero de instituciones y servicios que no se encuentran en el recinto sagrado de
Tuba. Entre estos, la Brigada "especial" de la gendarmeria, el departamento de
bomberos, escuelas ptblicas y la Oficina administrativa de la subprefectura del distrito
de Ndame. También alberga unas importantes cocheras de autobuses y taxis, ya que es
el principal punto de entrada a Tuba.

El Ker Serin Tuba en el pénc de Darou Marnane contiene muchos de los efectos
personales de Sheikh Ahmadu Bamba. En su puerta principal se encuentra un "baobab
de la escritura", un Guy mbind. Un flamante Kér Sérifi Tuba, con una gran mezquita de

hormigoén, ha sido construido en la carretera de la entrada a Tuba.

Ndame

Mas al sur, a lo largo de la carretera a Mbacké, se encuentra Ndame. Originalmente
llamado Dar al-'Alim al-Khabir ("Hogar del Omnisciente y Sabio" una combinacién de
nombres divinos, Coran 2:29 y 6:18), Ndame fue uno de los khalwas de Sheikh
Ahmadu Bamba. Creci6 en importancia durante sus afos en el exilio, cuando le confi6

sus hijos a su yerno y discipulo Serifi Abdourahmane Lo (m. 1942) para que los

- 49-



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

educara. Vestigios de aquellos primeros dias se conservan en el Ker Serini Tuba.

En 1978, uno de los hijos de Ahmadu Bamba, Serin Mourté Mbacké (1925-2004)
regres6 a Ndame y abrid un instituto isldmico llamado Al-Azhar. Este instituto, cuyo
nombre es el mismo que el de la famosa universidad-mezquita del Cairo, tiene
sucursales en varias partes de Senegal y sus actividades reciben el apoyo de una ONG
internacional, la Fundaciéon Khadim Rassoul North America, con sede en Lanham,

Maryland.

Darou Salam

Dar al-Salam ("Hogar de la paz," un nombre divino y también el nombre de uno de los
jardines del paraiso) fue el primer khalwa de Sheikh Ahmadu Bamba. En 1884 se
asento en este lugar apartado en las afueras de Mbacké para aislarse de la multitud de
seguidores y discipulos que buscaban su ayuda. Aunque pronto dejé Darou Salam para
retiros mas aislados en el desierto circundante, se dice que Darou Salam era tan
querida por el Sheikh como la propia Tuba. En sus escritos suele mencionar ambos
lugares. Posteriormente, concedio el lugar a su hermano Sheikh Anta Mbacké.

Sheikh Anta Mbacké (1861-1941) es recordado como el tesorero del primer
movimiento murid. Es él quien se hizo cargo de los negocios durante los exilios de su
hermano. Cuando Bamba muri6é en 1927 Sheikh Anta realiz6 una apuesta infructuosa
para obtener el Califato de los murids y sufri6é una temporada en el exilio. Sheikh Anta
Mbacké esta enterrado en un gran mausoleo del penc de Darou Salam.

Darou Salam ahora forma parte de la municipalidad de Mbacké. El barrio sigue siendo
administrado por el linaje de Sheikh Anta. El Jalifa actual es uno de sus nietos, Serin
Ass Guédé Mbacké. Los maggals mas importantes (peregrinaciones, conmemoraciones)
se celebran en Darou Salam cada afio el 20 de Dhii-I-Qa'da (conmemorando la
recepcion de Sheikh Anta organizada para celebrar el regreso de Ahmadu Bamba del

exilio en 1902) y el dia 27 de Rajab.

La aglomeracion de Tuba-Mbacké

Junto con su "ciudad madre" de Mbacké, Tuba forma una conurbacion urbana cuya

poblaciéon actualmente asciende a unos 600.000 habitantes (estimacion oficial de
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2007).
La propagacion de viviendas ya ha llegado, y en algunos lugares ha cruzado, la llamada
"segunda Rocade", una zona de 120 metros de ancho no edificable y que establece los

limites exteriores del plan maestro de desarrollo para la ciudad de 1999.

Mbacké

La ciudad de Mbacké es més antigua que Tuba. Fue fundada en el desierto
escasamente poblado de Baol oriental por el tatarabuelo de Sheikh Ahmadu Bamba,
Mame Maram (m. 1802), de quien toma el nombre el pueblo, a finales del siglo XVIII.
Durante el siglo XIX, la ciudad de Mbacké era un conocido centro de ensefhanza
islamica. Esta "primera" Mbacké (Mbacké Bené) estaba situada justo al oeste de la
ciudad actual, una zona ocupada ahora por los cementerios. Se dice que fue alli donde
Sheikh Ahmadu Bamba nacio, sobre 1853. Este asentamiento académico fue destruido
por las fuerzas de Maba Diakhou durante su yihad contra Baol en los afios 1860 y la
familia de Mbacké se vio obligada a trasladarse a la Corte de Maba en el Rip (en la
region de Saloum Sur). Veinte anos mas tarde, cuando Sheikh Ahmadu Bamba
emprendio su carrera espiritual, regres6 a Mbacké.

Mbacké es el asentamiento de un departamento administrativo, o de provincia.
Durante la época colonial era mayor que Tuba. En la década de 1930, cuando los
murids construyeron el ferrocarril a Tuba, las autoridades coloniales tenian un barrio
en el oeste de la ciudad vieja. Como en otros lugares de Senegal, este barrio albergaba la
estacion de tren, el mercado central, los principales establecimientos comerciales y las
agencias administrativas. Hoy, Mbacké se ve eclipsada por Tuba, que se ha convertido
en el centro de negocios indiscutible para toda la region. Sin embargo, ya que se
encuentra fuera del recinto sagrado de la ciudad santa, cumple determinadas funciones
auxiliares, como sede de la administracion publica y centro de ocio secular, prohibido
en Tuba.

Al norte y al este de Tuba un arco de antiguos pueblos murids marca el limite actual de
la zona urbanizada. Estos asentamientos fueron establecidos por los hijos de Sheikh
Ahmadu Bamba y algunos sheikhs de su generacion. Asi pues, han estado muy
proximos al "proyecto" de Tuba desde el comienzo. El crecimiento urbanistico ha

terminado por absorberlos.
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Ndindi Abdou

Ndindi Abdou fue fundado en 1915 por Serini Falilou Mbacké (1887-1968), a quien su
padre le pidi6 establecer una aldea con una escuela en este lugar. Vivi6 alli antes de
convertirse en Jalifa General en 1945 y continué residiendo alli después, pues asi
continuaba cerca de sus tierras agricolas.

La gran transformacion llegd a Ndind Abdou en 1993 con la nueva mezquita, el agua

potable que reemplazo6 la bomba de la aldea y nuevas viviendas.

Tindody

También fue bajo las instrucciones de su padre que Serii Mamadou Moustapha
(1886-1945) funddé Tindody en 1915. La aldea originalmente se llamaba Housnoul
Mahabine (de husn maab, "lugar de excelente descanso" la frase que sigue
inmediatamente a la Gnica aparicion de la palabra tuba en el Coran, en 13:29).

Ademas de la residencia de Serin Mamadou Moustapha, el penc de Tindody alberga
una clinica y una escuela primaria. La construcciéon de una nueva gran mezquita para
reemplazar la existente (construida en 1985) empezd en el 2010. La edificacion de

viviendas alrededor del nicleo original se puso en marcha en 1998.

Tuba Bagdad

El pueblo de Tuba Bagdad fue fundado en 1969 por Serign Abdou Khadre Mbacké
(1914-1990). Comparte el mismo nombre que el barrio de Abdou Khadre en Tuba, pero
administrativamente son distintos.

Durante los afios que residi6 alli Serign Abdou Khadre, mantuvo un huerto detras de
su residencia, pero ahora queda poco rastro de él. La aparicion de viviendas mas alla
del nucleo central empezd en 1989, el afo en el que accedid al Califato. Un segundo

conjunto de viviendas fue construido en 1996.

Darou Karim

Darou Karim fue fundado por el hermano menor de Sheikh Ahmadu Bamba, Serifi
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Massamba Mbacké (1881-1942) alrededor de 1913. Serii Massamba era de la misma
edad que los hijos mayores de Ahmadu Bamba. Creci6 y fue educado entre ellos.
Establecié Darou Karim ("Morada del Magnanimo," un nombre divino, Coran 27:40)
bajo peticion de su hermano. Serii Massamba es recordado como "el escriba" y
caligrafo de su hermano. Puso gran esfuerzo en copiar sus misivas y poemas religiosos.
Hay un arbol ngigis (Piliostigma reticulatum), cuidadosamente conservado, en la plaza
central de Darou Karim. Se dice que Serinh Massamba se sentaba bajo la sombra de este
arbol para cumplir con su cometido de escriba.

La urbanizacion de Darou Karim se inici6 en 2002 al mismo tiempo que la
canalizacion del agua potable. Un afno mas tarde llegd la electricidad y en 2004 se

construyeron mas viviendas.

Notas

1. Sobre el khatim, véase: Prussin, Labelle (1986), Hatumere: Islamic Design in West Africa,
University of California Press, Berkeley; y Dilley, Roy M. (2004), Islamic and Caste Knowledge
Practices among Haalpulaar’en in Senegal: Between Mosque and Termite Mound, Edinburg

University Press.

*En la version original de este articulo pueden consultarse imagenes y mapas de todos estos

lugares: http://ericrossacademic.wordpress.com/Tuba-more/
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¢Conversion o continuidad? La propagacion del
islam entre las africanas de Ciudad del Cabo
Rebekah Lee*

Tal vez podemos empezar un analisis mas amplio de la conversion africana al islam en

Ciudad del Cabo con la historia de esta mujer:

“Nonotise, una mujer xhosa que vive en el township de Philippi, en Ciudad del Cabo,
responde ahora al nombre musulman de Rushda. Se convirti6 al islam en 1990. En su carné
de identidad todavia conserva su anterior nombre, pero en el pasaporte que obtuvo cuando
viajo a La Meca aparece su nueva identidad. Conserva ambos documentos oficiales y los
utiliza segin le conviene. Cuando supo que iria a La Meca, algo practicamente inaudito
entre los recién conversos africanos de Ciudad del Cabo, elabor6 un poco de umgombothi
(cerveza tradicional) como ofrenda a los antepasados, un acto que prefirié no contar a sus
compaiieras musulmanas de la mezquita. Cuando se le presiona para que lo cuente,
responde: “No puedo perder la xhosa que hay en mi y que todavia continta. Debo hacer un
tributo a los xhosas porque naci en una comunidad que no es musulmana, asi que tengo que

darles lo que quieren”.

La experiencia de Rushda nos sirve como 1util punto de partida para comprender como
un creciente sector de la poblacion musulmana de Ciudad del Cabo ha interiorizado el
proceso de conversion y sus nuevas identidades religiosas. Aunque lo suficientemente
devota como para cumplir el quinto pilar del islam, el peregrinaje, Rushda mostré una
sensibilidad apegada al ritual xhosa y desplegb una especie de compartimentacion para
preservar ambos lados de su identidad de forma armoniosa. Su uso de los documentos

de identidad ilustra la permeabilidad de esta identidad. A través de la narracion de
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Rushda, ¢como podemos darle sentido a su conversion al islam?

Este articulo intenta examinar el fen6meno, reciente pero en aumento, de la
conversion al islam que tiene lugar en los townships sudafricanos, principalmente
entre las mujeres xhosas. En términos absolutos, la escala de esta conversion es
relativamente pequeia comparado con la cifra de africanos de Ciudad del Cabo que
aseguran estar involucrados en la Iglesia Cristiana.

Sin embargo, creo que este fendmeno tiene implicaciones importantes para la
comprension del islam en Sudéfrica por muchos motivos. En primer lugar, tanto la
conversion como la experiencia espiritual, en sus muchas formas de organizacion,
deben entenderse en sus contextos historicos y de género. Queda claro que la
conversion africana al islam, al menos en Ciudad del Cabo, esta encabezada, de forma
contundente, por mujeres, tanto a finales del apartheid como en la etapa posterior [1].
Por consiguiente, ¢qué lleva a estas mujeres al islam? En segundo lugar, es importante
atender las narraciones de estas mujeres, porque senalan cuestiones fascinantes sobre
las transformaciones y los amalgamas identitarios, y sugieren modos en los cuales las
africanas desarrollan una logica interna para abarcar el fluido de nuevas influencias
que llegan con la democratizaciéon y el cambio econémico y social. éComo reconcilian
estas africanas musulmanas su identidad xhosa con la musulmana? Esto es clave dado
la larga asociacién, al menos en la Provincia Occidental del Cabo, del islam con la
poblacién colored. éLas mujeres, fundamentalmente, refunden su identidad a la luz de
su conversion religiosa, o el cambio es mucho més sutil? Esto tiene profundas
implicaciones en cdmo la conversion al islam puede ser evaluada en ultima instancia,
pues si las propias mujeres no califican sus conversiones como conversiones, entonces
¢qué son?

Estos encuentros se han tomado de una serie de entrevistas en profundidad con
mujeres xhosas en Ciudad del Cabo que se convirtieron al islam. Se entrevistaron a
dieciséis mujeres, la mayoria de las cuales residian en nuevos barrios de la ciudad -
New Crossroads, Philippi, Khayelithsa [2]-. Kareema Quick, musulmana de origen
jamaicano-americano, fue entrevistada por su implicaciéon en la comunidad africana
musulmana de Langa. Asimismo, fueron entrevistados dos hombres xhosas: Ismail
Ngqoyiyana, imam africano encargado de la inica mezquita con predominio africano
de Ciudad del Cabo, situada en Khayelithsa, y el también imam Ismael Ggamane, que

trabaja para el Consejo Judicial Islamico de la Provincia Occidental del Cabo, en el
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departamento de divulgacion, y colabora en la consolidacion de la Comunidad Islamica
de Masakhane, que intenta unir y apoyar a los africanos musulmanes en los varios

townships y en toda la ciudad.

Conclusiones: étransaccion, transicion?

Al escuchar las historias de las experiencias de conversion de estas mujeres, lo
primero que impacta es el profundo sentido de desilusion con la Iglesia Cristiana que,
con frecuencia, acompafi6 la decision de explorar el islam. Todas las entrevistadas
aseguran haber tenido algtn tipo de implicacion con la Iglesia. Tal vez seria exagerado
decir que las experiencias negativas con el cristianismo, mas que la comprension
positiva del islam, se sitGan en el centro de sus narraciones. Pero tampoco es facil
ignorar el papel de la Iglesia como influencia desestabilizadora, en lugar de
estabilizadora, en las vidas de estas mujeres.

Una de las principales criticas gira en torno a las peticiones inalcanzables de la Iglesia
en las economias de estas mujeres. Como afirma brevemente una entrevistada, “en las
iglesias siempre te quitan el dinero. Si algo debes hacer, es darles dinero”. Debido al
aspecto fundamental de la participacion en las iglesias, ser miembro no so6lo implica la
presencia fisica en los servicios, sino también una subscripcion regular. En lugar de ser
ofrendas voluntarias, las subscripciones semanales o mensuales son el elemento clave
de reconocimiento dentro de una iglesia. Algunas mujeres se refieren a estas
subscripciones como un “ticket”, resaltando la naturaleza contractual de esta ofrenda.
Quienes no logran pagarlo, son relegados, y esto se vive intensamente. Otra mujer
concluye: “Si no tienes dinero para los tickets, no eres bienvenida”.

Por consiguiente, y de manera inevitable, al reflexionar sobre las variadas
caracteristicas que les llamo la atencion del islam, algunas de estas mujeres destacan la
falta de obligaciones monetarias y la donacion voluntaria entre los musulmanes.
Rushda explica como conocié a una musulmana a quien le cont6 sus problemas: “Me
dijo que alli no tenias que pagar tickets”. Otra conversa, Beauty, observa: “Nadie te
mira, ni como vistes, ni si eres guapa o fea... Si eres madre, eres madre. Si eres nifno,
eres nifo... Todo en el islam es asi”. Al preguntarle por las mejores caracteristicas del

islam, responde: “Primero, cuando entré en el islam, era una persona pobre, pero con el
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tiempo mejoré. No soy rica, pero al menos no me duermo con el estdbmago vacio”.

Ismael Ggamane, que trabaja en el Consejo Judicial Islamico, admite que el incentivo
material es fuerte: “He conocido a muchas mujeres que dicen: “He estado en muchas
iglesias, pero siempre teniamos que pagar 10 o 5 Rands [1 Rand = 0,130 euros], toda
esa pasta. Alguien me habl6 del islam, entré y vi que no tienes que dar nada, mas bien
recibes.” Segiin Ggamane, las mujeres estan mucho mas preocupadas por el bienestar
de sus familias que los hombres, y participar en el islam les asegura paquetes regulares
de comida y, a veces, oportunidades de aprender nuevos recursos, como costura, en las
clases de la propia comunidad musulmana.

Logicamente, la realidad de las conversiones de estas mujeres requiere tener presente
esta perspectiva. ¢Es una transformaciéon verdadera, o s6lo un medio para obtener
comida y recursos vitales? Es evidente que el crecimiento del islam, en especial en las
comunidades negras mas empobrecidas de los asentamientos de chabolas de Philippi,
puede ser trazada gracias a las donaciones de comida. Los musulmanes de las misiones
caritativas de Philippi no so6lo reparten alimentos como pan, arroz y carne, sino
también comida ya cocinada, asi las mujeres pueden alimentar a sus crios hambrientos
de forma inmediata. Al mismo tiempo, se ensenan los fundamentos del islam. Una
mujer conversa explica durante una entrevista en grupo: “Los musulmanes llaman a
todas las personas y nos dan pan y, después de habértelo dado, te cuentan sobre el
islam e incluso te dan folletos”. Otra mujer vincula, de forma explicita, estas visitas
caritativas regulares con su entrada al islam: “Solian ayudarnos, nos daban comida.
También construyeron este templo y desde entonces nos reunimos”.

La pequefia pero creciente comunidad musulmana africana son conscientes de este
aspecto en las conversiones de africanas al islam. Kareema Quick senala: “Las mujeres
sobreviven en muchos sitios. Tienen que sobrevivir, por sus hijos, sus pies estan
arraigados en el suelo. Y el islam se ha convertido en un modo de ayudarlas”. Sin
embargo, Fatima Lobi, musulmana nacida xhosa en Langa y activa en el proyecto de
Mujeres de la Comunidad Islamica de Masakhane, critica la naturaleza material del
compromiso de las mujeres con el islam, en detrimento de la independencia espiritual
de las africanas:

“La gente se quedara con el cristianismo y vendran al islam so6lo para conseguir algo.
Este es el problema. Es asi como destruyen el islam en los townships. No sélo en Langa,

también en Gugulethu...”
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Lobi decidi6 empezar el Proyecto de Mujeres en la Comunidad Islamica de Masakhane
para fortalecer a las africanas en sus recursos y que sean mas autosuficientes. A la
larga, también serdn més conscientes de por qué escogieron el islam. De este modo,
parece que la generosidad de los proselitistas musulmanes es al mismo tiempo un valor
y un impedimento para el aumento del nimero de musulmanes.

Pero si miramos maés alla del incentivo material, aparece otro estimulo sorprendente:
el islam les resulta familiar. Lejos de entablar una distancia conceptual y cultural,
entrar al islam representa un regreso a los rituales ya realizados y a ideologias
existentes en la tradicion xhosa. Muchas recién conversas declaran esta continuidad en
la forma y en la creencia, y destacan que seguir el islam les permite ser mas sinceras
con sus raices culturales tradicionales que previamente. El islam en las comunidades
africanas de Ciudad del Cabo, parece que se expande de forma mas rapida en areas
donde existe un elemento rural xhosa mas fuerte, y por tanto en personas menos
influenciadas por las ideologias occidentales e incluso cristianas [3].

Muchas entrevistadas respondieron que uno de los atractivos del islam fue su ritual
funerario, muy parecido a las practicas xhosas de las zonas rurales, por muy largo
tiempo desacreditadas. Gqamane declaré que los ritos funerarios son la herramienta
clave para convencer a los africanos: “Cada vez que enterramos a alguien, siempre oyes
comentarios: “Asi es como soliamos hacerlo...”, y si te recuerda de donde vienes, ¢por
qué no hacerlo como tus antepasados? Asi es como empezamos a hablar, y algunos
quedan convencidos”. Una opcion de seguir el islam que se presenta como un modo de
regresar “a las formas de tus antepasados”.

Existen otras areas del ritual y de la ideologia islamica coherentes con la tradicion
xhosa, por ejemplo las practicas de circuncision y el sacrifico animal. Ggamane también
menciona similitudes teologicas entre Qamata, la deidad xhosa, y Al-lah [4]. Los
rituales donde se enfatiza la limpieza y el orden aparecen también entre las entrevistas
como un poderoso atractivo del islam. “Los musulmanes son muy cuidadosos y
limpios”, senala orgullosa Rushda. Ismail Ngqoyiyana, imam de la mezquita de
Khayelitsha, se refiere a la historia de la introduccién del islam en Africa como prueba
de que sus principales cimientos fueron en el continente. Su falta de adherentes y
propagadores europeos hace que el islam no se identifique con el apartheid, que ha
manchado los intentos cristianos de penetrar en las comunidades y las mentes

africanas. La democratizacion de Sudafrica en la década de 1990 permitié una afluencia
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sin precedentes de africanos musulmanes de todo el continente. Tanto para Ggamane
como para Ngqoyiyana, esta presencia fue bésica para la apropiacion de los conversos
del islam como una religion realmente africana.

Sin embargo, quiza el drea donde estas mujeres encontraron la mayor resonancia con
las creencias xhosas y sus practicas fue en las relaciones de género. Como explica
Rushda, “las mujeres xhosas de antafio utilizaban largas ropas tradicionales, no
mostraban ninguna parte de sus cuerpos e incluso se cubrian la cabeza con sus doeks”.
De forma uninime, las mujeres sugieren que encuentran pocas restricciones como
mujeres, y no sienten ninguna reduccion radical de su movilidad o estatus por normas
como la segregacion en la mezquita o la adherencia al hijab. De hecho, la mayoria
afirman que el hecho de que la ley islamica exige que las mujeres sean “respetadas” fue
una de las principales atracciones de la fe. Segin una de las entrevistadas, “en el islam
una mujer es tratada con respeto y tiene valor”. Ademaés, muchas entrevistadas sefialan
que este respeto hacia las mujeres también implica sensacion de seguridad. Las
entrevistadas en Philippi aseguran que “es muy extrafio que violen a una chica
musulmana”. Y también “los musulmanes quieren mucho a sus mujeres... Las tratan
bien, las protegen”. Otra mujer anade: “No pegan a sus mujeres, hablan con ellas”.

La seguridad de la proteccion se vuelve mas importante si tenemos en cuenta la
elevadisima tasa de violencia doméstica y de agresiones sexuales a las que se ven
sometidas las sudafricanas [5]. Una vez mas, las conversas rapidamente establecen un
vinculo con la proteccion requerida en la costumbre xhosa: “Entre los xhosas, una
mujer camina detras del hombre, asi se ocurre algo primero esta él”. Sin embargo,
queda claro que en la moderna Sudafrica esta costumbre entre los africanos ha perdido
peso en la practica diaria. El imam Ngqoyiyana se lamenta: “En nuestra cultura negra,
las mujeres son como objetos”.

Asi, y de forma insistente en nuestras conversaciones, existe la sensacion entre las
conversas de que regresan a algo que siempre han sabido, sugiriendo que el islam
deviene la corporizacion de una nostalgia de un pasado xhosa que yo no regresara en el
cadtico mundo moderno. Una conversa sefiala: “Todo lo que dice el islam ya ocurria en
la antigiiedad. No hay nada que los xhosas anadirian, es el mismo camino por el que
andar”. El camino ya esta trazado y, sencillamente, el islam es un par de zapatos que
contribuyen a facilitar el paso por esta via familiar gestada por los antepasados. Por

consiguiente, para estas mujeres no tiene sentido considerar el islam como algo
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“exotico”. Una entrevistada, confiesa: “El islam es xhosa”.

Ciertamente, parece que, al menos para la mayoria de mujeres entrevistadas, entrar en
el islam implic6 situarse en un marco ya existente y no, por el contrario, una
restructuracion fundamental de dicho marco. Esto también es aplicable a su
socializacién. En general, estas mujeres no perdieron la relacién que tenian
previamente. En cambio, afiadieron nuevas redes [6]. La mayoria de entrevistadas
consideran el islam como un progreso, y no como un punto de partida distinto, del
cristianismo. Kareema Quick senala que las concepciones islamicas de conversion
incorporan estas nociones de un “retorno” o progresion ciclica: “Nosotros los
musulmanes realmente no nos convertimos. Se trata de un regreso al islam... porque,
en realidad, en cada ser humano hay espacio para la espiritualidad, para la conexion
con un ser superior. Y, por tanto, cuando vienes al islam sientes que este espacio vuelve
a llenarse, ya sabes, vuelves a iluminarte...” Por consiguiente, la conversion se vuelve
“reversion” a una verdad ya conocida, y también, de algin modo, en una serie de
rituales ya “ejecutados”.

Tras una observacion en detalle, aunque parezca que el islam ofrezca a estas personas
un distanciamiento radical de sus vidas anteriores, poca gente elige considerarlo asi ni
practicarlo de este modo. Una mujer afirma: “En algunos lugares ves que van a la
mezquita y también a la iglesia cristiana” [7] Un componente importante de esto es la
relativa ausencia de hombres musulmanes en la comunidad africana. Ismael Gqamane
calcula que el 99% de estas mujeres africanas que han llegado al islam tienen parejas
que no lo son. Otra mujer explica: “Entré en el islam cuando ya estaba casada, no puedo
pedirle que me deje. Es complicado, no es facil”. Tal vez esta disyuntiva entre vida
espiritual y doméstica refuerza, de manera sistemaética, la naturaleza de la conversion.
Resulta evidente que aquellas mujeres que siguen el codigo y el ritual islamicos de
forma mas completa, sin recurrir a las referencias xhosas o cristianas, son aquellas
casadas con hombres musulmanes [8].

En conclusion, la comprension de las africanas sobre sus experiencias de conversion y
sus vidas en el islam no incluye, necesariamente, una reordenacién fundamental, ni un
nuevo repertorio de signos y simbolos sociales y espirituales. Mas bien el islam

“resitia” o “traduce” creencias y practicas culturales ya existentes.
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Notas

1. Es importante sefialar que puede existir un componente generacional en esto. Aunque las
mujeres forman la inmensa mayoria de las conversiones africanas al islam, Ismael Gqgamane
asegura que se trata de mujeres de edad definida. Las adolescentes y las chicas jovenes no
suelen entrar tanto en el islam, posiblemente por las presiones habituales de la vida juvenil,
incoherentes con el islam. Ggamane, sin embargo, cree que existe un elemento anadido: “La
mayor parte del tiempo las chicas estan controladas por los chicos” y les cuesta méas rechazar las
propuestas sexuales de sus novios. Asegura que muchas de las conversas son mayores de
cuarenta afios. Una vez maés, esta informacién no se basa en un censo oficial, sino en
estimaciones informales deducidas de su observacién personal. No existen calculos oficiales de

la comunidad musulmana.

2. Las conversas suelen ser de areas relativamente “nuevas” como Philippi y Khayelitsha, que
albergan una mayor proporcion de migrantes recién llegados de las zonas rurales en

comparacion a townships como Gugulethu y Langa.

3. Para estas mujeres que han experimentado los elevadisimos costes y las complicaciones de
los funerales cristianos en las comunidades africanas, la alternativa musulmana proporciona un
relevo econémico y espiritual. Rushda afirma: “Ahora soy una musulmana convencida, moriré
musulmana y no quiero esos ataides. No los quiero porque entierran a la gente en esas cajas
carisimas y luego por la noche los desentierran para quedarse de nuevo con los atatides”. En sus
palabras se refleja un doble mensaje: la corrupcion y la obsesion por el dinero que se ha vuelto
predominante en los procedimientos funerarios cristianos y su afirmacién de su identidad

musulmana como oposicion a ello.

4. Se necesita mas investigacion sobre los aspectos teologicos y mitologicos de las deidades

xhosas para poder establecer en mayor detalle estas similitudes.

5. En 1999, unas controvertidas estadisticas de la Policia Nacional y del Interpol aseguraban

que el pais tenia la tasa més elevada de violaciones del mundo.

6. Algunas mujeres explican que su entrada al islam les permitié establecer relaciéon, por
primera vez, con los no africanos de Ciudad del Cabo, asi como interactuar con los musulmanes
en otras ciudades sudafricanas, gracias a su asistencia a la mezquita y a varias iniciativas

educativas o divulgativas.
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7. El lenguaje aqui es instrumental. La palabra xhosa utilizada para “mezquita” -icawa- es la
misma que para “iglesia”. (También el Coran aplica el término "masyid" a lugares de culto de
diferentes religiones como el cristianismo o el judaismo, y su primer significado es “lugar de

postraciéon” [N. completada por el T.]).

8. De forma interesante, Quick comenta que es el hombre africano quien “avanza de modo mas
firme o sincero” en el islam una vez decide abrazar la religion, mientras que la implicacion de las
africanas est4 mas asociada a las preocupaciones materiales. De forma parecida, podemos ver en
la narrativa de la explicacién de la conversiéon del Imam Ngqoyiyana una trayectoria muy
diferente de las mujeres, pues sitia su conversién en un marco teoldgico y politico. Como
contraste, la mayoria de mujeres transmiten sus experiencias con un lenguaje mucho més
familiar —p.e. casarse con un hombre de provecho, proteger o abastecer a sus hijos, etcétera-.
Seria necesaria una investigacién méas a fondo que incluyera otros conversos masculinos para

probar esta logica.
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Vida y muerte de Saartjie Baartman (La Venus
Hotentote), nacida en 1789 y enterrada en 2002

Antonio Marco Greco*

Un preambulo etimologico e iconologico

Es el mes de Marzo de 1815 y Bonaparte, atemorizado de guardar la plena soberania
sblo en una pequena isla frente a la costa toscana, desembarca a Gulfe-Juan donde se
dispone a retomar Francia. Es apenas el comienzo de los Cien Dias y muchos veteranos
estan acudiendo a su llamada. En estas idénticas jornadas otra heroina, se apresta a
visitar la mas célebre institucion de investigacion y ensenanza del imperio, uno de los
faros del saber cientifico de Europa, tratase de los antiguos Jardins du Roi bautizados
en época republicana con el nombre laico de Jardins des Plantes.

Con poco més de veinte afios su persona es puesta bajo la tutela de dios y de las
doctrinas de la religion reformada predominante en Inglaterra. La joven es bautizada
como Sarah Baartman pero en ese texto nos serviremos voluntariamente del nombre
que ella suele utilizar para hablar de si misma y de su vida, conscientes que la
propension onomastica se puede convertir en una actividad esquizofrénica y que
nombrar es una de las mas profundas formas del poder. Su nombre primigenio es
Saartjie Baartman y se pronuncia "Saar-key", alargando la erre un poco a la francesa.
Saartjie se puede traducir con “Pequeifia Sara”, pero la intensidad de significados creada
por el sufijo afrikdans "-tjie" se pierde con la traduccion. Esta parte pospuesta de la
palabra es una demostraciéon verbal de carifio que se utiliza entre amigos, familiares,
amantes y en general entre personas que se consideran iguales. Como la funcién de la
forma diminutiva de un nombre reduce la magnitud de lo que se nombra, el sufijo se ha

utilizado en contextos de subordinaciéon donde era provechoso reforzar desigualdades.
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El “-tjie” durante la era colonial y el apartheid no sirve s6lo para miniaturizar tallas, es
la forma del lenguaje para marcar a los nativos.

Es una época gobernada por la curiosidad, algo que ahora nos puede parecer una
infancia colectiva. Todo es novedad y todo causa asombro. La sofisticada Francia
contempla absorta un prodigio tras otro. El nombre de la Venus Hotentote esta en los
labios de todos, desde la duquesa hasta el frutero, y por supuesto causa un revuelo
impresionante también en la comunidad cientifica. Los descendientes intelectuales de
Buffon [1], Lamarck [2] y Linnaeus [3], el primer equipo de naturalistas de Francia,
capitaneado por el zoblogo Georges Leopold Cuvier, el Napoleén de l'intelligence, y por
Geoffroy Saint-Hilaire, la estan esperando en los amplios invernaderos del recinto de
los Jardins des Plantes. La heroina del momento, la chica que en Inglaterra habia
puesto en marcha millares de agudezas, casi todas de caracter obsceno, esti a punto de
transformarse de conjetura profana, en objeto de exposicion erudita [4].

El autor de ese articulo ha tenido la oportunidad de observar una acuarela sobre papel
vitela de casi cinco metros por tres conservada en el Museo Nacional de Historia
Natural de Paris, una vista frontal del cuerpo de Saartjie Baartman, una figura que nos
ha quedado perniciosamente memorable. Esa imagen puede no ser completamente
falsa, pero esta exagerando elementos de la realidad omitiendo otros. Puede ser mas o
menos cruel, mas o menos violenta, pero en cualquier caso, carece necesariamente de
matices. Aunque el modesto pintor Leén de Wailly encargado por el mismo Cuvier,
haya realizado una pintura con pocas pretensiones artisticas, no se trata en absoluto de
una obra ingenua. Saartjie parece una cosa auténoma sin precedentes, dominada por
una soledad absoluta, Gnica, sin filiacién como el triste monstruo de Mary Shelley. Para
ella es casi literalmente imposible tener una relacion familiar con la genealdgica
estructura del universo, no existe analogia. Tenemos una obra elemental, descriptiva,
factica, al servicio de un significado que no es ni elusivo ni recondito [5]. Todos,
también los analfabetos visuales, pueden inmediatamente notar los grandes glateos
conocidos como esteatopigia [6], pero es el mismo proceso de distorsion que es
interesante para el historiador, es el efecto deformante que puede ser una virtud, es la
misma verosimilitud que nos proporciona un testimonio impagable y un instrumento
para captar el prejuicio hiperbolico de la época. La accién de mirarla densamente desde
cerca y desde lejos en perspectiva nos ha ofrecido su dimension invisible, nos ha

provocado una reaccion empatica y hemos reaccionado como si se tratara de un hecho,
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de algo que sucede. ¢Cual es el significado de ese abultado fetiche tan parecido a la
venus paleolitica de Willendorf [7]? ¢Porque sale tanta tristeza de sus ojos? ¢Cual es la

experiencia vital de la chica que la imagen representa?

Una nifnia de Buena Esperanza

Saartjie Baartman [8] nace en 1789 en los alrededores del estuario del rio Gamtoos, en
el borde de un bosque lozano. Su nifiez es acompanada por el color jade de los
manglares, la tierra ocre, el azul ultramarino del cielo y el océano aiil. La nifa respira
humo de lefia, escucha a los pajaros y a los cercopitecos garrulos que gorjean y chirrian,
su mirada nocturna reconoce sin titubear las cuatro estrellas de la Cruz del Sur. Sin
embargo la vida cotidiana en esa extremidad del Africa austral no es tan celestial como
parece, no era una tierra idilica y la joven no vivia ni en un estado de inocencia ni en un
estado de gracia. La comunidad donde vive es periddicamente atacada por animales
salvajes. Hay en todas partes un sol mordaz, una luz deslumbrante y una implacable
exposicion a los elementos naturales y a la hambruna [9]. La lluvia de invierno bana la
lenia que Saartjie trae a su hogar; los vientos de verano intensifican peligrosas hogueras,
soplan con vigor pero no quitan el polvo fino que le entra por todas partes. La figura de
la madre, fallecida cuando tenia un afio, es s6lo una sombra destefiida en sus recuerdos.
Son los cuatro hermanos mayores los que cuidan de ella, mientras el padre cabafiero
esta ocupado con la trashumancia de su ganado.

La sociedad a la cual pertenece Saartjie es la que hoy los estudiosos denominan
Khoisan [10] y su tierra se encuentra justo en la problematica y contendida frontera
entre la colonia holandés del Cabo y el Pays des Cafres. Ya en el siglo XVII su gente
esta trastornada por la llegada del dios y de las leyes europeas. De oeste han venido
comerciantes, cazadores, viajeros, misioneros, y finalmente los trekboers, pobres
agricultores disidentes; del este vienen los xhosa. Su comunidad, desde hace un siglo,
vive en medio de un vasto teatro de violencias donde los xhosa se oponen a los colonos
holandeses [11].

En 1795, después de la rendicion del gobernador holandés, la colonia del Cabo cae en
manos britanicas. Entre 1795 y 1799 estalla una guerra entre Boers por un lado e

ingleses aliados de xhosa y khoisan por el otro. Las promesas territoriales de la
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diplomacia de su majestad empujan a las fuerzas militares africanas a estrechar una
alianza estratégica con los britanicos. Estos tltimos, acabada la contienda y vencidos a
los Boers, no mantienen con deshonor las obligaciones prebélicas contraidas, asi que
los dos grupos autéctonos se unen para echar al mar el nuevo invasor. Entre 1799 y
1802 se abre un nuevo ensangrentado frente de guerra. Mucha literatura historiografica
quiere ver en esos fendmenos de resistencia xhosa y khoisan el comienzo y el orgullo de
un movimiento de independencia nacional de masa, perdiendo de vista, en nuestra
opinion, dos puntos cruciales. El primero es que los africanos no echan los nazarenos
blancos al mar, el segundo es que la resistencia no es la Gnica respuesta a los europeos
[12]. La réplica al dominador es variada, deciden constantemente combatirle o
colaborar, se mueven entre los riesgos de la resistencia y los compromisos de la
supervivencia. Las incursiones de comandos boers bien armados, la captura de mujeres
y nifios exacerban el conflicto y para algunos el sometimiento voluntario a los blancos
es el tnico modo para huir de las masacres. La gente de Saartjie se apresta a
transformarse en asalariada a tiempo completo en las haciendas de los colonos o a
trabajar en las casas burgueses de Ciudad del Cabo. La estructura social khoisan lo
permite, es sencilla, y bajo la presion colonial se adapta, engloba. Mas que a la derrota
en el plano militar nos enfrentamos a una desaparicion por aculturaciéon y
consideramos por lo tanto que en estas landas africanas cierta literatura no sirve para
captar adecuadamente el proceso en acto. Un devenir donde los mismos Boers
manifiestan actitudes notables de asimilacion hacia los esclavos negros recién
convertidos no tiene relacion alguna con un extravagante protonacionalismo que busca
legitimidad siempre en el derramamiento de sangre de los momentos fundacionales.
No todas las sociedades humanas padecen de nuestras esquizofrenias y es inttil seguir
perdiendo décadas de investigacion en pos de lo inhallable, como si Europa y sus
despliegues (feudalismo, teorias escolasticas, ideario humanista) prepararan
intelectualmente siempre a todo el mundo.

La historia personal de Saartjie es una vision de escala de la sociedad multicultural del
Cabo, una cifra analogica de estos turbulentos afios de guerra de los cuales acabamos
de dar un breve informe e incluso, aunque Africa y Europa eran mundos aparte, de los
afios de la Revolucion europea. Ella crece sabiendo hablar con fluidez khoisan,
afrikaans y posiblemente xhosa. No va a la escuela, nunca aprende a leer y a escribir;

sin embargo muy pronto se familiariza con otras graméticas. La joven Baartman se
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recrea tocando los varios instrumentos musicales de su tradicion.

La nota mas triste de estos anos es seguramente la del dia de su boda cuando, poco
mas que adolescente, su padre y su futuro esposo son masacrados por un comando de
boers y ella conducida a pié a Ciudad del Cabo. Del joven prometido guardara
unicamente un collar obtenido de un caparazon de tortuga. Cuando, mas adelante en su
vida y lejos de su tierra madre, sea examinada por un publico impertinente Saartjie
tendréa siempre el compulsivo instinto de estrechar aquel Gnico talisman, besandolo y
volviendo la mirada al cielo.

Huérfana, mujer y sin proteccion varonil se pone a trabajar como nodriza en la familia
de un cazador llamado Pieter Willem Cesars, un hombre negro emancipado que
entonces se ganaba la vida en la ciudad. Saartjie es una homeless, una teenager
separada con violencia de todo lo familiar. A una edad temprana habia sido testigo de la
resistencia de su sociedad, entrado en contacto con todos los estereotipos de la cultura
enjuiciadora acerca de su gente, tocado con mano los prejuicios que asimilan a la
pereza, a la actitud negligente hacia el pensamiento de corte productivista, a la
pasividad, a la sumision y a la inferioridad.

Llega a Ciudad del Cabo el mismo afo en el cual se convierte en colonia inglesa.
Saartjie jamas ha experimentado la humanidad urbana y sobre todo a tan gran escala y
variedad. Saartjie se recorta sus espacios de libertad, va a tocar en las tabernas y
posadas de los bajos fondos de Ciudad del Cabo, aqui conoce un amante, un baterista
negro del ejercito inglés. Los dos comparten la pasion por la misica y se van a vivir
juntos. La chica se queda embarazada, pero se produce otra desgracia: el nifio recién
nacido muere. Después de ese acontecimiento, la relacion entre ella y el drummer se
interrumpe. No se dan a conocer los detalles del epilogo de la love story.

En 1809 dos hechos no vinculados entre si influyen en la orientacion del destino de la
joven. El gobernador britanico de la ciudad, Du Pre Alexander conde de Caledonia,
promulga una ley que permite contratar a los khoisan. La nueva jurisprudencia del The
Hottentot Proclamation nace por presion de los boers que necesitan trabajadores
asalariados en la campifia. Técnicamente la nueva ley otorga salario y derechos
contractuales a los autéctonos, pero en realidad los hace mas vulnerables y explotables.
La sociedad khoisan ahora se encuentra bajo las rules britanicas y el paternalismo sera
el tutor de su bienestar. El gran disefio de la civilizacion, se sabe, consiste en la

necesidad de progresar y dado que esta necesidad no ha obtenido nunca espacio en la
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cabeza de un negro, hace falta guiarlo para que persiga el dinero mas que la caza, la
amistad o el perdon de dios. Ninguna hesitacion para hacer la felicidad del otro incluso
si éste no la desea. Saartjie y los dichosos negros después de recibir el salario tienen el
dinero para comprarse los lujos, tienen la oportunidad de civilizarse y comprar en los
puestos de ventas: paraguas, agujas, pompones y paiiuelos para la cabeza.

El mismo ano Alexander Dunlop, un cirujano de un buque africano que exporta
especies animales y rarezas para los museos ingleses, caido en desgracia, convence a
Cesars de que Saartjie tiene un gran potencial lucrativo y que con su imagen,
oportunamente recortada, se puede crear el nuevo imaginario inglés sobre los
hotentotes.

A causa del Hottentot Proclamation llevar a Saartjie a Inglaterra es ilegal. Ningtn
khoisan puede dejar El Cabo sin un permiso del Gobernador. Ademas, esti el
impedimento méas importante, precisan convencerla. En 1810 Dunlop solicita al
gobierno un permiso para llevar consigo a su esclavo y la instancia es aceptada.
Huérfana, sin proteccion, sin la posibilidad de pedir consejos a nadie, cae bajo las
promesas. Economicamente dependiente, no estaba en condiciones de negociar.
Embaucandola, le plantean una vida libre en Inglaterra, llena de fama y con la
posibilidad de regresar al Cabo después de un tiempo. Evidentemente, Saartjie no es
libre, tal vez lo es méas que otros seres humanos de su época, sabe que cada libertad es
mejor que ninguna y eso para nosotros no es reprobable. Se embarca con veinte anos,
por lo demas como todos los jovenes, se resiste y sabe que no viaja para ir a trabajar
como criada. éQué significa empezar una nueva vida como representante de su gente?
Aqui empieza una aventura que estara llena de desalientos psicologicos y miedo. Parte

sin saber lo que la espera.

El nacimiento de la Venus de Piccadilly

Son los altimos anos del reinado de Jorge III y Saartjie se instala en el nimero 225 de
Piccadilly, en el distrito mas a la moda desde los tiempos de la restauracion. Se ha
instalado recientemente la iluminacion eléctrica y las calles del Golden Square Mile,
tienen el brillo de un sueno. St. James Palace es el edificio mas grande que jamas ha

visto, probablemente se siente deslumbrada por el resplandor del marmol de los
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palacios gubernamentales del Whitehall, que ain no ha sido ensuciado por polvo del
carbon y del estiércol. Londres es una obra a cielo abierto infinita, la pasion del
arquitecto John Nash por el estuco esté transformando Regent Street en una especie de
sepulcro blancuzco para los futuros victorianos.

Saartjie escucha las voces poco familiares de los londoners. Con cierta perplejidad,
observa a africanos e hindtes aderezados como europeos, escudrina los precarios
turbantes de seda y las plumas de avestruz de las mujeres blancas de las calles limpias
de Myfair y de Marylebone. La topografia social del West-End le debe haber parecido
conflictiva. Ninos mezquinos de todas las razas negocian en medio del hedor de los
puestos de callos mientras que lideres del Whig Liberal Party, banqueros y lores,
bailan, apuestan, chismorrean en los clubes.

Cada vez mas hombres y mujeres, con un pedigri social notable, estan diversificando
sus propios placeres privados asistiendo a las representaciones méas excéntricas del
vicioso underworld de Londres. En ese momento, la diversién georgiana se esta
especializando en los freak-shows y en colecciones o gabinetes de curiosidades,
representaciones donde lo que se cuenta no es la realidad, sino su presentacion
espectacular [13]. El otro es presentado como absolutamente diferente a través de la
exageracion de sus caracteristicas culturales o fisicas, a través de su presentacion como
monstruo, enano, gigante o salvaje: en definitiva como anormal. Los astutos
procuradores de Saartjie estan invirtiendo energias y tiempo para crear la categoria de
fendmeno maravilloso. Los londinenses han oido muchas mitos acerca de las
formidables formas de las mujeres hotentotes pero verlas en carne y hueso, sin viajar a
Africa, sera seguro otra cosa. Dunlop y Cesars, con una desaprensiva y fantasmagoérica
mercadotecnia, consiguen demostrar que los gluteos de Saartjie, son un anomalia
fisiologica tunica. Se elige un seudénimo con una potencia evocadora increible.
Asistimos al connubio entre la trascendencia del nombre sinuoso y voluptuoso de la
diosa clésica del amor y un epiteto injurioso.

De hoy en adelante para los habitantes de la ciudad méas populosa del planeta la joven
Baartman sera: The Hottentot Venus. El oximoron es notorio, origina nuevo significado
a las palabras de sentido opuesto, en este caso esta anunciando una especie de feria de
la sexualidad y del primitivismo. No olvidemos que la opinion de la ciencia que
predomina es el evolucionismo de Lamarck y por tanto no es dificil demostrar, gracias a

un fenotipo distinto, que los salvajes negros representan etapas precedentes de la
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evolucion de la especie humana.

Observado por tan sblo dos chelines, el cuerpo de Saartije es el lugar de valores y de
fantasias, la forma-pretexto socialmente disponible para acoger las pasiones maéas
dispares, las razones més ambiguas. La afectividad reprimida, las frustraciones, las
resignaciones burguesas seran drenadas por la piel negra que ofrece una superficie de
proyeccion a todos los matices posibles del resentimiento. Saartjie es su cuerpo. La
anatomia su destino. Su ser responde al despliegue de su anatomia. Ella no es otra cosa
que el artefacto de su apariencia fisica. Para obtener el resultado deseado de la
trivializacion se descontextualizan las autenticas practicas y costumbres de la chica. No
es dificil comparar el decorado y la indumentaria de Saartjie con los verdaderos del
pueblo Khoisan y comprobar que esta actuando en un trasfondo folclérico que tampoco
ella ha conocido en su casa. Postizo es el césped del escenario que recuerda la flora
africana; grotescos son la piel de jirafa, las conchas y los huesos tallados. Un uniforme
muy cenido del mismo color de su piel perfila una silueta de mujer practicamente
desnuda. Todo su cuerpo es muy sugerente. En su tierra nadie anda tan desvestido,
pero ahora la finalidad narrativa del show impone eso y mucho mas. Saartjie sabe
cantar en inglés pero las torsiones guturales de su lengua maternal estan mas
solicitadas, sabe bailar sinuosamente pero los sobresaltos de sus hombros y el play and
shook your body estin sobremanera exigidos. La chica hace correr una cortina de
terciopelo, sube al escenario de tres metros de altura y mira con mirada audaz a su
publico. Sus pomulos son altos, el maquillaje dramético le otorga una mirada casi
profética, enigmatica. El humo en espiral que sale de su pipa sube sujeto a sus mejillas.
Aquella era una tarde londinense de otofio muy htimeda, Saartjie estaba muy lejos de
su casa.

¢Quién sabe qué esta experimentando en su traje nuevo y poco familiar? ¢Vacilacion,
ansiedad, excitacion? Es seguro que mirando en los ojos de aquellos hombres captara el
deseo y lo comprendera mejor que el suyo. A menudo Saartjie protesta visceralmente
en contra de los guifios que le hacen, se rebela y por eso viene tachada perentoriamente
como: nativa del Africa interior con temperamento impredecible.

En muy poco tiempo llega a ser la novedad mas importante de Londres. Su imagen
tiene éxito, su nombre esta en la boca de todos, los vendedores ambulantes venden sus
postales, los city criers declaman sus virtudes fisicas. La silueta tipo que doblega la

voluntad de los britanicos es exuberante, casi incontenible, aman los cuerpos opulentos
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y torneados, nacen metaforas para esa obsesion cultural. Saartjie es empleada en las
bandas disefiadas como sujeto en el género del caricaturismo politico, como simbolo de
los Whigs que apoyaban al primer ministro William Wyndham Grenville que tenia
unas nalgas abultadas también. De hecho, los miembros de la coalicién gobernante
eran llamados los bottomites.

Ese cuerpo revestido de pieles y untado con aceites lustrosos quizas es mas que el
resultado de un simple fenémeno de paso, esa virgen sacrifical, sintetiza el zeitgeist
estético, la pulsion sexual de la frenética Inglaterra tardo-georgiana. La expresion
corporal se pudo modular socialmente, es mas fue el imperio el que la moduld. Ella
llega a la metropolis al final de una era en la que las actitudes raciales y el primitivismo
sentimental de matriz roussoniana (que veia el hombre pre-social cercano al creador,
libre y feliz) se estin transformando en una pseudo-ciencia relacionada con las

exigencias y los estandares cognitivos.

Saartjie en la encrucijada abolicionista

No es nada facil aclarar de forma penetrante las mutaciones en el ethos de una
comunidad. A menudo, se argumenta que la practica inicua de comerciar con negros y
otros esclavos fue suprimida porque habia cesado de ser beneficiosa, pero numerosos
datos indican exactamente lo contrario. Los afios de su abolicién son una época en la
cual la trata proporciona todavia grandes rendimientos, los afios noventa del siglo
XVIII son de hecho la era de su maximo apogeo. Llevamos tiempo sabiendo que
ninguna nacion se ha hundido tanto en la culpa como Gran Bretana [14], tenemos
noticias ademas que pocas eran las ciudades manufactureras inglesas, ya no digamos
las comerciales, que no tuvieran intereses en la trata. Liverpool y Bristol estaban
preocupadas, toda su fortuna dependia de ese comercio. La familia real, los almirantes
y todos los intereses relacionados con el aztcar y el algodén se resistian tercamente
[15]. Somos conscientes de hacer una consideracion mas que obvia, pero estamos
interesados en asegurar, casi con actitud organicista, que todo cambio no nace adulto y
extenso sino pequefio e incluso mintsculo. Por eso quizds es preciso considerar
también un alteracion en la sensibilidad de algunos corazones que, como un efecto ola,
acabara transforméndose en mutacion colectiva. Los impulsores de estos asombrosos

cambios fueron grupos reducidos de tedlogos y polemistas cuiaqueros con solidos
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principios religiosos; su organizacion, la Sociedad Religiosa de los Amigos, constituia
un movimiento trasatlantico y en ambos lados sus miembros se mantenian en
constante contacto [16]. Sin quitar mérito a la fuerza imaginativa con que escribian los
fil6sofos franceses, la gran oleada de ideas y emociones conocida en Francia como La
TIlustracion, fue muy hostil a la esclavitud aunque ni siquiera las inteligencias més
poderosas sabian ofrecer soluciones en contra de la inicua practica. El gran Voltaire, el
brillante Montesquieu, el asiduo Diderot, los colaboradores de la Encyclopedie, asi
como Jean-Jacques Rousseau, condenaron, se burlaron o denunciaron la esclavitud,
pero presumian que cuanto debian hacer era analizar lo existente y expresar ideas en
los cafés [17].

El abolicionismo prosper6 primero en los paises anglosajones gracias a la
existencia de una organizacién bien distribuida, capaz de coordinar un nimero elevado
de individuos. Estamos convencidos de que el éxito asombroso de esa organizacion se
debe a su estructura informal. Hoy sabemos que la gestion centralizada no es necesaria.
Muchos animales se organizan en autonomia sin ninguna posicién de mando, como las
hormigas en la bisqueda de alimentos, o las bandadas de aves migratorias en vuelo
para cortar el viento. Si revalorizamos el papel de cada individuo y su relaciéon con los
otros, podemos entender el crédito social que la organizacion esta recibiendo. Células
de individuos que persiguen objetivos comunes, pueden decidir la mejor accién en un
dado contexto, le pueden dar un rumbo pero no controlar. Es necesario que los
objetivos perseguidos sean conocidos, compartidos entre todos y que las relaciones
entre personas sean agiles, para crear conocimiento, activar acciones y planear en
funcion de nuevos objetivos. Es decir, los quaqueros estaban aplicando principios
organizativos que hoy los analistas de redes sociales conocen muy bien. A partir de
estos reducidos circulos de militantes, la indignacién se contagié a los metodistas
estadounidenses y a los anglicanos ingleses. Fue un gran fermentar de misioneros,
sectas no conformistas y sociedades para la promociéon del Evangelio. Estos temas de
debate saltaron de los grupos activistas a la prensa y de aqui a las asambleas elegidas,
donde la pugna parlamentaria se prometia dificil. La campafa para la aboliciéon fue una
de las primeras grandes agitaciones extra-parlamentarias, el debut de la politica de los
grupos de intereses. Gracias al trabajo y al fervor de activistas armados de pluma,
tintero, papel e indignaciéon, Gran Bretana dio la espalda a la esclavitud [18].

Saartjie llega en una época donde las libertades humanas acaban de re-definirse
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en términos legales y donde la cosa mas importante para los londinenses, siempre
partidos como en las mejores novelas de Stevenson entre pecado y redencion, es la
urgencia evangélica de reformar las costumbres y la moral de cada clase, en particular
de pobres y gente de las colonias. Unos afios mas tarde, estas actitudes sociales seran
satirizadas con agudeza de ingenio por Dickens en la novela Bleak House (La Casa
Desolada). El capitulo IV de esa obra titulado “Filantropia telescopica” el escritor lo
dedica a la figura de Mrs. Jellyby, una dama de gran temperamento que en distintas
épocas se habia consagrado a numerosos asuntos politicos, y ahora mientras no le
interese otra cosa, se dedica por completo a hacer el bien o a los temas africanos, con
especial interés por el aprendizaje del cultivo del café por los indigenas y por el
oportuno asentamiento, en las orillas de los grandes rios africanos, del excedente de la
poblacién inglesa. Con su proverbial estilo tragicomico, pasando por lo melodramatico
y lo policiaco, Charles Dickens nos regala indicios preciosos sobre misiones y
misioneros, sobre las organizaciones que Niall Ferguson no vacila en apodar
sarcasticamente: The Victorian NGO [19]. Mrs. Jellyby es mas que una sefora atareada
en dictar cartas sobre Africa, ella es la expresiéon del nuevo evangelismo imperial que
considera la conversion de paganos una actividad noble y romanticamente peligrosa El
prototipo de la mision africana era la London Missionary Society, en el pequeno centro
urbano de Kuruman en el Bechuanaland Protectorate (territorio que coincide hoy con
la actual Republica de Botsuana). Ese poblado estd con regularidad citado con el
acronimo LMS, y es considerado el ejemplo de como puede funcionar bien una mision.
Kuruman parece una pequefia aldea escocesa en el corazén de Africa, con cottages,
kirks y un post-office. La esencia de ese proyecto es evidente, convertir en cristianos y
no solo, se trata de civilizarlos, no cambiar sélo la fe sino también sus costumbres. En
otras palabras, no era Unicamente cristianizacion sino también era una verdadera
anglicizacion.

Ahora bien, la distincién entre esclavitud y servidumbre declarada por los
abolicionistas no proporciona a Saartjie un escape a su condiciéon de trabajadora
explotada a tiempo completo a fines de entretenimiento popular. Nociones de
responsabilidad cristiana, sentido de culpabilidad y deseo de expiacion hacen surgir en
la prensa britanica un debate publico sobre sus derechos civiles; se origina una
efervescencia civil y filantrépica en la cual ella, la persona directamente interesada,

jamas participa. El caso de esa inmigrante negra de la colonia del Cabo, estaba
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transforméandose en el primer examen para las nuevas leyes constitucionales, el objeto
del contencioso legal, el primero después de la abolicion. El tragico destino de la joven
fue tomado muy en serio por un renombrado abolicionista. Zachary Macaulay no era
simplemente un experto en cuestiones de trata y esclavitud, era el experto por
antonomasia. Anos atras habia sido uno de los primeros gobernadores de Sierra Leona,
habia trabajado como gerente de una plantaciéon de azdacar en Jamaica y pronto le fue
imposible conciliar su trabajo con la fe cristiana. Los latigazos que presenciaba le deben
haber turbado profundamente. Se adentra en todas las mecanicas de ese tipo de
comercio, esta decidido a debelarlo. Almuerza con los jefes de los poblados de la costa
africana, viaja a bordo de un buque negrero y logra documentar todo tipo de iniquidad.
Una vez en Londres, existe sdlo un lugar adecuado para él, y es el pequeno distrito de
Clapham, con exactitud la Iglesia de la Santisima Trinidad: el auténtico y primordial
foco de la trasformacion moral del Imperio Britanico. Aqui se pone a buscar espiritus
afines entre parroquianos y feligreses. Se reencuentra con el banquero y miembro del
Parlamento Henry Thornton, principal socio bienhechor de la campafa de Sierra
Leona, una pequena empresa privada creada con el objetivo principal de repatriar la
pequena comunidad de esclavos que vivian en Londres. También encuentra al orador,
animado por un gran fervor evangélico, William Wilberforce. La Secta de Clapham, ese
es el nombre con el cual era conocida la organizacién, logra movilizar una nueva
generacion de activistas de base. Armados de los datos y de la informaciéon que
Macaulay ha recogido en Africa y por el mundo, se preparan a dar nueva batalla y a
emancipar a la joven khoisan. El caso se llevo delante del tribunal que se ocupaba de la
jurisdiccion dentro del Commonwealth: The Court of The King's Bench.

Los abolicionistas tratan de demostrar que la joven ha viajado a Inglaterra contra
legem, que es una chica bondadosa exhibida en contra de su libre voluntad y contra
bonos mores. No es esencial saber si bajo la piel tiene buen o mal corazéon. Sabemos
que se cria en la escuela de la vida dura, y demasiados golpes pueden terminar por
arrancarle el corazon a cualquiera. Al final, gracias al empleo de dos traductores de
afrikdans, se comprueba publicamente su voluntad. Saartjie declara que ha viajado a
Inglaterra de forma espontanea y que por eso estaba recibiendo una remuneracion.
Result6 que sus exhibiciones tenian lugar sin una aparente manipulacion.

Estas fueron las respuestas de una mujer negra sin idea alguna sobre como gestionar

sus ganancias, una mujer khoisan en las islas britanicas, una mujer bajo contrato
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vitalicio pero no una esclava. La distincion, se sabe, es crucial para la escuela de la
economia clasica. Un ser humano puede vender su trabajo pero no su persona. En
cambio de su salario diario Saartjie puede quedar perpetuamente dependiente. Es casi
imposible para los abolicionistas defenderla de su mismo consentimiento, tampoco el
Habeas Corpus Act puede protegerla de la aceptacion de las cadenas; es mas, ese
antiguo fundamento constitucional se puede vaciar de sentido no sélo
orwellianamente cuando alguien nos abruma, sino también cuando somos nosotros
mismos los que nos quitamos la autonomia, la cultura y la historia. No se excluye que el
amor morbosamente simbidtico que Saartjie siente hacia sus dos agentes la haya
privado de toda posibilidad de rescate.

Asi que el intachable Macaulay pierde el juicio. El tribunal llega a la sumaria
conclusiéon de que ella no quiere ser repatriada y que se degrada voluntariamente por
dinero. La Venus vuelve a la cruel explotacion cientifica y al turismo sexual disfrazado
de educacion en el namero 225 de Piccadilly. El caso genera una publicidad
desproporcionada y los londinenses la miran ahora no como una victima sino como una
mujer de negocios. En términos histdricos, la conclusion del caso es sin duda una
victoria del capitalismo de libre mercado. En cambio, en términos mas esenciales,
nunca sabremos si Saartjie ha hablado en contra de sus reales deseos. ¢Le tenia miedo a
la represalia de Dunlop y Cesars? ¢Qué podia significar volver a casa ahora que los
ingleses habian llenado la colonia de rules mucho més severas y era més facil ser
etiquetado como hotentote imbécil? En Londres no era una criada subyugada, en El

Cabo tal vez podia serlo.

Gloria parisina

Desde 1811 hasta 1814 se pierden las huellas de Saartjie y de Cesars. Los dos deben de
moverse por los condados del sur o por otras ciudades, llevando una vida mediocre sin
éxito. En las obras dedicadas a la vida Saartijie se escribe que sus esporadicas
apariciones se deben a un presunto embarazo, pero de momento no hay manera de
corroborarlo con documentos. Lo cierto es que pronto Dunlop muere, dejando a la
joven libre de responsabilidades contractuales. Es precisamente en ese clima donde
nace la idea de una nueva aventura al otro lado del canal de la Mancha. En aquel afo

Napoleén ha sido apenas derrotado por la Sexta Coalicion, dejando su residencia de
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Fontainbleau y dirigiéndose a la isla de Elba. Con poco dinero y sin conocer el francés
los dos se instalan en Paris los mismos meses en que los realistas instalan en el poder a
Luis XVIII.

Cesars se sirve de nuevo de las marcas comerciales o trademarks que tanto éxito le
han garantizado en Inglaterra. Desnudez, buttocks y carling pipe smoke son otra vez
refrescados. Saartjie, rigurosamente desvestida, vuelve a pasar entre seis y diez horas al
dia fumando la pipa y contemplando la espectacular idiotez y casual crueldad de su
auditorio fascinado. En este sentido y a simple vista, la sociedad parisina de la
Restauracion borbonica no le debe haber parecido en absoluto muy distinta respecto a
la londinense bajo la dinastia Hannover.

La férrea disciplina de trabajo hace vacilar su salud, pronto se enferma; en
consecuencia, los negocios no son mas rentables para Cesars que, antes de regresar al
Cabo, cede la totalidad de los derechos sobre el espectaculo de la Venus a un tal Henry
Taylor. Son dias de desesperacion, sin Cesars pierde la continuidad con el pasado, y
sobre todo considera la desalentadora posibilidad de no regresar jamas al Cabo. Se
vuelve nostalgica para cosas que nunca ha conocido y es justo ahora que comienza a
contar la historia de su vida.

Henry Taylor, asi como en su tiempo lo hizo Dunlop, transforma Saartjie en un éxito
de taquilla. El nuevo representante sabe que el poder del boca a boca en algunas
circunstancias puede ser mas eficaz que las formas tradicionales de promocion.

Todo el mundo la conoce, no sélo los asiduos lectores de gacetas; el chisme sobre la
naturaleza promiscua o virginal, y el “¢sera dama o prostituta?”, funcionan mejor que la
difusi6on por prensa. Nace una nueva gloria parisina, una heroina tragica amada y
odiada, una divinidad del amor.

Algunas épocas de la vida de la joven nos aparecen en plena luz, permitiendo de seguir
por etapas su tumultuoso trayecto; otras son tineles misteriosos donde se pierde la
pista. Saartjie desaparece del nimero 15 la rue Neuve-des-Petits-Champs, donde habia
vivido con Cesars y Taylor, y reaparece en el 188 de la rue Saint Honoré bajo la tutela
de un tal Reaux. Se ignoran por completo las circunstancias de ese traspaso, pero
sabemos que el nuevo duefio es un francés, un domador de animales que gracias a la
Venus empieza a ganar mas dinero que con sus primates y osos. En aquel tiempo la
calle Saint Honoré colindaba con el insalubre barrio de Les Halles. Las mejorias, en

concreto las coberturas de vidrio y hierro, hechas durante el Segundo Imperio ain no
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han afectado a ese gran mercado de minoristas, y los alimentos, sobre todo carne, se
deterioran pronto. Estas hectareas de la orilla derecha del rio Sena, que en parte
coinciden con la medieval Cour des Miracles, son ademas un espacio de dura y ruda
competencia para el espectaculo de Reaux que tiene que enfrentar al gabinete de
figuras de cera de un hombre llamado Curtius, al teatro de titeres del italiano Castagna,
a las sombras chinescas de Serafin, al rinoceronte de la calle Castiglione y a la Cueva
Salvaje, un establecimiento en el que se contrat6 a un negro para hacer contorsiones
espectaculares. Sin contar con que durante la Constituyente, la Convencion, el
Directorio y el Consulado se habia ya difundido la moda de hacer subir al escenario
actores negros o blancos artificialmente pigmentados que tenian papel de negro. En
estos anos de paz pos-napolednica, la burguesia parisina asiste frenéticamente a las
pletdricas funciones de teatro que se alternan en los escenarios de la ciudad. Reina la
Comedie Francaise, las obras de Racine, Voltaire y sobre todo Corneille son el
repertorio donde la violencia interpretativa y la pasion extrema del grande actor Talma
triunfan y gozan de inmensa reputaciéon. Un Paris sentimental y guasén se deleita
cantando las arias ligeras y faciles de recordar que ha aprendido al vodevil, aquel
género satirico que da perfecta forma a la fineza del espiritu francés y al brio galico. En
la puesta en escena de la Venus participan todos: los fétards del Palais Royal, los
curiosos de los faubourgs, los burgueses de Saint-Germain, las cortesanas del jardin de
Les Tuileries. Saartjie despliega sus dotes también en los salones privados de la
mecenas mas famosa y controvertida de la Restauracion; es decir, Maria Carolina de
Borbon, futura esposa de Carlos X.

El espectaculo no entusiasma sélo al publico sino también a una de las mas
importantes instituciones cientificas de la época que pronto se asegura el privilegio de
poder efectuar unos preciosos analisis sobre esta muestra humana. La conveniencia es
reciproca: Reaux trata de sacar el maximo provecho de su nueva inversion, busca para
su Venus una especie de certificado de autenticidad hotentote y lo cientificos se lo dan
aprovechando para llevar sus propias observaciones. La ciencia regala inconscien-
temente al espectaculo un mecanismo de refuerzo tinico, indaga y confirma lo que el
espectador ha visto o pensado ver. Se trata de una convergencia de propdsitos e
intereses que se verificara muchas veces a lo largo del siglo XIX y que aqui, gracias a la
experiencia vital de Saartjie, podemos apreciar en su debut [20]. Los individuos sobre

los cuales se ha fundado un siglo de literatura cientifica son los seleccionados y
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juzgados dignos de interés por los profesionales de la diversion, los juicios cientificos
no hacen méas que repetir y consolidar todo lo que ha nacido en el vientre del
espectaculo. La formidable inflorescencia de especulaciones de los sabios del Jardins
des Plantes [21] esta privada de una real relacion con el nimero y la representatividad
de los individuos interesados. En otras palabras la medicién de una muestra limitada,
el cuerpo exuberante de la Venus, no s6lo no es representativa de su pueblo sino que
crea y confirma un grupo étnico equivocado y de total fantasia, los hotentotes para ser
exactos. A través de una multiplicidad de mediciones se buscan pruebas irrefutables de
la pertenencia a la raza hotentote, de los signos manifiestos inscriptos en su carne, de la
degeneracion. El destino de Saartjie tiene que estar escrito desde el comienzo en su
conformacién morfoldgica; el orden de su mundo moral tiene que obedecer a un orden
biolégico, con lo que lo tinico que se precisa es encontrar las pruebas en las apariencias
del cuerpo. La pesan, la miden, clasifican signos que se transforman en indicios para
disolverla en los auspicios de la raza y de la categoria moral. Su cuerpo entra en un
cono de sospechas y lo convierten en el cuerpo del delito. Saartjie es una especie de
emanaciéon moral que no puede escapar de su apariencia fisica. A estas alturas sabemos
bien que el procedimiento de discriminaciéon se basa en un ejercicio perezoso de la
clasificacion que vincula rasgos facilmente identificables, imponiendo una version
objetivada del cuerpo. Ademas es sabido que el racista, cuando los signos fisicos no
permiten la discriminacion, despliega todos los tesoros de la imaginacion [22]. Saartjie
pasa toda su vida acompafiada por miradas vulgares, a veces insistentes, curiosas,
disgustadas, angustiadas, llenas de compasiéon y de reprobacion, pero nos sigue
atormentando una cuestion que no comprendemos. ¢Como es posible que esos sabios
cartesianos no le prestaran atencion al pensamiento y s6lo al cuerpo? Es como si el
hombre con discapacidad tuviera que provocar, a su paso, el comentario no so6lo del
transeinte comun sino también del erudito. Cuvier y Henri Marie Ducrotay de
Blainville son zoologos, el joven Etienne Geffroy de Saint-Hilaire es encargado del
Departamento de Cuadrupedos, Cetdceos, Aves, Reptiles y Peces y, sin embargo,
opinan con prodigalidad ginecolégica sobre la supuesta hipertrofia de las petites levres
de la joven. Ellos vinculan la dimensién de su o6rgano con la libido y la capacidad
reproductiva, piensan que es el contenedor de una excesiva sexualidad. La verdad es
que para nosotros ya es dificil distinguir entre interés cientifico y sexual, y tampoco

estamos convencidos de que exista una considerable diferencia fisiologica respecto a las
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mujeres europeas que ellos mismos conocian mejor. Desconfiamos casi por completo
de estas mediciones que han deducido ninfomania. Somos mas bien favorables a
considerar dos actitudes so6lo en apariencia opuesta, es decir, una latente misoginia y
una atraccidon sexual casi newtoniana. La vida sexual si es reprimida es causa de
desorden para el espiritu, las leyes psicologicas de la sexualidad son imperiosas y puede
ser que ni la voluntad ni la razén les esté dando a los sabios la autonomia deseada. No
queremos establecer con un interés malsano si se trata de cartesianos impenitentes o de
sensualistas inconsecuentes porque sabemos que también el pensamiento discursivo y
logico de la Ilustracion desea, sufre y se equivoca [23]; es mas que suficiente
comprender que estan confirmando el reiterado dogma patriarcal de la vocacion
biolbgica de la mujer [24]. Los defensores del cogito vuelven a escribir las paginas de
una moral hedonista que aparta a Saartjie de toda posibilidad metafisica [25].

Ahora bien, que los primeros colonizadores holandeses o el populacho que asistia a los
espectaculos de la Venus no tomara en serio los chasquidos de la lengua de Saartjiee es
comprensible; lo que no se entiende es como tantos hombres relacionados con la
ciencia no pensasen que detras de estas torsiones guturales podia existir una logica y
sobre todo una gramatica. ¢También ellos creian que la joven tatareaba obscenidades?
La ciencia deberia exigir siempre una dosis minima o suficiente de atencion, por eso
creemos que no estar atento no es ni ceguera mental, ni tampoco el sintoma de una
antropometria desprevenida. Estos sabios estan obviamente indicando una jerarquia de
razas vinculandolas a una escala de valores; por una atencion respetuosa todavia hay

que esperar [26].

Post Mortem

La gloria, se sabe, es como el humo, pronto desaparece. Saartjie tiene salud
precaria, bebe mucho y a su redondez ahora contribuye la retenciéon hidrica que le
procuran vino y brandy. El invierno de 1815 es terriblemente duro. La noche del 29 de
diciembre su corazon para de latir; el Sena para de fluir, el fri6 lo ha congelado. Segin
el parte médico de Cuvier, redactado el dia siguiente, la chica muere a causa de un
colapso pulmonar empeorado por una enfermedad de tipo viral.

Tampoco la muerte la libera de su cuerpo voluminoso, que sigue ofreciendo asilo a las

sublimes visitas de la ciencia. La diseccionan, le sacan el cerebro y el esqueleto hueso
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por hueso, le extirpan los genitales, los guardan en un bote en formol y de los mismos
hacen una copia en cera. Nada de inhumacion. En lugar de un funeral un cuerpo hecho
afiicos, un trofeo cientifico. Inicia la historia posthumana en la sala de anatomia
comparada del Museo de Historia Natural de Paris. La acompanan el esqueleto de un
italiano con un vértebra de sobra, un enano bebé, y Sapiot una mujer con los huesos
torcidos. iQué ambiente tan encantador, todo lo que se necesita para hacer progresar la
ciencia de la especie humana!

Sin embargo, e independientemente de su falta de originalidad y de sus carencias
técnicas, el debate cientifico en torno al cuerpo de la Venus y a la division de la
humanidad en un numero variables de razas, se convierte también en la cuestién
principal sobre la cual teorizan Cuvier y sus sucesores durante el todo largo siglo XIX.
No importa si estos cientificos son creacionistas o evolucionistas, paladines del
poligenismo o monogenistas, hay entre ellos una especie de elemento sobrentendido,
una especie de unanimidad a la hora de reconocer la inferioridad de la raza hotentote
con respecto al hombre blanco.

El poder seductor del icono y de la historia de Saraartjie Baartman desborda las
fronteras de su experiencia vital, con la Venus una especie de huella estética se graba
con éxito en el imaginario colectivo occidental. Mas de cuarenta afios después Paris
todavia se escandaliza de la relacién amorosa que Charles Baudelaire mantiene con
Jeanne Duval, la hermosa criolla que le inspiraria algunas de sus controvertidas poesias
[27].Una estrofa del poema Sed non satiata [28], nos hace pensar, una y otra vez, en los
primeros bailes de la Venus de Piccadilly, a sus joyas tintineantes, a los ojos rapidos y
brillantes clavados en la mirada de su publico, a la luz del fuego que proyectaba su
sombra alargada. Parece que el mismo Baudelaire haya creado para esa musa
desganada un baile que consistia en una serie de poses voluptuosas, una exhibicion
perfecta para el cuarto de un burdel. El poeta prefiere verla ondular en lugar de dar
saltos o estirar las piernas, le pide incluso que se ponga brazaletes para danzar. La
verdad es que no comprendemos la diferencia entre bailar desnuda ante un soélo
hombre que te pague y bailar desnuda ante un grupo de personas que pague a tu
duefio-manager. De alguna manera tenemos la impresiéon que en esa diferencia reside
y residia la moral, y que todo eso tampoco el entendimiento, la conciencia o digamos el
conjunto de las facultades del espiritu sensible y imaginativo de Baudelaire lo logra

comprender. El declama y opera una transformacion radical de la estética dominante,
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pero su experiencia intima y vital castiga sus propositos no con el sello de la
incoherencia moral sino ética.

Jeanne Duval y ain antes Saartjie Baartman pueden ser los prototipos de esas mujeres
gigantescas que cien anos mas tarde decoraran los escenarios del Crazy Horse o del
Casino de Paris con sus taparrabos brillantes y los pezones cubiertos de lentejuelas.
Recordemos que la danse sauvage de la briosa y exuberante afroamericana Josephine
Baker que se exhibia al Cotton Club di Harlem, a los Folies-Bérgeres y en los mayores
café-spectacles de la capital francesa, es un explicito homenaje a la Venus.

Es 1862 y Victor Hugo en el capitulo X “Ecce homo ecce Paris” del tercer tomo
(Marius) de Les Miserables utiliza también la imagen de la Venus para ensenar el
rostro maltratado, demacrado y desfigurado por el dolor de Paris.

Han pasado casi cincuenta afios desde el fallecimiento de Saartjie y el vigor plastico
que ostentaba bajo su vestido ligero parece todavia reciente; estd tan presente que
Hugo para adjetivar los gustos triviales, la fealdad y la deformidad que divierten a la
capital francesa sigue utilizando el mitico acumulo de grasa o mejor dicho su erudito
eufemismo: callipyge.

En el siglo XX las vanguardias tuvieron en Africa en general un modelo de referencia
para la innovacion. Las formas del arte al sur del Sahara no se habian todavia estudiado
y por lo tanto son literalmente saqueadas para fines estrictamente estéticos. So6lo los
cubistas, los surrealistas o los dadaistas a principio del siglo XX, indagando los
volimenes, el espacio y los colores del arte africano, podian sacrificar lo esencial en el
altar de la forma del modern style [29].

El cuerpo embalsamado de Saartjie posee lo que los franceses llaman la ligne, la linea
artistica, el dibujo nitido de la forma humana. Son estas caracteristicas las que hacen
entrar la corporalidad de la joven en la historia del arte del siglo XX. Segin el
historiador cultural Sander Gilman la linea de Saartjie se incorporé en obras como la
rotunda Nana de Manet, Les Demoiselles d’ Avignon de Picasso, El espiritu de los
muertos vigilando de Gauguin, Desnudo Azul de Matisse y Muchacha con sombrilla
japonesa de Kirchner [30]. La verdad es que encontramos muy dificil poder afirmar
rotundamente que todos estos pintores hayan podido observar el cuerpo momificado
de la chica e intuido la piel suave o la sangre generosa que le corria dentro. Es
improbable que todos hayan sufrido el hechizo poderoso de la desnudez sin esfuerzo

del cuerpo muerto. En cambio pensamos que en muchos estudios vanguardistas la
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combinacion de lo primitivo y la prostituta es algo comtin. También el moderado
Matisse no renuncia a la tentacion de colocar mujeres en poses forzadas, extremas o a
referirlas a la naturaleza animal. El cuadro Desnudo Azul (recuerdo de Biskra) es uno
de los mas violentos que Matisse pinta en 1906. Un azul arbitrario se une a una torsién
impuesta al cuerpo de una mujer para suscitar un ambiente erético. La pincelada es
agitada, como convulsa. Si prestamos atencion estan perfectamente visibles las
correcciones de la anatomia, el cuerpo se mueve hacia el espectador, el rostro
practicamente no expresa nada, en el fondo un decorado con palmeras y hojas de
higuera. No hay duda, aqui tenemos todas las caracteristicas visuales del otro
racializado: femenino, pasivo y entregado al espectador masculino.

¢Pero por qué se requiere una tal exhibicion de sumisién si efectivamente hay
sumision? éNo sera que la mirada colonial se yuxtapone a la sexual de una manera que
parece confirmar el dominio masculino pero que a la vez este dominio estd muy poco
asegurado? ¢No habra algo de sadismo y de masoquismo en la misma mirada? Este no
es el tipo de articulo que quiere profundizar mucho en la ambivalencia psicologica de la
pintura y tampoco queremos darle a la masculinidad blanca excesiva autoridad falica
sobre la mujer exética, quizas el artista no aspira sélo a dominar lo primitivo, puede ser
también un deseo de rendicion.

La historia de la cultura humana evoluciona, o mejor dicho muda, gracias a las copias
y sobre todo aportando pequefas transformaciones a cada réplica. La historia del
cuerpo de Saartjie responde a esa simple ley del devenir, por eso podemos afirmar que
su experiencia vital es una especie de matriz sin copyright para un brotar sin fin de

“obras derivadas” que espacian desde la cancion francesa hasta la novela gotica.

La Venus Khoisan vuelve a casa

En 1994 con el final del apartheid, el sufragio universal y el ascenso al poder en
Sudafrica de Mandela, la historia de la joven Baartman vuelve a estar de actualidad. En
un clima de concordia interétnica se censan doce idiomas y se declaran todos oficiales.
Los Griquas, descendientes del pueblo khoisan, presionan al nuevo gobierno para hacer
regresar los despojos mortales de Saartjie al continente africano, ella es uno de sus
ancestros, la pretenden; no solicitan la repatriacion de un obelisco o de una pintura,

sencillamente reclaman un cadaver, los muertos son sagrados. En Francia las
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negociaciones llevan su tiempo y reciben las duras criticas de conservadores artisticos,
responsables de museos y de una parte de la comunidad cientifica, que entendian que el
cuerpo formaba todavia parte del patrimonio cultural francés. Mientras tanto, en Africa
Saartjie se ha convertido en el simbolo de la restitucion cultural de una nueva nacién en
busca de su identidad ancestral. La repatriacion es respaldada por politicos, activistas,
intelectuales y poetas, que levantan la voz exigiendo con orgullo y enfatizando el fin de
la marginalizacion.

Es el mes de mayo del ano 2002, han pasado 187 anos y los restos de Saartjie regresan
por fin a Sudafrica. El 9 de Agosto, dia nacional de la mujer, es incinerada en un funeral
de estado en el valle del rio Gamtoos, en una colina cerca del lugar donde se supone que
naci6. Representantes de los altimos dos grupos khoisan presencian la ceremonia de la

que, por fin, nos atrevemos a llamar la Venus Khoisan.
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Festivales de cine africano:
¢moda o necesidad?

Beatriz Leal Riesco*

Declaracion de motivos

El Festival panafricano de cine y television de Ouagadougou (FESPACO) [1] ha
mantenido desde su primera edicion en 1964 la distincion de ser el mayor festival de
cine africano del continente. En la actualidad, razones politicas y econémicas de base
local e internacional han llevado a FESPACO a un estado de decadencia. Productores,
técnicos y cineastas de la talla de Abderrahmane Sissako o Jean-Marie Teno lo han
cuestionado, optando por acudir a otros certimenes semejantes que han ido surgiendo
en suelo africano y en el extranjero y que, por el contrario, no adolecen de los graves
problemas organizativos y la falta de competitividad de FESPACO. Su monopolio en el
panorama cinematografico internacional ha terminado, y con él una primera etapa de
la historia del “cine africano”, concepto empleado por especialistas como Manthia
Diawara, N. Frank Ukadike o Francoise Pfaff, entre otros. Este paradigma critico que es
el “cine africano” (en mindsculas y singular) transmite una ideologia panafricana
comin y es simbolo de un determinado momento histérico, en el que el cine se puso al
servicio de una causa mayor: el desarrollo, la autonomia y la independencia de las
jovenes naciones africanas. En aquella época de utopia desarrollista, el cine y los
cineastas se convirtieron en agentes de control social y discursivo a servicio de la
construccion nacional, otorgando a esta cinematografia una cierta uniformidad en la
linea critica y contestataria de los “Nuevos Cines” del Tercer Mundo.

A pesar de que este “cine africano” nunca fue tan uniforme en su motivaciéon rebelde

como criticos, politicos y festivales quisieran hacernos creer, si algo caracteriza a las
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propuestas que nos llegan desde el continente o de sus directores en la diaspora en los
ultimos anos es la variedad y riqueza de aquellas. Segtin el profesor camerunés Alexie
Tchuyap, “conceptualizations of nationhood, race, the continent and political
contestations appear at times to be almost completely evacuated from these works” [2].
Todo ello impide, cada vez maés, juicios homogeneizadores. El discurso preponderante
que dominaba, hasta fechas recientes, la realizacién cinematogréafica africana, esta
siendo examinado por una nueva oleada de cineastas y obras cuyo unico factor en
comun es la procedencia y una cierta herencia cultural africana, pero cuyas obras son
de una diversidad desconocida hasta la fecha para esta cinematografia. Ha llegado el
momento de cuestionar la formulacion tradicional del “cine africano” asi como los
mecanismos e instituciones a €l anexos, entre los cuales los Festivales de cine han sido
agentes principales de legitimacion y difusion. Llegados a este punto, se hara evidente
la necesidad de hablar en plural tanto de cines como de festivales africanos, y en lo que
a éstos ultimos respecta, se habra de realizar una reformulacién profunda de los
mismos. De no hacerse, estos eventos socio-culturales internacionales que viven en la
actualidad su edad de oro, corren el riesgo de anquilosarse en sus victorias pasadas y no
ser operativos. Para seguir siendo ttiles y operativos han de adaptarse a los tiempos
cambiantes y a un presente altamente competitivo en el panorama cinematografico
internacional causado por la irrupcion de las nuevas tecnologias, los constantes
intercambios transnacionales y los jugosos beneficios econdmicos resultantes. Para ello
adoptaremos una actitud cronolégica como guia en la comprension de la situaciéon que
en la actualidad vivimos; momento historico decisivo de redefinicion de los cines

africanos.

Preliminares: panafricanismo incierto

La historia de como el Festival panafricano de cine y television de Ouagadougou,
conocido cominmente como FESPACO, y la Federacion Panafricana de cineastas
(FEPACI) interactuaron desde su creacion a finales de la década de los 60 del siglo
pasado con politicas publicas africanas para promover un “verdadero” cine africano, ha
sido estudiada en detalle por historiadores y teéricos africanistas. Durante anos, la

capital de Burkina Faso se encumbro como el centro de celebracion de la filosofia
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panafricana que inundaba el continente, convirtiéndose en la mayor plataforma de
difusion y promocion internacional para los nuevos directores del continente. Hasta la
actualidad, FESPACO se ha venido celebrando bianualmente alternando con las
Journées cinématographiques de Carthage [3], creadas en 1966 por Tahar Cheriaa,
carismatico director tunecino fallecido recientemente. Ambos con similares
motivaciones en su concepciéon e ideologia alentaron desde sus inicios un cine
comprometido en la definiciéon de una dupla identidad: pan-africana y nacional. El cine
entonces se convirtié en una de las mejores herramientas en la (re)construccion de una
identidad e historia nacional propias, al conectar mucho mejor que la literatura con
unas poblaciones con altisimas cifras de analfabetismo.

En 1957 y con Habib Burguiba a la cabeza, Ttnez lograba la independencia de Francia
tras décadas de sangrientas luchas internas. El revolucionario seria declarado primer
ministro del pais independiente, y su ejemplo seria seguido tres afios mas tarde por la
actual Burkina Faso. Este pais conservaria hasta 1983 la nomenclatura colonial de Alto
Volta, ano en el que el presidente Thomas Sankara la rebautizase con el nombre por el
que hoy en dia la conocemos y cuyo significa literal es “el pais de los hombres integros”.
FESPACO y Cartago fueron certamenes sustentados por regimenes que, al ganar a
pulso su libertad ante las renuentes potencias coloniales tras largos afios de lucha y
convulsion interna interior, apostaron por la cultura y el cine como armas de educacion
privilegiadas para transmitir a sus ciudadanos una idea nacional e identitaria que
favoreciese la cohesion interna a través de simbolos y esfuerzo comun.

A pesar de la excepcion que supone Burkina Faso en cuanto a la promocion del propio
cine, a nivel continental las nuevas naciones fueron incapaces de acompanar a sus
festivales de politicas reales de inversiéon y promocion cinematografica, convirtiéndose
estos eventos en la metafora de la situacion que vivio todo el continente (salvo contadas
y timidas excepciones) en el siglo pasado. La celebracion puntual de la cultura africana
que fue FESPACO no se materializ6 en una paralela y ambiciosa politica
cinematografica que permitiese el establecimiento de una industria duradera y
competitiva a corto o largo plazo. Lo que ocurri6 en realidad fue que para poder
alcanzar la formacion y el apoyo economico necesarios para realizar una pelicula, se
debia recurrir al subsidio occidental, a través de contratos de cooperacion que incluian
el servirse tanto de material como técnicos extranjeros, asi como buscar la formacion

necesaria en Europa, donde existian escuelas de cine de renombre en la URSS, Francia
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y Bélgica, dependiendo de la vertiente ideologica de cada gobierno. Esta colaboracion
se tradujo en el patrocinio de cierta linea ideolégica y en el sometimiento de cineastas a
los deseos occidentales, epitome de lo cual fue la francophonie, politica gala
caracterizada por una camaleonica capacidad de autopreservacion durante décadas, lo
que le ha permitido conservar una posiciéon excepcional y neocolonial en la produccion
cultural de sus excolonias.

Las peliculas con asistencia occidental a través de la coproduccién y los subsidios
debieron negociar su alcance, ofreciendo historias atractivas y comprensibles para el
publico extranjero, ya que su principal objetivo era el publico de los festivales
especializados. No hay duda de que, a pesar de lo loable de algunas de sus intenciones,
la politica impuesta por gobiernos y cineastas, productores y profesionales que
integraban FEPACI y organizaban FESPACO, incapaces a la larga de crear verdaderas
industrias cinematograficas del interés del publico nacional, unido a la colaboracion
perversa con las ex metrépolis coloniales, fueron causas determinantes de la apertura
de una brecha entre el director intelectual militante y el puablico local. Productores,
criticos, politicos, intelectuales y artistas, al favorecer una etiqueta de “cine africano”
necesariamente comprometido y opuesto al entretenimiento, evitaron la creacion de
otro tipo de producciones que pudiesen conectar con su publico impidiendo, como
resultado, el desarrollo de cinematografias nacionales [4].

Mencién aparte por su ejemplaridad merece el festival Ecrans Noirs [5], creado en
1996 por el cineasta Bassek Ba Kobhio en Yaoundé (Camertan). Tal y como apunta
Alexei Tcheuyap en su libro mas reciente, Ba Kobhio logré convencer al gobierno y a
empresarios locales de la importancia de patrocinar la cultura. En la actualidad y tras
unos inicios modestos (caracteristica de este tipo de festivales), otorga siete premios
que van desde los 2000 a los 10000 dolares, ademas de hacer despliegue de glamour y
derroche para celebrar a los mejores del cine africano al nivel que éstos merecen. No
cabe duda que siguiendo la estrategia de considerar al cine como espectaculo, arte y
producto cultural esta ganando posiciones ante otros eventos similares, convirtiéndose

en una de las atracciones mas importantes del continente. [6]

-92-



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

Primera parada: africanos en la diaspora

Misicos, cineastas y ciudadanos africanos forzados al exilio conformaron durante los
afios 80 y 90 una comunidad cuyo interés comin era difundir la cultura y arte
africanos, a la vez que luchaban por el reconocimiento de derechos de sus
conciudadanos en el continente y en la didspora. Cuando finalmente se termind con el
Apartheid en 1994, era evidente que la relacion entre activismo politico y musica era
una constante entre los artistas africanos. De ello dan fe dos documentales que se
acaban de estrenar: Mama Africa (2011), de Mika Kaurismaki y Sing Your Song (2011),
de Susanne Rostock. Se trata de dos cuidados homenajes a la cantante sudafricana
Miriam Makeba y a Harry Belafonte, actor y cantante neoyorquino con raices africanas.
No es baladi su inclusién aqui, puesto que, a través de estas dos peliculas se deja en
evidencia el rol determinante del cine en este movimiento de sintonia entre la musica
como arte africano por excelencia y arma fundamental de liberacion y el cine como
medio de visibilizacion de la cultura popular en el siglo XX. En ambas obras se recurre
a entrevistas y a una concienzuda busqueda y edicion de imagenes de archivo para
mostrar la importante faceta de activismo en la vida de estas dos figuras miticas en la
historia de Africa. Makeba y Belafonte se han convertido en personajes-simbolos,
personas que desde el exilio forzado y la didspora usaron su ventajosa exposicion
mediatica para dar visibilidad y denunciar las injusticias del continente materno fuera
de sus fronteras. En ambos casos, musica y cine marcaron las historias personales de
los artistas en unas vidas entregadas al activismo politico a través de sus acciones
dentro y fuera de los escenarios.

En esta época histoérica y con motivaciones similares surgieron en la diaspora los que
hoy en dia son los festivales de cine africano con mayor reconocimiento, ganado a pulso
por su continuada tarea de difusion de las cinematografias africana en el extranjero.
Estoy hablando, en concreto, del African Film Festival de Nueva York (AFF) [7] y del
canadiense Vues d’Afrique [8] de Québec. El AFF fue fundado por la exiliada de Sierra
Leona Mahen Bonetti, directora ejecutiva y alma del evento y lleva en funcionamiento
desde entonces. En palabras de Bonetti, el festival surgié por “an urgent need to find a
way to show my daughter, my friends, and the people of New York, the Africa in which I
grew up” y con la clara intencién de oponer una imagen diversa a la que de Africa se

tiene en los Media, habitualmente negativa y estereotipada. Sirviéndose del cine
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pretendia ofrece al ptiblico neoyorquino un Africa vista a través de ojos africanos, un
Africa “of dignity, beauty, and creativity” [9]. Desde los afios 70 la escena underground
de Nueva York estaba inundada por los ecos de la musica africana. Sin embargo,
todavia al inicio de los anos 90 el cine africano era un gran desconocido. A través de la
alianza entre estas dos artes el festival empez6 a caminar a través de proyecciones
puntuales en bares y locales de moda hasta que en 1993, con el apoyo del Brooklyn
Museum of Art y el Film Society of Lincoln Center, se mont6 el primer programa
estable. Desde entonces, el mediatico Lincoln Center es la sede principal, a la que se
afnaden en la actualidad el contemporaneo BAM (Brooklyn Academy of Music), y otras
sedes de la ciudad. A punto de cumplir 20 afnos de vida, el AFF se ha convertido en uno
de los festivales de referencia a nivel mundial del cine producido en Africa y en la
diaspora. El punto fuerte de esta organizaciéon sin animo de lucro es su vocacién de
ayudar a los cineastas para que logren el reconocimiento internacional que se merecen,
a través de programas de promociéon de los mismos en centros académicos de
reconocido prestigio en los EEUU y en organizaciones de difusion artistica y cultural.
Con el paso del tiempo, el acierto de esta politica se ha visto confirmada por la calidad y
relevancia adquiridos a nivel global y el respecto de los artistas. El AFF ha mantenido
concienzudamente una linea ideoldgica clara opuesta a dindmicas propias del cine
como industria y mercancia en base a la creencia en la relevancia del papel del cine
como medio de difusion de la cultura africana al pablico americano. El hincapié dado a
las posibilidades educativas del medio y la importancia de conseguir su accesibilidad
son las razones de que el AFF haya preservado una valiosa independencia que se ha
materializado en una programacién minuciosa y cuidada a lo largo de casi dos décadas.
En la actualidad, los programas del AFF se extienden durante todo el ano por toda la
geografia estadounidense, ademas de colaborar y asesorar a un gran ntmero de
instituciones. Su ultimo éxito ha sido la creacién en 2011 del Programa de Conservacion
Cultural en Sierra Leona (SLCCP) [10], cuyo objetivo es preservacion del rico
patrimonio cultural del pais a través de un archivo digital audiovisual en construccion.
La otra cara de la moneda es la continua lucha para buscar fuentes de financiacién que
no impliquen ceder parte de su autonomia. Debido a la dependencia del sistema
norteamericano de subsidios y ayudas publicas y, sobre todo, privadas, no han podido
contar con una fuente estable de financiaciéon, lo que sin duda favoreceria la

tranquilidad que resulta de realizar un trabajo con apoyo gubernamental estable y,
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ademas, facilitaria la extension de su marco de actuacion.

Tras haber estudiado con cierto detalle la historia del AFF de Nueva York, toca ahora
detenerse en su par canadiense. Mi intencidon es demostrar como las motivaciones,
objetivos y alcance de cada festival de cine africano varian notablemente a causa de su
contexto. El Festival Vues d’Afrique, que ya va este 2012 por su 282 edicion, es uno de
los mayores ejemplos de una propuesta cultural y artistica con estabilidad y proyeccion
en el tiempo, profesionalidad en su organizacion y capacidad de adaptacién a las
coyunturas histéricas. Gracias a la especificidad de la politica cultural gubernamental
canadiense centrada en el apoyo, subsidio y promociéon de diversas manifestaciones
culturales y, en especial, al cine, la cultura de los ciudadanos inmigrantes en Canada
adquiere una dimensioén diferente a los EEUU. A pesar de las criticas que se podrian sin
duda realizar, la integracion a nivel cultural y artistico ha sido mucho mayor en la
generalidad del territorio canadiense que en el de su vecino, con excepcion de
metropolis de innegable dinamismo artistico y cultural como Nueva York, San
Francisco o Los Angeles. En la difusién de un cine que rivaliza con el comercial, es
sintomaético el papel jugado por la agencia gubernamental la National Film Board of
Canada (NFB) [11]. Durante casi un siglo de funcionamiento, la NFB ha ido
redefiniendo sus objetivos, pero siempre considerando como central la promocion del
pais fuera de sus frontera a través de obras caracterizadas por su excelencia, relevancia
e innovacion. Pionera en la investigacion digital desde hace unas décadas, la NFB se ha
concentrado en géneros tradicionalmente minoritarios como el documental y la
animacion. Desde que la NFB se fundase a principios del siglo pasado (1939), la gran
oleada de exiliados y emigrantes europeos que llegaron al pais produjo una politica
favorecedora de la experimentalidad y en evidente oposiciéon al cine producido por
Hollywood. Decisiones individuales de personas tan relevantes en el mundo del cine
como su fundador y padre del género documental John Grierson o el pionero de la
animacion Norman McLaren, entre otros, estan en las bases estéticas, artisticas y
productivas de esta organizaciéon. La férrea politica nacional de difusion de las dos
lenguas estatales (francés e inglés) asi como el apoyo y valoracion de la
multiculturalidad [12] son hechos distintivos sin igual en otro pais del mundo. De este
modo, desde el gobierno y la NFB estas politicas publicas se han sobrepuesto a la
soberania del beneficio como primer parametro a la hora de producir y valorar

producciones audiovisuales minoritarias. Es en este contexto y en este espacio de
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promocion de la diversidad cultural que se incluye el Festival Vues dAfrique,
tradicionalmente celebrado en Québec. Simbolo del tiron que estos eventos tienen hoy
dia es su ampliacién en la proxima edicioén a las vecinas Toronto y Ottawa. El secreto de
que a punto de cumplir treinta anos de vida el Vues d’Afrique siga méas vital que nunca
se debe a estar incluidos dentro de ese proyecto gubernamental a favor de la
multiculturalidad y la promociéon de un cine diverso; a su continuada labor en la
informacién y difusiéon de las producciones culturales de Africa, los paises criollos y sus
diasporas y, finalmente, a la capacidad de adaptacion a los tiempos, al crear un evento
rico en propuestas, donde talleres, espacios de reflexion y el didlogo entre las artes
consiguen provocar una gran respuesta entre el publico. Sin duda, estamos ante una
plataforma sin igual en el mundo de celebracion de la cultura Africana en todo su
esplendor.

Ademaés de estos dos grandes e “implicados” festivales, existen otros ejemplos con
animo de lucro, entre ellos el Pan African Film Festival (PAFF) [13] de Los Angeles
fundado hace veinte afios. Por el momento de su creacion mantiene la denominacion
vernacula “panafricano” y como se hospeda en la meca del cine a su interés de difundir
la cine africano se une un fuerte componente mercantilista. Celebrandose a dos pasos
de Hollywood: ¢como no iba a centrarse en la distribucion y exhibicion? Los ciclos
educativos y la difusién més alla de su fecha anual de realizacion (en febrero) escapan
al interés de sus organizadores, los cuales han creado un festival méas tradicional, con
Star System y fastuosas galas. Otros festivales menores y certimenes de tematica
africana han ido surgiendo en los EEUU recientemente, entre ellos el New Orleans
Afrikan Film and Arts Festival (NOAFEST) [14] cuya ambicion esta en la producciéon y
experimentacion artistica y que fue creado en 2008 por el director senegalés Joseph
Gai Ramaka, actualmente residente en la zona tras haber entrado en el pais gracias a
una invitacion del AFF de Nueva York. Por su alcance minoritario no resultan

pertinentes para este articulo.

El mercado se impone: la rentabilidad de los festivales de cine

Mientras, en el otro lado del Atlantico, un grupo de mujeres con interés y pasion por

Africa se embarcaban en el proyecto de dar a conocer su cultura y su cine a sus
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respectivos compatriotas. De nuevo, es preciso contextualizar debidamente cuando y
donde surgieron estos eventos, el clima politico y social que imperaba y su relacion con
lo que sucedia a nivel internacional. Como su historia es mucho més convencional, no
me detendré en un analisis pormenorizado de casos ya que encajan con mas facilidad
en la dindmica de los llamados festivales de “cine independiente” como Rotterdam o
Sundance, los cuales han logrado establecer un nicho para producciones diversas a
Hollywood.

Al llegar las independencias de las naciones africanas Europa tuvo que redefinir sus
relaciones con las excolonias optando por una falsa ayuda de cooperacion al desarrollo
que, con el tiempo, han manifestado sus horrendos efectos en el continente. A través de
becas de estudio para cineastas y técnicos en Europa, de colaboraciones, subsidios y
coproducciones, se consiguid dirigir en buena medida la direccion en la produccion
cinematografica. Al no haberse creado industrias nacionales cinematograficas
competitivas no existia oposicion desde Africa. Sin menoscabar obras de artistas que se
mantuvieron fieles al continente y regresaron a éste tras su formacion en el extranjero,
lo cierto fue que una buena cantidad de directores decidieron o se vieron obligados a
permanecer en el exilio. Con una formacion técnica y tedrica en buena parte occidental
y ansiosos de obtener reconocimiento internacional filmaron filmes que hoy son
criticados por componer una imagen idilica y esencialista de Africa, mas del gusto de
los cinéfilos occidentales que de los habitantes africanos. A través de un paternalismo
de acompanamiento, Francia consiguié con la citada politica de la francophonie
prolongar su patriarcado en las excolonias durante décadas. Su efecto se siente en la
actualidad a través de la plataforma francofona Tvs Monde. Sin menoscabar su
importancia a la hora de hacer llegar una gran variedad de manifestaciones artisticas y
culturales africanas a cualquier punto del planeta via Internet, lo cierto es que
representa un nuevo ejemplo de politicas de asistencia occidental a Africa.

Pero la historia de la existencia de los festivales de cine en Europa empieza mucho
antes, tras la IT Guerra Mundial, cuando Europa habia quedado destruida y Hollywood
tenia el monopolio de la produccion y distribucién. La decisién que tomaron los estados
europeos fue apostar por un cine (aqui cabrian muchas matizaciones) que reivindicaba
las peculiaridades identitarias propias, oponiendo a un cine comercial de produccion
industrial un cine de autor basado en la creatividad artistica tinica de sus cineastas. Los

Grandes Festivales, con Venecia y Cannes a la cabeza, colaboraron en la gesta de
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devolver la fascinaciéon perdida por el viejo continente y sus enclaves historicos, con un
oropel de alfombras, fiestas y derroche que ha perdurado hasta nuestros dias.
Hollywood estaba invitado con sus estrellas y a Europa no le quedaba sino implementar
unas politicas publicas y privadas que crearan un cine europeo de “excepcionalidad”
frente a Hollywood.

El maximo desarrollo de esta tendencia llegaria afios después a través de la politique
des auteurs de los criticos pronto devenidos directores de la revista parisina Cahiers
quienes, a finales de los “revolucionarios” anos 60, consiguieron poner de moda un cine
de autor que hacia las delicias de cinéfilos adictos a cine-clubs. La juventud europea de
esos anos era rebelde y comprometida (o eso hemos leido), por lo que acudir a los cine-
clubs tenia una carga politica determinada, lo cual obligaba a ver las obras producidas
por los “Nuevos Cines” en Latinoamérica, en los paises del bloque comunista y en
Africa. Sin adentrarnos a deshilvanar los fracasos y contradicciones del movimiento
cineclubista y de la politique des auteurs francesa, lo cierto es que se cre6 una cultura
de asistencia a eventos cinematograficos donde discutir y entender otras realidades.

Anos mas tarde, la masiva llegada de los reproductores de video, el aumento del
consumo audiovisual en los hogares y en los multicines acab6 con este tipo de
experiencia, la cual se recuperaria en los afnos 90 con el florecimiento de los “Festivales
de cine independientes”, que tomaron como modelos a Pesaro y Rotterdam. Es aqui
donde se han de enmarcar, entre otros [15], el Festival Cinema Africano, Asia e
America Latina [16] de Milan y el francés Ciné Sud. Festival des Arts et Cultures
d’Afrique [17], ambos en su 222 edicion este 2012 y, por la cercania, el Festival de cine
africano de Tarifa (FCAT) [18], ahora de Cordoba, que celebra el préoximo octubre su
92 edicién [19]. En 1989, la caida del muro de Berlin y otros sucesos habian acabado
con la division entre el bloque capitalista y el comunista, asi como con un cine
abiertamente militante. Esta carencia de alternativa llevo a que las miradas se girasen
al Tercer Mundo con mayor ahinco, y Africa fue una de las favorecidas. Los tres eventos
citados, dirigidos por mujeres [20] europeas (Alessandra Speciale, Nicole Menier y
Mane Cisneros respectivamente) y con organigramas formados en buena parte por
profesionales del género femenino, se concibieron con el objetivo altruista de dar a
conocer el cine africano a los europeos, y con una carga politico-social notable. Asiduas
a cine-clubs en su juventud, formadas en las humanidades y conocedoras de las

posibilidades del formato del festival, estas mujeres han conseguido crear unos eventos
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que, tras unos primeros pasos dificiles, atraen hoy gran atencion de publico e
instituciones publicas y privadas [21]. Desde luego, su éxito se basa en la capacidad de
cautivar haciendo uso de mecanismos que se han mostrado idéneos para seducir a un
publico en aumento y deseosos de asistir a talleres, conciertos, encuentros con los
protagonistas (directores y actores) o charlas especializadas. El momento de
celebracion social llega, incluso, a eclipsar el de las proyecciones de los filmes. La parte
negativa es que, al tener que recurrir a la financiacion publica, se han convertido en
herramientas clave para sostener la politica de cooperacién de Europa con Africa. Todo

esto obliga a su reevaluacion, aspecto que recuperaré en las conclusiones.

Reflexiones para un futuro conjugado en presente

Tal y como se desprende del repaso histérico realizado a la historia de los mas
destacados festivales de cine africano, estos eventos han sido fruto de unas coyunturas
sociales, histéricas y personales especificas. Del suefio del panafricanismo de base
nacional se paso6 a la visibilizacion a través de focos tan notables de la Diaspora como
los EEUU o Canada, mientras Europa luchaba por mantener su papel de control y
asistencia a través de la coproduccion y de festivales ad hoc para cinéfilos que veian
como Europa dejaba de producir el cine de autor comprometido y experimental de
antano. Es incuestionable la tarea de difusion de la cultura y el cine africanos fuera del
continente de estos certimenes a pesar de sus motivaciones diversas, pero se ha de
apuntar que ha sido a costa de amparar un estado de subsidio permanente para los
cines africanos fuera de sus fronteras, con la consiguiente huida de artistas
continentales hacia Occidente y de la adaptacion de sus obras al gusto foraneo.

Hoy en dia, la situacion esta cambiando a marchas forzadas, obligando a los festivales
a convertirse en Festivales Internacionales que sean competitivos en el circuito
festivalero internacional. Si bien durante afos el cine africano era escaso, en cierto
modo homogéneo y politicamente comprometido, cada vez nos llegan de Africa mas
peliculas, més variadas y mas competitivas internacionalmente, lo que ha provocado
que un numero mayor de gente esté interesado en conocerlas. Se ha abierto la veda de
un espacio tremendamente sabroso para los gestores culturales, que saben de las

ganancias inherentes a la distribucion y exhibicion de obras marcadas con la etiqueta
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de excepcionalidad. Las obras audiovisuales tienen la virtud de la reproductibilidad,
pero solo pueden circular si hay canales especificos de difusion. Es en este contexto que
los festivales, en pleno auge a nivel internacional, combaten por sobrevivir y mejorar su
estatus. Cada vez, sin embargo, le estdn surgiendo més competidores mejor
(in)formados: agrupaciones de cineastas como Le Collectif L’Oeil Vert o el
Documentary Network Africa que juntan fuerzas para instaurar un eje “Sur-Sur” de
colaboracion o una plataforma internacional de difusion; cineastas individuales que se
vuelven distribuidores de sus obras como Jean-Marie Teno; y un sinfin de plataformas
privadas de difusion en Internet.

A la espera de ver como Internet redefine sus reglas y dinamicas de funcionamiento, el
recurso a los festivales de cine sigue siendo necesario como espacio de visibilizacion,
aunque deberian olvidar ese rol de intermediarios aventajados de las cinematografias
africanas del que disfrutaban antafio. Una nueva generacion de programadores, criticos
y especialistas han necesariamente de tomar el relevo de aquellos que dictaron qué era
el “verdadero” cine africano. En los tiempos que corren, es tan importante ser
competitivo a nivel del circuito internacional como emplear unos filtros basados en
motivaciones de calidad artistica y técnica formales que no prioricen inicamente el
mensaje politico. De este modo, se podra articular una programacion de peso que sea
del interés de la audiencia.

Las sugerencias y puntualizaciones no terminan aqui. La situacién actual de los
festivales de cine africano se puede definir como paradéjica o, siendo menos criticos, de
redefinicion. No cabe duda de que cumplen un servicio para un puablico en crecimiento
tanto en variedad como en nuimero. Aceptada la pervivencia de los festivales como
hipétesis, en base a la necesidad creciente de un publico especializado y educado
visualmente de tener una experiencia tnica (las proyecciones) formando parte de un
grupo mayor con el que se comparten gustos, intereses u opiniones afines (las
actividades paralelas del festival: espacios de socializacion cada vez mas enfatizados),
los Festivales de cine africano tienen una peculiaridad: el haber sostenido una distancia
con otro tipo de eventos semejantes declarados o sobreentendidamente comerciales
[22]. Se puede acudir a festivales de cine coreano, latinoamericano, danés... pero tan
solo los festivales de cine africano siguen transmitiendo al publico ese cariz de
solidaridad y compromiso propio del discurso general sobre el continente [23]. La

paradoja se produce, por tanto, cuando estos eventos siguen enarbolando la etiqueta de
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“africano” con sus connotaciones solidarias, comprometidas, caritativas o altruistas...
ligadas a politicas de desarrollo y solidaridad promovidas desde Occidente. A pesar de
afirmar la necesidad de dar la voz a los actores del continente, de desear en sus
discursos una y otra vez su total independencia e, incluso, plantear la utopica situacion
en la que los propios festivales se volverian innecesarios, estos festivales luchan por
sobrevivir y consolidarse como intermediarios privilegiados en la cadena de produccion
que es el cine.

¢Como resolver la paradoja? Repito: luchando por ser lo mas competitivos posibles a
nivel del mercado internacional, programando ciclos de gran calidad y ayudando a
directores y artistas a ser autonomos en su praxis profesional. De este modo, se
alcanzara lograr un nivel parejo al de otros festivales de tematica no africana como
Rotterdam o Abu Dabi, por citar sélo dos, asegurandose su conservacion. En los
ultimos anos hemos asistido a un fendémeno global en los festivales de cine
internacionales: reemplazar a antiguos directores, cinéfilos y enamorados
incondicionales del cine por gestores culturales mas preparados en lides empresariales
y economicas, pero de los cuales no se espera como prioritario un amor o conocimiento
especializado del cine. Si bien en el ambito del cine africano se da también esta
tendencia, todavia encontramos en mayor medida que en otros eventos similares a un
grupo de personas devotas. Lo importante ahora es conseguir que sean capaces de
competir en igualdad de condiciones en el circuito internacional de festivales. Si no, se
quedaran sin las estrellas que, como Mahamat-Saleh Haroun recientemente, ha
preferido irse a los grandes festivales internacionales y olvidarse de los africanos.

Antes de aventurar una conclusion final permitaseme soltar al aire algunas preguntas,

a las cuales s6lo el futuro cercano podré dar respuesta:

1. ¢Acabaran por desaparecer estos eventos si, segin su objetivo fundacional, el cine
africano se integra en igualdad de oportunidades con/a otras cinematografias

minoritarias?

2. ¢Es moralmente justificable el paso de la promocién de un arte e industria como el
cine a la monopolizacion y direccion de ésta a través de tareas de produccidon y
distribucion (caso del FCAT y del African Diaspora International Film Festival situado

en Manhattan)? La tendencia actual de muchos festivales de cine africano de dar el
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paso a ser agentes activos de produccion no se hace sino amparar una produccion
asistida y, por tanto, media(tiza)da, de la produccion del continente desde Occidente u

otras latitudes [24].

3. ¢Crean estos festivales plataformas reales de difusion para los cines africanos o, por

el contrario, mantienen un cine para entendidos o “iniciados” no locales?

4. ¢Realmente se produce un cambio firme en las actitudes de consumo artistico y
cultural de los espectadores que acuden a estos eventos mas alla de las fechas de
celebracion del Festival? Y, directamente ligado a lo anterior: ¢cuél es el verdadero

alcance de las series itinerantes?

5. ¢Seria, quizas, mas productivo comenzar a plantear otro tipo de eventos? Sin duda,
la base de su éxito esté en la necesidad del hombre contemporaneo de relacionarse en
el evento multidisciplinar como el festival, saciando asi su curiosidad por lo africano
durante unos dias. Si se quiere tener un efecto duradero en el pablico mas alla de la
propia actividad de ocio localizada en el espacio y en el tiempo, una ronda de preguntas
con el director, productor y/o actores al final de la proyeccion no es suficiente. La
experiencia en general se vuelve fallida o incompleta por la falta de herramientas de
analisis. De igual forma, si se pretende crear una demanda sélida y consecuente por
parte del publico, se ha de ofrecer un contexto discursivo adecuado que familiarice al
espectador con obras y autores. De este modo y tras la conclusion del festival, los
asistentes haran uso de otras plataformas de difusion para continuar disfrutando de los

cines africanos.

Conclusion

Estamos en un momento crucial de redefinicién de los festivales de cine. Cada ano
surgen nuevos mientras otros se extinguen sin alcanzar las dos ediciones. La clave esta
en saberse ir adaptando u ofrecer propuestas novedosas. El interés por el cine africano
esta en sintonia con la puja y dinamismo de Africa, a la que todos quieren acercarse

para sacar tajada. Si al principio la musica servia como entrada y publicidad, ahora es el
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audiovisual el que, a través de la difusion magnifica que permite Internet y la facilidad
técnica del formato digital, ha puesto a una miriada de creadores africanos en el mapa
de entretenimiento global. No hay duda de que es preciso lograr la colaboracion entre
diversos agentes y crear politicas que acerquen y faciliten al publico estas
cinematografias.

La realidad es que, en un mercado de festivales tan competitivo como el actual, es
preciso establecer una marca (una etiqueta) distintiva en la que, al mismo tiempo, se dé
cabida a la mayor cantidad de productos, variados y sugerentes, acompanarlos con
sugestivos conciertos, mesas redondas, talleres y otros eventos y facilitar su
accesibilidad. El publico esta sediento de estos eventos multidisciplinares y la
profesionalidad es un elemento fundamental para lograr un impacto mayor. El cine es
un arte, un producto cultural y una industria que, para sobrevivir, necesita de un
publico y de un mercado. Los festivales de cine africano se han visto abocados a ser
competitivos en este mercado, en un momento de alta privatizacion de la cultura.

Dentro de esta negociacion e investigacion de posibilidades que se les abren a los
distintos actores cinematograficos en juego, es preciso hacer una ultima reflexion y
recordar la importancia del estado como institucion capacitada para crear un cine
nacional que, en su doble vertiente de arte e industria, sea deseable para el ptblico local
y el mercado internacional. El ejemplo de Sudafrica es paradigmaético: con la llegada de
la democracia en 1994 y la abolicién del régimen segregacionista del Apartheid, se han
venido tomando medidas para que la gran masa poblacional negra que vive en
barriadas de chabolas pueda acceder a salas de cine, tradicionalmente reservadas para
las clases medias blancas que iban a los centros comerciales, espacios vetados para los
negros. Mientras llega este momento, se estd optando por privilegiar un industria de
servicios para coproducciones con Hollywood y otros actores internacionales, lo que
tiene su parte positiva y negativa ya que, si bien es cierto que consigue que estas
peliculas tengan difusion internacional a través de la aparicion de estrellas venidas de
Los Angeles e historias universales, esto se hace en detrimento de artistas y lenguas
autoctonas y eliminando la especificidad multicultural sudafricana. Se van dando
pasos: escuelas, espacios de difusion y distribucion, equipos y profesionales... el Gnico
camino realmente valido para establecer una industria cinematografica estable y

competitiva que satisfaga las necesidades de audiencias locales e internacionales.
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Notas

1. http://www.fespaco-bf.net/

2. Alexie Tcheuyap, Postnationalist African Cinemas. Manchester University Press.

Manchester y Nueva York: 2011. P.1.

3. http://www.jccarthage.org/

4. El testigo en el continente lo tienen ahora otros, como se observa de la gran cantidad de
festivales que han ido surgiendo desde los afios noventa. He aqui un breve repaso: Zanzibar y
Zimbabwe, ambos desde 1997; Marrakech (2000); el festival de cine documental
mozambiquefio Dockanema (Maputo, 2006) organizado por el productor y director Pedro
Pimenta, y el Jozi Film Festival de Johannesburgo (2012). Han de tratarse separadamente el
Festival de El Cairo (1976) por las peculiaridades de su ubicacion e historia cinematografica
Unica y el de Durban, fundado en 1979 en pleno apogeo del Apartheid.

5. http://www.ecrans-noirs.org/

6.Alexie Tcheuyap, Postnationalist African Cinemas. Manchester University Press.

Manchester y Nueva York: 2011. P.21.

7. http://www.africanfilmny.org/

8. http://www.vuesdafrique.org/

9. Mahen Bonetti, en “Acknowledgements”, en Throught African Eyes. Dialogues with the

Directors. Volume 1. African Film Festival, Inc. Nueva York: 2003. P. ii.
10. http://ccp.africanfilmny.org/
11. http://www.nfb.ca/
12. Ejemplo notable es la creacion en 2006 de una division “aborigen” en la seccion dedicada a

la animacién de la NFB para promover la cultura nativa a través de nuevos medios

audiovisuales.
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13. http://2012.paff.org/

14. http://neworleansafrikanfilmfest.org/

15. La némina es mucho mayor. Para quienes estén interesados en tener un listado de
Festivales donde poder ver peliculas africanas ir a: Olivier Barlet, African Cinemas.

Decolonizing the Gaze. Zed Books. Londres y Nueva York: 2000.

16. http://www.festivalcinemaafricano.org/

17. http://www.festivalpleinsud.com/edito-cine-sud/

18. http://www.fcat.es/FCAT/

19. También en los primeros afios del siglo XXI se fundaron el Africa in Motion. Edinburgh
African Film Festival (2012: 72 edicion); el Galway African Film Festival (2012: 52 edicién) y el
Africa in the Picture holandés, en marcha desde 1987, consigui6 convertirse en un festival anual
de mayor alcance. No hago referencia aqui a otros eventos como semanas de cine, retrospectivas

o ciclos de cine africano de menor importancia y sin estabilidad en el tiempo.

20. Esta es una peculiaridad de los festivales de cine africano frente a otros: la gran cantidad de
mujeres directoras y organizadoras de los mismos. Aunque querria poder celebrar el dato como
una muestra de igualdad y solidaridad femenina, es preciso preguntarse: épor qué los hombres
no optaron por trabajar en la difusién del cine africano? ¢Quizas porque otras labores eran mas

gratificantes econémicamente?

21. Conscientes de su “especificidad” frente a los Grandes Festivales (Berlin, Cannes y Venecia)
y al “independiente” Rotterdam que se celebran en febrero, mayo, agosto-septiembre y enero-
febrero, respectivamente, los festivales de cine africano se aglomeran en otofio para no coincidir
con la gran estacion de los Festivales mis mediaticos. Consoliddindose en una época
tradicionalmente relajada de eventos cinematograficos mayores, se ve como se posicionan en un
mercado que estd haciendo sus apuestas y preparandose para sus importantes encuentros

posteriores.

22, Me estoy aqui refiriendo al supuesto fin artistico, rupturista y de mecenazgo altruista de los

festivales de cine Indy o alternativo, de los que Sundance o Tribeca son exponentes destacados.
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No sorprendo a nadie si afirmo que en la actualidad, en sintonia con la tendencia de
mercantilizacién y fagocitaciéon de la diferencia tipica de cualquier manifestacién artistica
mayoritaria, una de las entradas més institucionalizadas en el mercado de cine comercial
internacional son este tipo de festivales, por mucho que se recubran de una péatina

underground.

23. Se podria argiiir que las cosas no parecen haber cambiado tanto en Africa como en otras
latitudes, pero estariamos cayendo en una aberracién histérica, siendo el continente uno de los

lugares de mayor vitalidad y creacion en la actualidad.

24. En esta linea no es casual que Nollywood siga viéndose apartado de estos festivales. La
Unica industria de cine africano centrada en el entretenimiento y con un Star System y un
sistema productivo y de distribuciéon estable (dentro de sus propios y especiales parametros)
explica muchas de las contradicciones de estos festivales. Se trata de una industria
independiente y con un ptblico fiel, todavia de baja calidad técnica, basada en historias locales
alejadas de esos mensajes universales humanitarios tan del gusto de los occidentales y su
publico cinéfilo especializado, que es el que mayoritariamente acude a los festivales. Nollywood
se ha hecho a si misma sin el auxilio Occidente, y por eso es inaprensible y le cuesta encajar en el
formato festivalero habitual. Sus peliculas son incomprensibles al no pasar por el tamiz
uniformizador que adquieren aquellos cineastas africanos de formacién occidental o forzados a
adaptarse a las exigencias estéticas, politicas y econémicas de los festivales y otros agentes

culturales.

*Beatriz Leal Riesco es historiadora de arte por la Universidad de Salamanca, donde ha
trabajado como Personal Docente Investigador. A la espera de leer su tesis doctoral sobre “El
concepto de Autoria en la Historia del Cine” actualmente es investigadora free-lance en los
Estados Unidos, y autora del blog centrado en cine y cultura africana Africaencine

(www.africaencine.org).
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Comentarios sobre la XIITI Asamblea de
CODESRIA, Consejo para el Desarrollo de la
Investigacién en Ciencias Sociales en Africa

Ana Cristina Aguirre Calleja y Fernando Zarco Hernandez*

El Consejo para el Desarrollo de la Investigacién en Ciencias Sociales en Africa
(CODESRIA por sus siglas en inglés), establecido en 1973 como una organizacion Pan-
Africanista independiente con enfoque principal en las ciencias sociales [1], llevo a cabo
su XIII asamblea en la ciudad de Rabat, Marruecos, durante cinco intensas jornadas
desde el dia 5 al 9 de diciembre de 2011, en la Escuela de Ingenieria Mohammadia de la
capital marroqui.

Esta asamblea, celebrada cada tres anos en sedes rotativas del continente africano,
conto en esta ocasion con la asistencia de 632 participantes inscritos previamente, cifra
a la que hay que sumar a quienes nos hemos inscrito directamente en el evento.

Bajo el lema “Africa y los retos del siglo XXI”, algunos de los exponentes en diversas
disciplinas se dieron cita para compartir sus impresiones y discutir sobre lo que
consideraron el futuro del conocimiento académico y de investigaciéon en el contexto
africano. Acudieron también representantes de Universidades y Centros de Estudios
Africanos de América, Europa y Asia, asi como el Secretario Ejecutivo del Consejo
Latinoamericano de Ciencias Sociales (CLACSO), Emir Sader, a quien fue una grata
sorpresa encontrar. Desde el continente asiatico destaco la presencia del economista de
Malasia, Jomo Kwame Sundaram, que en cifras macroeconémicas nos daba un
panorama del crecimiento/decrecimiento y evolucion del continente, y Jayati Ghosh,

de la India, Secretaria Ejecutiva de la red de economistas criticos del paradigma
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hegemonico liberal llamada International Development Economics Associates (IDEAS)
y fundadora de la Economic Research Foundation en Nueva Delhi. Ghosh dio una
excelente conferencia de clausura acerca de un paradigma econémico alternativo al
expuesto en la asamblea, planteando entre otras cosas que los recortes del presupuesto
en servicios basicos como salud y educacion no eran recomendables a largo plazo, y que
las economias de los paises en desarrollo y aun en crisis financieras deberian ocuparse,
primero, de proporcionar unas buenas y solidas condiciones a los trabajadores de base
si querian aspirar a un futuro préspero, recomendacion que claramente podria también
realizarse en el contexto europeo.

El programa alternaba entre sesiones plenarias y sesiones paralelas. Entre las
primeras destacO una mesa redonda en honor al profesor Samir Amin (primer
Secretario Ejecutivo de CODESRIA de 1973 a 1975) presente durante todo el evento. En
esta mesa se retomaron algunos de los puntos principales de su trayectoria como
pensador y actor social y politico, tanto en el continente como a nivel mundial.
Destacaron también un par de mesas redondas acerca del 50 aniversario de la
Conferencia Panafricana de Casablanca, en las que, segin comentarios de algunos
asistentes, se pudo revivir parte de la historia politica de Africa. Otras conferencias
giraron en torno al lema de la asamblea, haciendo un total de 14 sesiones plenarias. Al
respecto, queremos sefalar que fue una pena que la nica de ellas que trataba sobre
feminismo y encabezada por una mujer africana, la profesora Ifi Amadiume, se viera
cancelada en el altimo momento.

Las sesiones paralelas trataron diversos temas en torno a la comprension de
fenomenos sociales del continente africano y se llevaron a cabo en las aulas de la
Escuela de Ingenieria, con un total de 33 sesiones y 24 mesas redondas durante todo el
transcurso de la asamblea. Simultaneamente, el tercer y cuarto dia se realizd la
Conferencia de Decanos de Facultades de Ciencias Sociales y Humanidades, en la
Facultad de Humanidades de la Universidad Mohamed V-Agdal, con el lema “El lugar
de la Universidad Africana en el Espacio de Educacién Global Emergente”, la
Conferencia Anual de Editores de Revistas de Codesria, en el Instituto de Estudios
Africanos de la Universidad Mohamed V-Soussi y, en este mismo Instituto, un taller
metodolégico organizado por el Programa de Investigaciéon de Codesria en el que
participaron diez redes de investigacion llamadas Redes de Investigacion Comparativa

y Grupos Nacionales de Trabajo.
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El quinto y ultimo dia estuvo dedicado a sesiones administrativas, en las que rindieron
sus informes el Comité Ejecutivo, el Comité Cientifico y el Secretario Ejecutivo.
Posteriormente, fueron elegidos los candidatos regionales, el presidente y el
vicepresidente del Comité Ejecutivo.

Uno de los aspectos mas interesantes de esta asamblea fueron los debates posteriores
a las exposiciones de las sesiones plenarias, porque dieron cuenta de la diversidad y
complejidad del contexto africano. Se hicieron notar, por ejemplo, opiniones polémicas
acerca del gobierno actual de Mugabe en Zimbabwe, la ain poca presencia de voces de
mujeres en la mayoria de las conferencias y mesas redondas, asi como el papel de la
religion en las universidades, solo por citar algunas de las controversias suscitadas,
bastante significativas en la realidad africana. Todo ello gracias a la traducci6on
simultanea al inglés, francés, portugués y arabe, lenguas oficiales de Codesria, durante
todas las sesiones plenarias.

En las sesiones paralelas, una estuvo dedicada al cambio climatico y sus efectos en
Africa. El punto de partida de los ponentes, todos ellos hombres, hablaban de la
“adaptacion” frente al cambio climatico, mientras que en los discursos de otros lugares
se habla del “combate” del mismo, postura que nos parece interesante, siempre y
cuando se tome en cuenta que es necesario detener el fenémeno y hacer patente los
efectos dafinos que este presenta en la poblacién, es decir, denunciarlo y exigir, por
ejemplo, el cese del vertido de basura y componentes toxicos, como denuncian
activistas de Ghana desde hace algin tiempo.

En un sentido mas critico, esta asamblea que pugnaba en su convocatoria por oponer
“la invencién de Africa” por una “invenciéon del mundo por Africa", adoleci6 de varios
aspectos cruciales para la descolonizacion de este continente y su produccion de
conocimiento. No hubo, por ejemplo, ninguna alusién al pensador revolucionario
Frantz Fanon, a pesar de que, justamente en esos dias se conmemoraba el 50
aniversario de su muerte, acaecida un 6 de diciembre de 1961. Asi, mientras que en
muchas partes del mundo se recordaba durante esos dias al autor de “Pieles Negras,
Mascaras Blancas”, la asamblea de Codesria culminaba sus jornadas con una cena de
gala amenizada, entre otras atracciones, con personajes disfrazados de Mickey Mouse,
personaje emblema del emporio Disney, contraste que nos pareci6 fuera de lugar.

Tampoco hubo mencién alguna a la delicada situacion politica que culminé con las

revueltas sociales que estaba atravesando el Congo, en momentos criticos posteriores a
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las elecciones presidenciales de este pais. Menos posible atin hubiese sido escuchar
alguna alusion a la liberacion del pueblo saharahui, considerando que la asamblea se
llevaba a cabo en la capital politica del Reino de Marruecos. Al respecto, cabe recordar
las palabras del lider africanista promotor de la Organizacién para la Unidad Africana
-actualmente Unidn Africana- y primer presidente de Ghana, Kwame Nkrumah, quien,
al proclamar la libertad del primer pais independiente de Africa, afirmé que ésta no
tenia ningan sentido hasta que se lograra la independencia de todo el continente.

Aunque cabe destacar una mesa sobre cuestiones de género, centrada en el papel de la
mujer y su desarrollo en Africa, y que mostr6 un gran trabajo por parte de las mujeres
como principales exponentes, existe aiin una casi imperceptible participacion de los
hombres en este tema, y una nula participacion en tanto a los estudios de masculinidad,
ya que la tnica conferencia al respecto, a cargo de la profesora Akosua Adomako
Ampofo, Directora del Instituto de Estudios Africanos de la Universidad de Ghana,
también fue cancelada.

Mas alla de las dicotomias de género, no encontramos didlogo ni espacios donde se
hablara de sexualidad o de otras formas de practicas no hetero-normativas, ni de la
problematizacién sobre el contexto social y politico del Africa actual en esta area,
teniendo en cuenta las sanciones y persecuciones que las practicas homosexuales
generan en algunos paises de este continente y que dan lugar a hechos lamentables
como la muerte del activista ugandés David Kato, ocurrida a principios del afio 2011 por
motivos homofobos [2]. La tinica mencién de este tema fue una propuesta hecha por
parte de una de las asistentes para tratar el tema en préximas asambleas, que
esperamos sea tomada en cuenta.

Esperamos sinceramente que, a raiz de los cambios en la directiva, estas omisiones
sean retomadas para las siguientes asambleas, dado que Codesria cuenta con
suficientes recursos, tanto humanos como bibliograficos, para solventarlas, como lo
destac6 su Secretario Ejecutivo, Ebrima Sall, al responder a la mujer que sehalaba la
ausencia de discursos sobre sexualidad en la asamblea.

Por ultimo, queremos hacer hincapié en el hecho de que todas estas observaciones y
propuestas son hechas en aras de producir un conocimiento que sea 1til y liberador
para la gente, en busca de la liberacion y la descolonizacién de Africa. No esta de mas
recordar la razén por la cual Achille Mbembe, destacado socidlogo y teorico africanista

camerunés, renunciara a la Secretaria Ejecutiva de Codesria, cargo que ocup6 desde
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1996 y que 'abandona cuatro anos mas tarde, exasperado por las diversas luchas
ideolbgicas que limitan su capacidad de accion'[3].

Por lo tanto, esperamos que el nuevo Comité Ejecutivo, presidido por la profesora
Fatima Harrak y la profesora Dzodzi Tsikata como vicepresidenta, junto con sus nuevos
representantes elegidos en la asamblea, pueda darse a la tarea de incluir estos temas y
recoger las voces que este evento trajo a Codesria, asi como aquellas que atn le son

inaudibles, en pos de un Africa mas inclusiva y vivible.

Notas
1. www.codesria.org
2. www.pambazuka.org/en/category/Igbti/70625

3. Falomir, Elisabeth (2011) Introduccién, en “Necropolitica. Achille Mbembe”, Melusina, p. 13

*Ana Cristina Aguirre Calleja y Fernando Zarco Hernandez son colaboradores de

Africaneando.

-111 -



dfricaneando. Revista de actualidad y experiencias
Num. 08, 4° trimestre 2011. www.oozebap.org/africaneando

Reseia del libro African Sexualities. A Reader
editado por Sylvia Tamale

Ana Cristina Aguirre Calleja y Fernando Zarco Hernandez

[...] Este libro es una 1til contribucion a la literatura Africana en sexualidades
desde Africa basado en experiencias y perspectivas africanas.

Ifi Amadiume — Profesora y Escritora, Dartmouth College, USA

Mucho se ha escrito acerca de sexualidad en Africa. Sin embargo, con excepciones
cada vez mas numerosas, la mayor parte del conocimiento en este campo se ha
producido desde fuentes ajenas al continente africano, es decir, en un proceso historico
similar a lo que el grupo latinoamericano de pensamiento critico sobre

modernidad/colonialidad ha llamado "la colonialidad del saber" (Lander, 2000).

iBravo! Un libro sobre Africanos, publicado en Africa, y escrito mayormente
por Africanos.
Marc Epprecht — Profesor, Queens University, Canada y autor de

“Heterosexual Africa?”

La propuesta de crear un compendio sobre sexualidades en Africa, en una gama de
géneros tales como ensayo, investigacion, poesia, ficcion, historias de vida, canciones y
fragmentos de diarios personales, es justamente para dar cuenta de la pluralidad de las
voces africanas en el area de la sexualidad y, a la vez, cuestionar los discursos
hegemonicos sobre esta area, objetivo presentado como reto por la editora de esta obra,

Sylvia Tamale (p. 5-6), abogada feminista y profesora de la Universidad Makerere, en
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Kampala, Uganda.

[...] El marco critico y feminista post-colonial ofrece un profundo
entendimiento ('insights') de las dinamicas problemdticas de poder,
dominacioén, subjetividad y liberacion cultural que, de diversas maneras,
afecta a las personas del continente en el mundo globalizado de hoy.

Amina Mama —Profesora y teorica feminista nigeriana, Universidad de

California.

El termino Africa esta plagado de historia. [...] Es imposible hablar de Africa
como generalizacion sin borrar la complejidad, los matices y la diferencia [...]
de forma explicita adoptamos la idea de panorama como una de resefna

(Bennett:79).

Ademas de los géneros literarios, la pluralidad esta también presente en la diversidad
de autoras y autores de los 66 capitulos, divididos en 9 partes, que conforman este
libro, tanto en su condicién sexo-genérica como en su ubicacion geografica, en
diferentes puntos del continente y la diaspora africana. En contraste con lo anterior,
podriamos cuestionar la alusién a la homogenizacion en los términos 'sexualidad' y
'africanidad’, referidos en el titulo. Sin embargo, lejos de negar la riqueza y diversidad
que encierran estos términos, su intencion es estratégica para problematizar y
deconstruir conceptos relacionados, en un ejercicio constante de posicionarse para

evitar el esencialismo, los estereotipos y la alterizacion.

La idea es deconstruir, desenmascarar, denunciar, contextualizar vy
problematizar los conceptos relacionados con las sexualidades de Africa con el

fin de evitar el esencialismo, los estereotipos y la otredad (Tamale: 2011).

Aportar a la descolonizaciéon del conocimiento es, con creces, el mayor mérito de este
trabajo, ya que no es lo mismo escribir “de” Africa que escribir “desde” Africa, sobre
todo acerca de un tema tan polémico, pues —como Tamale nos dice en la introduccién—
la sexualidad implica tanto nociones de placer como de opresion y violencia, lo cual

incrementa la relevancia de este tipo de publicaciones en la actualidad.
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[...] Para ofrecer al lector un sentido (una idea) del dinamismo y el color de lo
social, cultural y politico de las luchas africanas de base por la justicia de

género que toma en serio las sexualidades (Bennett:79).

Con este animo, la primera parte del libro proporciona elementos clave para la
investigacion en esta area de estudio, tanto en el plano tebrico como metodologico,
haciendo énfasis en todo momento en las implicaciones éticas que ello conlleva y que se
explicitan en el texto. La segunda parte entra de lleno en las conexiones existentes entre
poder-politica —macro, micro, politica como practica cotidiana y norma, poder como
regla y efecto de la politica—, en relaciéon con la sexualidad, e incluye entre otros textos
una declaracion LGBTT africana realizada en Nairobi, Kenya, el 18 de abril de 2010, que
combina premisas anticoloniales con la lucha contra la criminalizacién de las personas
y los movimientos LGBTI, con la vision de contribuir al reconocimiento social y politico

de la sexualidad, el placer y el erotismo como parte de nuestra comin humanidad.

[...] Cuando intentamos comprender cuestiones de activismo de base africano
en el area de género y sexualidad es importante tratar de hacerlo de un modo
que respete la profundidad y complejidad de las realidades politicas, sociales e

histéricas del continente (Bennett:80).

La tercera parte se enfoca en el complejo campo de las identidades y las
representaciones sexuales, dando cuenta de su caracter contextual y de sus tensiones

entre la reificacion y la resistencia a los patrones hegemonicos.

Lo que los ataques tenian en comiin es el combustible de las relaciones de
género. [...] Lo que sugiere que tanto las mujeres como los hombres son
vulnerables a la forma en que las normas dominantes de las relaciones de

género, dentro de su contexto, estan trabajando. (Bennett: 94)

La cuarta parte es un conjunto de ensayos, ficciones, poemas y relatos vivenciales en
torno a una sexualidad integral y positiva, en la constante bisqueda por escapar de los
prejuicios y la represion. 'Explain’ (:192) por Hakima Abbas, por ejemplo, es un poema

que se manifiesta en su propio contexto:
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[...] Escribi este poema después de que mi hija me pidiera que le explicara la
foto de la pareja de Eudy Simelane llorando fuera del tribunal. Eudy (lesbiana
sudafricana) fue violada por una pandilla, golpeada y apunalada 25 veces en

la cara, el pecho y las piernas. Y no supe explicarle por qué fue asesinada.

El poema empieza de la siguiente manera:

You Kill her. / Tu la mataste

Who do I explaine this to my child? [...] / Cémo puedo explicar esto a mi hija
[...]

People hate that we love women / La gente odia que amemos a las mujeres
Their masculinity depends / su masculinidad depende

on our non existance. / de nuestra no existencia.

El tema de los derechos reproductivos es crucial cuando hablamos de sexualidad. Este
caso no es la excepcion y, por eso, la parte quinta lo aborda desde la perspectiva de los
derechos, la salud y la justicia social.

Everjoice J. Win, en el Capitulo 41, elabora lo que titula “Oda a mi titero” donde,
desde un relato personal, deja al descubierto la funcién y la delegacion de poder que se
hace en el atero, del cuerpo de la mujer, desde en el entramado social, la reproduccion
y el ser mujer. Y hace un anélisis brillante y lleno de contrastes alrededor de una

histerectomia (remocion del Gtero) que termina con estas palabras:

Asi que, querido utero, descansa en paz. Podria decir que te echaré de menos
pero, en realidad, no lo haré. [...] Mas que nada ahora soy libre. El resto de mi

cuerpo pertenece solo ami. [...]

Dejamos hasta aqui la cita con la intencién de que se consulte la fuente y sea ella quien
pueda explicartelo de forma completa. Al terminar la Oda en el capitulo 42 nos
encontramos con un articulo de Sylvia Tamale que recopila historias de vida de
mujeres con el obstetra/ginecélogo ("Ob/gyn experiences -life stories-") que comparten
experiencias reales y revelan el precio que la mujer puede pagar segin su clase y el

coste que conlleva sucumbir ante la tecnologia reproductiva y de salud sexual por los
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avances tecnolégicos de la modernidad, en contraposicion al abandono de lo
tradicional.

Por otra parte, uno de los aspectos méas controvertidos y menos abordados cuando se
trata de la sexualidad en Africa es la masculinidad, tema de la sexta parte. Dentro de
este campo de estudio, las relaciones homosexuales constituyen un aspecto que ha
recibido poca atencion en el contexto del continente africano (Murray y Roscoe, 1998)
aunque su abordaje es relevante para cuestionar practicas heteronormativas (Adomako
et al, 2004: 695), aunado a la importancia de la sexualidad como area central de
constitucion de subjetividades, con las relaciones de poder y la organizacion de
categorias culturales en Africa (Mbembe, 2001: 7), asi como su relacién con la

geopolitica del conocimiento (Zarco, 2008).

En resumen, cualquier discusién de masculinidad en Africa es obviamente
inadecuada si esta no incluye deseos sobre el mismo sexo. Discutir sobre
hombres que tienen sexo con otros hombres es importante (pero violentamente
resistido) por el simple hecho de senialar que todas las formas de deseos
sexuales que existen en Africa necesitan ser repetidas hasta el tiempo en el que
un gran numero de africanos reconozcan este factor sin sentirse incomodos.

(Ratele: 409)

La séptima parte incluye a aquellas personas que forman parte de grupos sociales
“marginados”, con el fin de encarar algunos de los prejuicios y estereotipos acerca de la
sexualidad en relacion con la discapacidad, las personas portadoras de VIH o los
adultos mayores, por ejemplo. Las creencias y practicas tradicionales de Africa tampoco
quedan excluidas de este compendio, en la octava parte titulada ‘Sexualidad,
espiritualidad y lo sobrenatural'.

Para concluir, el compendio cierra con algunas aproximaciones pedagogicas en la
novena y ultima parte, con la finalidad de compartir experiencias sobre la ensefianza de
la sexualidad en contextos africanos de manera creativa, incluyendo aspectos de
derechos sexuales y mecanismos legales.

Creemos que al libro le corresponde encontrar a alguno/as que ya nos hablan,

retomando la pregunta de Bennett en el capitulo 6:
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¢Donde estan los que hablan de la subversion y la resistencia y cuales son sus

ideas, pasiones y convicciones?

En suma, este libro se presenta como uno de los logros mas palpables del esfuerzo
colectivo por visibilizar aspectos silenciados de las sexualidades en Africa. Creemos que
puede aportar bastantes recursos para repensar-nos tanto a los africanos como a los no
africanos, en niveles colectivos, individuales, académicos y activistas, no sélo para
cambiar estigmas, prejuicios y estereotipos, sino también para resignificar creencias
acerca de la sexualidad, el amor y las relaciones personales (Murray y Roscoe, 1998:

xvil).

[...] Con todo, el trabajo contemporaneo en torno al género y las sexualidades
en diversos contextos africanos constituye una subversion continua y
dindmica de todas las predicciones afro-pesimistas sobre el lugar del
continente en la comprension global de lo que significa luchar por la vida y las

vidas de los demdas. (Bennett: 98)
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