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Esta antologia recoge, por primera vez, algunas

de las contribuciones mas significativas de Walter
Mignolo a la «opcion descolonialyn, Nos referimos

a una practica politico-intelectual que se distingue
por hacer una critica de la idea de modernidad
desde la periferia, desde su exterioridad; que se
atreve, en definitiva, a cuestionar las palabras sobre
las que se ha levantado el edificio de la civilizacion
occidental: belleza, ciencia, democracia, desarrollo,
Estado, ley, mercado, modernizacion, objetividad,
progreso, universalismo. Los textos aqui reunidos
coinciden en el tiempo y en los temas tratados con
las monografias publicadas por Mignolo durante los
ultimos quince afos.

El volumen se divide en cinco secciones y un
epilogo: modernidad/colonialidad; conocimiento y
desobediencia epistémica; fijando posiciones; hacia
una politica descolonial y estéticas descoloniales.
Cada apartado se abre con una entrada donde se
explica el contexto en el que los capitulos fueron
escritos y publicados en su version original, y se
cierra con una entrevista en la que se invita al
autor a clarificar sus opiniones, asi como a dialogar
con distintas realidades y variadas tradiciones
académicas, El epilogo -escrito exprofeso para esta
antologia~ es un mirar hacia el futuro; advertir

lo que sigue para el pensamiento y la accion
descoloniales.
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Para los 43 estudiantes normalistas de Ayotzinapa

1

«; Vivos se los lI , vivos los g
Y ala memoria de Antonio Zambrano-Montes, asesinado a mansalva
por la policfa de Pasco, Washington.

Nos proponemos acercar al lector a la opcién descolonial. Una préctica
politico-intel | que se distingue por hacer la critica de la modemidad
desde su lado oscuro, desde su exterior; que se atreve, en definitiva, a cues-
tionar las palabras en que se sostiene el mundo modemo: belleza, ciencia,
civilizacién, democracia, desarrollo, Estado, ley, mercado, objetividad, pro-
greso, razén, universalismo. En las pdginas que siguen se explica cémo se
erigi6 el patrdn colonial del poder en los albores del siglo xvi con la con-
quista de las Américas. Se enumeran las heridas que ha provocado la colo-
nialidad en sus diversas encarnaciones histéricas. Se revela el papel del
conocimiento y la estética en perpetuar la influencia europea por el planeta
entero. Asimismo, se proponen herramientas para construir futuros distin-
tos a las catdstrofes que p. duefarse del horizonte. He aqui una puer-
ta de entrada a la vasta obra de Walter Mignolo.

Un libro como este resulta esclarecedor. Se antoja fécil negar la com-
plicidad hist6rica entre el pasado colonial y nuestro presente «globaliza-
do». Un presente que quiere distinguirse por tecnologias que facilitan la
comunicacién entre los pueblos y que ocultan, de paso, las desigualdades
entre los paises ricos y los paises pobres. Sin embargo, las evidencias del
fracaso de la modernidad occidental estdn por todas partes. Aunque esta se
resista a morir, en su agonia sigue produciendo calamidades ecol6gicas y
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sociales; castiga a poblaciones en los cinco continentes y condena a regio-
nes enteras a ese limbo que llaman «subdesarrolio» o, segin el eufemismo
de nueva usanza, a ser «modernidades emergentes». Arreglos sociales que
obligan a sufrir las devastaciones que trae consigo el mundo moderno/co-
lonial sin poder gozar del bienestar que durante algiin tiempo se disfruté en
Occidente. Todo esto se pone en evidencia si nos atrevemos a mirar desde
una perspectiva descolonial.

Hace algunos afios se presagiaba el fin de las fronteras. Habia quien
festejaba su inexorabie «borrado» con la llegada de la dializacién. No
obstante, las fronteras estdn de vuelta y traen consigo la diferencia colonial.
Hemos pasado de la antropometria propia de la «primera colonialidad» a
una biometria que le es inherente a la segunda fase de la colonialidad. Una
forma de control que se apoya en las tecnologias digitales ¢ impide la libre
circulacién de las personas y de los proyectos sociales que se consideran
subversivos. En este contexto, la importancia de las fronteras no solamente
es politica y econémica, sino también epistémica. Es en las fronteras donde
la diferencia colonial se hace tan visible como lacerante. Basta mirar los
periédicos del dia: estampidas humanas que sacuden Ceuta y Melilla cuan-
do millares de africanos buscan alcanzar el European Dream; por no hablar
del medio millén de latinoamericanos que cada afio se atreven a cruzar el
Rio Bravo para reclamar su parte en el sueflo americano; o la porosidad de
la linea entre Turquia y Siria, que pone en evidencia el caos politico que
dejaron las distintas incursiones de los imperios occidentales por el «Orien-
te Préximo»; o el muro que separa la «ejemplar democracia» israelf de la
«barbarie» palestina tan agudamente analizado por Eyal Weizman (2012)";
o la guerra de mediana intensidad entre Ucrania y Rusia, que simboliza la
disputa geopolitica por ¢l control de la matriz colonial del poder, de la que
habla Mignolo en algunos de los ensayos aqui reunidos. En suma: nuestro
destino se juega en las fronteras. Es alli donde se hace necesario plantarle
cara a la colonialidad, donde se forma nuestra doble conciencia y cobra
consistencia una manera de pensar distinta.

1. Véase, asimismo, ¢l documental de Ana Naomi de Sousa sobre el trabajo de Weizman
en los temitorios ocupedos por lsmel The Anlmmwe of Violence (2014): hnp.l/www
aljazeera. /p / ¢/2014/06/archi
20146291 I35566477441|unl (consultado en fcbm’o de 2014).
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Es precisamente en la frontera donde naci6 la idea de compilar esta
antologia. La necesidad de hacer este libro surgi6 al confrontar las realida-
des de Ciudad Juérez, la encarnacién misma de la llaga que separa el Nor-
te del Sur del mundo. No puede haber mejor geografia para entender la
pertinencia de la opcién descolonial. La frontera entre Ciudad Jdarez y El
Paso (Texas) es un lugar ideal para impulsar un proyecto de tan enérgicas
implicaciones politicas y epistémicas. No podria ser de otra forma. La
opcién descolonial es una manera de ser y sentir que nace de, por y para
los condenados de la tierra, esos que cada dfa llegan a Judrez reclamando
su lugar en un mundo que se empefia en rechazarlos. ;Quiénes son, entra-
do el siglo xx1, los «condenados» de los que ya hablaba Frantz Fanon hace
més de 50 afios? Son las mujeres violadas y asesinadas en las dunas que
rodean nuestra ciudad, los pueblos indigenas, los migrantes, los trabajado-
res condenados a la precariedad eterna de las maquiladoras, aquellos que
son excluidos por motivos de género, de preferencia sexual, de fe religiosa
y de pricticas culturales. En definitiva, los miles de millones de deshere-
dados que viven en carne propia la violencia de la colonialidad y su con-
trol de la economia, el medio ambiente, la autoridad, el género y la subje-
tividad.

Hoy en dia las tareas pendientes son vastas y las acciones emprendidas
insuficientes. Témese este libro como un manifiesto contra la indiferencia;
©omo un apoyo, por modesto que sea, para las luchas descoloniales que lo
mismo se dan en América Latina que en las chabolas y los barrios de la
propia Europa. Ser y actuar descolonialmente significa algo més que postu-
ra intelectual. Es ante todo un compromiso en pos de resignificar la digni-
dad y la justicia.

W. M., pensador descolonial

A Walter Mignolo (natural de Corral de Bustos, Pampa Gringa de la Ar-
gentina) lo anima una perspectiva planetaria. Observa y explica el estado
Je cosas desde el Sur del mundo y ya no solo desde América Latina, como
aconsejaria el sistema universitario y sus acartonadas divisiones geogréfi-
cas. Semejante insubordinacién empieza a rendir frutos. Sus lectores llegan
desde lugares de dificil acceso para los pensadores nacidos en nuestra
América. Escribimos sobre un viajero tenaz. Buena parte de su tiempo lo
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dedica a establecer didlogos; lo mismo en China que en Sudéfrica, en Brasil
que en el Reino Unido, en Bolivia que en los Paises Bajos, en Rusia que en
Espaiia, en Marruecos que en Moldavia. Con la popularidad llegan, como
es de suponer, los adversarios. Algunos de ellos se agrupan en América
Latina y les aflige la creciente proyeccién internacional de Walter Mignolo.
Lo acusan de construir su fama como representante de La gran comarca
trabajando en una universidad anglosajona de élite y escribiendo en inglés.
Le reclaman, igualmente, el hecho de haber adoptado conceptos emanados
de la realidad latinoamericana sin pedir permiso primero’. Mignolo respon-
de a sus malquerientes: «;Por qué escribir en inglés? La razén es simple: el
control epistémico (la colonialidad del ser y del saber) se ejerce en inglés,
francés y alemdn; y el inglés hoy domma sobre los que alguna vez fueron
sus pares. Pensar descolonial ifica, pues, actuar en inglés. Victor
Borge, el humorista danés, sabia de qué se trataba: “el inglés no es mi len-
gua”, solia decir, “yo simplemente la uso™» (Carballo y Mignolo, 2012:
246). Algo mis: en su aparato critico deja bien sentadas sus fuentes; reco-
noce escrupulosamente el mérito ajeno. No son pocos los pensadores de la
regién que han ganado visibilidad gracias a los buenos oficios de Walter
Mignolo. Hoy la teoria social emanada de la experiencia latinoamericana
es tomada en serio por propios y extrafios. Ya no se la puede descartar de
un plumazo o reducir, como en tantas ocasiones, a una nota a pie de pagina.
Esa es una de las batallas en las que nuestro escritor ha participado infati-
gable y victoriosamente.

2. Véase de la historiadora Silvia Rivera Cusicanqui (2012) el texto en inglés publicado por
una revista editada gracias a los auspicios de la Universidad de Duke. Asimismo, la an-
ropSloga inglesa. afincada en Bolivia, Alison Spedding Plllcl (2011). sacé un pequeiio

libro en esparol en que le ienda la plana a p d loniales como Anibal
Quijano, Nelson Maldonado-Torres y ¢l propio Mlgnoh Véase también la vedada refe-
rencia a Mignolo y su ismo de Pablo Stefanoni (2011). Vale ambién

consultar Ia critica de mayor calado tedrico hecha por José Mauricio Domingues (2009)
¥y la respuesta de Mngnolo (2009) al texto del socidlogo brasilefio. (iusmo Lins Ribeiro

(2011) publicé un texto i enel quc { 1 tanto al i como la
descolonialidad para dar cuenta de la situacién hist6 Eduardo R po Yy
Axel Rojas (2010) hacen un moomdn por| los  reparcs que I\.\ mcnbtdo el pensamiento des-
colonial en tomo a «las tergi (véase

el octavo capitulo). pdginas de interés para aquellos interesados en los debates académicos
en tomo a la opcién descolonial.
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De un tiempo a esta parte, son los europeos los que se dan por aludidos
y contratacan con virulencia las observaciones de Mignolo. Le reclaman su
falta de respeto al abolengo intelectual del conti Les molesta su irre-
verencia ante el universalismo que deberia unirnos en un mismo plano de
lucha social, de esperanza emancipadora. Rien nerviosos ante sus invecti-
vas contra el «eurocentrismo». Sin embargo, el argentino estd empefiado en
llevar adelante lo que el filésofo afroamericano Lewis Gordon (2012) lla-
ma «un cambio en la geografia de la raz6n». Ello implica, entre otras cosas,
dar vida a un lenguaje capaz de encararse con las groseras asimetrias en la
distribucién mundial del poder. Asimetrias que no solo se manifiestan en la
politica y la economia, sino que, disimuladamente, sobreviven en la cien-
cia, el arte y la religion. La misi6n del activista descolonial pasa por plura-
lizar el campo del conocimiento y la sensibilidad tanto en el 4mbito de las
précticas como en el de las creencias’.

Por el momento, g 10s situar el p iento de Walter Mignolo
con celeridad; ya habrd espacio en este libro para enmendar la arbitrariedad
de nuestras primeras oraciones:

1) La «colonialidad» estd indisolublemente ligada a la creacién y el de-
sarrollo del mundo moderno. En otras palabras: es constitutiva de la
modernidad y no uno de sus productos derivados. ;A qué nos referi-

3. Para entrar de lleno en el debate, véase el articulo de Walter Mignolo (2011) para Aljuzee-
ra online: «Yes, we can: Non-European thinkers aud phllosoplum Consultese, asimis-

mo, la respuesta de Zizek (2013) cn un texto y afanes polémi-
cos. Conviene escuchar el audio onpml de h intervencién del filésofo esloveno para
calibrar mejor sus p ing.nev'2013/0slavoj-zizek-a-reply-
wmymncs (consulhdom febmo del 2015)

Laap mis da de Zizek debe b en «The | of Today's
Rndncll Politics» (2014). Ina Kemer (2014) lamenta la negativa de Mlylolo para conm
buir en un humanismo critico que supere el racismo y P
doras de la modernidad europea. Su critica pone en evidencia la imposibilidad de la teorfa
critica para pensarse mis alld de ﬁukfun y regiones circunvecinas. Més interesante ain
-2 la luz de resulta el ensayo de Pablo Iglesias, Jesis
Espasandin e Ifigo Errején (2008) Los hoy dirigentes de Podermos marcan sus acuerdos,
pero también sus serias diferencias, con la opcién descolonial representada por Mignolo.
Bsu nmculo y la contestacién del argentino (2008), son claves para entender los puntos de

id y de discordia entre la izquierda europea de nuevo cufio y la descolonialidad
surgida en América Latina co los ﬂlnmos veinte afios,
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2
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mos con «colonialidad»? ;De qué nos sirve el neologismo puesto en
circulacién por Anibal Quijano? La colonialidad se funda en la clasi-
ficacién racial/étnica/sexual de los seres humanos. Esta clasificacion
ha sido soporte de la I6gica imperial y ha sobrevivido a las diferentes
encarnaciones histéricas del colonialismo. Debe decirse que Mignolo
se propuso, hace décadas, hacer patentes los legados coloniales, esos
que perduran desde el siglo xvi1 e influyen decisivamente en la actua-
lidad.

El cuestionamiento que subyace a la expansién europea por el mundo.
Esta dispersién universaliz6 una historia local (la suya propia), al tiem-
po que silencié o devalu6 todas las demds. En ese sentido, debemos
pensar la modernidad como un proyecto civilizatorio; es decir, eminen-
temente colonial. A Mignolo le gusta usar la siguiente imagen: la colo-
nialidad es la l6gica del mundo actual; la modernidad y sus prédicas de
salvacion son tan solo su retérica. Detrés de cada enunciado de emanci-
pacién que propone la modernidad, hay una accién de dominio y opre-
si6n con que avanza la colonialidad.

América Latina es una invencién del colonialismo externo ¢ interno. La
«modernidad» y el «desarrollo» sirven como promesas siempre escurri-
dizas. Ahora bien, Mignolo es consciente de que en la «invencién» de
América se encuentran las claves profundas en las que se funda el mun-
do moderno/colonial. En su historia y sus luchas sociales hay ensefian-
zas de valor incalculable.

4) La nuestra es una época de cambio geopolitico. Los estados hasta ahora

periféricos van adquiriendo un papel de primerisima importancia. Las
viejas estrellas europeas, por su parte, corren el peligro de convertirse
en actores de reparto en la escena internacional. Esta transformaci6n
racial y cultural del poder tendré consecuencias de enorme calado. Es
evidente que volvemos a un mundo con miiltiples centros de poder po-
litico, econdmico y cientifico. Mds adn, vivimos en tiempo marcado por
descentramientos rel s y estéticos.

5) A la pujante desoccidentalizacién se le opone una reoccidentaliacién de

nuevo cufio. Nos referimos a un esfuerzo renovado por homogeneizar al

I ai y 3] del capitalismo neoliberal que actia en
0ccndeme Ya se estdn viendo, por ejemplo en Ciudad Juérez, los efec-
tos de dicha politica: violencia exacerbada y espectacular, criminalidad
galopante, bancarrota de las libertades piblicas de las que se ufanaba el

«mundo civilizado», migraciones masivas, colapso medioambiental y
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pobreza generalizada. En este contexto, la guerra se concibe ilimitada.
No tiene restricciones y todos somos potenciales enemigos.

6) La politica descolonial no solo rifie con la matriz colonial del poder y le
reprocha sus innegables costos humanos, sino que discute, también, con
el léxico filoséfico y cientifico heredado de la tradicién europea y con-
siderado el dnico permitido para pensar y hacer politica durante los tres
siglos anteriores. Es i0 emprender un d que, un di i
miento de esta tradicién intelectual si es que queremos imaginar un
mundo en el que quepan muchos mundos. La tarea del pensador desco-
lonial es ayudar a proponer un vocabulario que nos permita ir més alld
de la filosofia politica occidental; que ayude a dinamizar una conversa-
ci6n que estd apenas en sus inicios.

7) Lademocracia ya no puede ser democratizada. Debe ser descolonizada.
No es, por ejemplo, ¢l dnico concepto que subsume formas validas de
sociabilidad. Descolonizar la democracia significa reducirla a sus justos
y regionales términos. Es indispensable permitir que florezcan otras
concepciones de lo que pueden ser cc idades arménicas, pacificas.
Estas concepciones ya se discuten con insistencia: Suma Kawsay (los
Andes), Caracoles (Chiapas), He (China), Ubuntu (Africa Subsaha-
riana), Sharia (el islam). En la viabilidad de otras formas de imaginar el
gobierno y la justicia radica una de las tareas fundamentales de la socie-
dad politica global.

8) El arte es un microcosmos de la conflictividad contemporénea. La esté-
tica revela con precisién el cariz colonial de la filosofia continental.
Desde el siglo xvin se ha dado a la tarea de domesticar y constreiiir la
aesthesis, entendida como el enorme abanico de las percepciones senso-
riales. Hacer la critica de la estética equivale a contribuir a la descoloni-
zaci6n del ser, el saber y el sentir. Vale afiadir lo siguiente: el arte no
solo revela la herida colonial, sino que puede contribuir a su sanacién.

4

Antologia, manual de uso

En esta antologia se recogen ensayos que coinciden en el tiempo con las
monografias publicadas por Walter Mignolo en las dltimas dos décadas:
The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality and Coloniza-
tion (pensamos en la versi6n corregida y aumentada en 2003); Historias
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locales/di: u‘ bales. Colonialidad, conocimi bal; nos y pen-
samiento fronterizo (2003); The Darker Side of Western Modernity: Global
Futures, Decolonial Options (2011), titulos que han terminado por formar
una trilogfa. También son cc poréneos de La Idea de América Latina
(2007) ~un libro de combate que ha contribuido a repensar la historia «ibe-
roamericana»—, y de Learning to Unlearn: Decolonial Reflections from Eu-
rasia and the Americas (2012), escrito al alimén con la investigadora rusa
Madina V. Tlostanova.

En definitiva, en esta antologia se recogen los principales textos de
Walter Mignolo como pensador descolonial, escritos entre 1999 y 2014,
los dltimos 15 afios de su producci6n intelectual. El lector no encontrard
aquf estudios de semiGtica ni ensayos sobre la literatura latinoamericana
del siglo xx, campos en los que estableci6 su prestigio académico en Fran-
cia y los Estados Unidos durante los afios ochenta del siglo pasado. Tam-
poco se recogen en este libro sus decisivas investigaciones sobre la con-
quista y colonizaci6n de la Nueva Espafia. Trabajos que, junto a los realizados
por Serge Gruzinski, ayudaron a darle una nueva orientacion a la investiga-
cién sobre el México novohispano, hasta una provincia del cono-
cimiento més bien anquilosada. La estética es un asunto que ha preocupado
a nuestro autor desde siempre y al que ha dedicado diversos estudios en los
tltimos afios. Sus ensayos sobre artes visuales y estética son producto de
sus reflexiones decoloniales, de ahi que sean incluidos en este compendio
como un asunto de primerisima importancia.

La mayor parte de los textos aquf reunidos fueron escritos en inglés.
Con el paso de los meses se tradujeron al castellano y aparecieron en revis-
tas especializadas de América Latina y Espafa. Nos referimos a publica-
ciones con tirajes reducidos y distribuci6n circunscrita a ciertas dreas geo-
gréficas. En algunos casos esos ensayos pueden encontrarse en Internet. Su
distribucién ha mejorado sustancialmente, pero siguen arrastrando proble-
mas. Por ¢jemplo: la mayoria de las traducciones se hicieron con celeridad
y sin la revisién del autor -hombre que piensa y escribe en espafiol-.

Esta edicién nos ha brindado la oportunidad no solo de juntar textos
dispersos (e imprescindibles), sino de contar con la pormenorizada revisién
de Mignolo. Se ha pulido y unificado el estilo de cada uno de los escritos y,
mds importante ain, se ha procedido a actualizarlos. En ese sentido, la an-
tologia que el lector tiene entre sus manos es el primer esfuerzo realizado
hasta la fecha por recopilar las contribuciones de Walter Mignolo a la teo-
ria social contempordnea.
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Dividimos este volumen en cinco secciones y un epflogo: 1) Moderni-
dad/colonialidad; 11) Conocimi y desobediencia epistémica; 1) Fijan-
do pasiciones; 1v) Hacia una politica descolonial y v) Estéticas descolo-
niales. Cada apartado se abre con una entrada donde el autor explica el
contexto en el que los capitulos fueron escritos y publicados por vez prime-
ra. Al final de las unidades se incluye una entrevista en la que diferentes
interlocutores invitan a Mignolo a clarificar sus ideas, dialogar con distin-
tas realidades y variadas tradiciones intelectuales y politicas. La intencién
del epilogo —texto escrito exprofeso para este volumen— es mirar hacia el
futuro, advertir lo que sigue para el pensamiento y la accién descolonial.
Para esta antologia adoptamos la férmula que el propio Mignolo utiliz6 en
The Darker Side of Western Modernity, inspirada en los esquemas del jazz:
ciertos fraseos, algunos temas capitales, aparecerdn una y otra vez en con-
textos algo distintos. Ello ayudard a que el lector comprenda lo que es
verdaderamente medular y vea, de paso, los diversos matices plasmados en
Sus ensayos.







I. MODERNIDAD/COLONIALIDAD






1. Anecdotario 1

«La colonialidad: la cara oculta de la modernidad» fue un articulo solici-
tado por Sabine Breitwieser, curadora o comisaria, como se dice en caste-
llano, para el catdlogo de la exposicién Modernologlas, del Museo de Arte
Contemporéneo de Barcelona (MACBA) entre octubre de 2009 y enero
de 2010". La conexi6n con Sabine provino de la conferencia anual del Co-
mité Internacional para Museos y Colecciones de Arte Moderno (CIMAM),
celebrada en Sdo Paulo en 2005, donde presenté una ponencia, invitada y
sugerida por Manolo Borja-Villel, entonces director del MACBA y presi-
dente de la organizacién, sobre «Los museos en el horizonte colonial de la
modernidad». El titulo marca la conexi6n con el articulo sobre la colonia-
lidad. Se trata, en verdad, de distintos aspectos de un amplio fenémeno
histérico. Este articulo fue publicado en la pdgina web de la asociacién in-
ternacional de museos y reproducido en un libro sobre Fred Wilson (Glo-
bus, 2011).

Por otro lado, el texto «La colonialidad a Io largo y a lo ancho» fue
escrito como ponencia para los paneles org: dos por Edgardo Lander:
«Alternativas al eurocentrismo y colomallsmo enel pensam:cnto social la-
tinoamericano contempordneo», en la conferencia de la Asociacién Inter-
nacional de Sociologia (ISA) en Montreal durante el verano de 1998. Apa-
reci6 publicado en el afio 2000 en un libro editado por el mismo Lander,
Colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas

1. Modernologies, hup:/lwww.macba
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latinoamericanas. Puesto que esa reunién en Montreal (en la que participa-
ron Anibal Quijano, Enrique Dussel, Fernando Coronil, Arturo Escobar y
yo mismo) fue el momento inicial del proyecto hoy conocido como moder-
nidad/colonialidad/descolonialidad, es en cierto sentido un articulo que
contribuyé6 a la formacién del proceso.

La conversacién con Francisco Carballo («Pensamiento descolonial y
desoccidentalizacién»), en verdad, tuvo su origen varios afios antes de ma-
nifestarse por escrito. Comenzé en Goldsmiths, University of London, en
la primavera de 2008, cuando Francisco, con el apoyo de Sanjay Seth, me
invit6 a dar una ia en esta institucién. Una conf ia que re-
cuerdo con placer por varias razones. Considero que es la mejor conferen-
cia, o al menos una de las cinco mejores (desde mi punto de vista), que he
dictado durante mi carrera. La comunicacién con la numerosa audiencia
fue plena, y continu6 con vino tinto y pizzas en el segundo piso de un pub
cercano a Goldsmiths, The Amersham Arms.

£




2. La colonialidad: la cara oculta de la modernidad

Hace muchos afios (en torno a 1991), vi en el escaparate de una gran libre-
rfa el dltimo libro de Stephen Toulmin: C polis, The Hidden Agenda of
Modernity (1990). E! titulo me dejo intrigado, asi que compré el libro, me
fui a la cafeterfa que habia enfrente de la libreria, en Ann Arbor (Michi-
gan), y lo lei con avidez delante de una taza de café. Lo que me tenfa intri-
gado era esta pregi icudl es el trasfondo de la modernidad? Poco tiem-
po después estuve en Bogotd y encontré un libro que se acababa de publi-
car: Los Conquistados: 1492 y la poblacion indigena de las Américas
(Blackbuan y Bonilla, 1992). Me llamé la atencién el Gltimo capitulo. Se
titulaba «Colonialidad y modernidad/racionalidad»’ y lo firmaba Anibal
Quijano, un autor de quien habia ofdo hablar, pero que no conocia. Compré
el libro y encontré otra cafeteria préxima. Devoré ¢l articulo, cuya lectura
fue una especie de epifania. En ese momento, yo estaba terminando de re-
dactar el original de The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Terri-
toriality, and Colonization (1995a), pero no incorporé el articulo en el mis-
mo. Habia mucho en lo que tenia que pensar y, ademds, ya tenia el manus-
crito estructurado. En cuanto lo entregué a la editorial, me concentré en la
cuestion de la «colonialidad», que se convirtié en un concepto central en

2. Edicién en castellano: Stephen Toulmin (2001).
3. Este articulo estd disponible cn inglés: Anfbal Quijano (2007).
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Local Histories/Global Designs: Coloniality, Subaltern Knowledge and
Border Thinking (2000)*. Tras la publicacién de este libro escribi un exten-
s0 articulo teérico: «The Geopolitics of Knowledge and the Colonial Diffe-
rence», que se publicS en la revista South Atlantic Quarterly (2002b). Para
Toulmin, el trasfondo de la modernidad era el rio humanistico que discurre
tras la razén instrumental. Para mi, el trasfondo (y la cara oculta) de la
modernidad era la colonialidad. Lo que expongo a continuacion es un resu-
men del trabajo que he venido realizando desde entonces en colaboracién
con miembros del colectivo Modemidad/colonialidad®.

La tesis bésica es la siguiente: la «modernidad» es una narrativa origi-
nada en Europa y, por cierto, en una perspectiva europea. No podrfa ser de
otro modo: hablar del resto del mundo no significa que el resto del mundo
esté convencido de tu relato. Esta narrativa triunfante que se titul6 «moder-
nidad» tiene una cara oculta y menos victoriosa, «la colonialidad». En otras
palabras, la colonialidad es constitutiva de la modernidad: sin colonialidad

no hay modemldad‘ Por consigui hoy la expresién comin modernida-

des globales i lonialidades globales, en el sentido preciso de que

la matriz colomal del poder (la colomahdad para abreviar) se la estdn dis-
do muchos c di y tald genera los procesos de desoc-

cndemanzaclén (sobre lo cual volveré més abajo): si la modernidad no pue-
de existir sin la colonialidad, tampoco puede haber modernidades globales
sin colonialidades globales. Esa es la l6gica del mundo capitalista policén-
trico o multipolar, de hoy. Un mundo policéntrico o multipolar no es lo
mismo que un mundo pluri-versal, puesto que ¢l mundo policéntrico y mul-
tipolar de hoy est4 todavia regido por la matriz colonial de poder. La pluri-
versalidad es el horizonte de desprendimiento y el desprendimiento es el
primer paso de la decolonialidad. Por lo tanto, si la modernidad/coloniali-
dad comenzé a gestarse en el siglo xvi, la manera descolonial de pensar y
de hacer surgi6, también, a partir del siglo XvI como respuesta a las incli-

IS

. Edicion en castellano: Walter D. Mignolo (2003).

5. Laprimera publicacion en inglés del trabajo llevado a cabo por el colectivo desde 1998 fue
en Cultural Studies, vol. 21, ndm. 1-2 (2007), un nimero especial sobre globalizacién y la
opcidn descolonial

6. Esta cuestién ha sido debatida varias veces durante la Gltima década. Véase, por ejemplo,

Arturo Escobar (2004).
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naciones opresivas € imperialistas de los ideales europeos modernos pro-
yectados y aplicados en el mundo no europeo.

Il

Empezaré describiendo dos contextos, el del siglo xv1 y el de finales del
siglo XX y primera década del xx1.

I1.1. Imag s el mundo alrededor del afio 1500. Era, por decirlo
brevemente, un mundo policéntrico (pero no multipolar), y en cierto senti-
do pluriversal, pero no capitalista. Coexistian varias civilizaciones, algunas
con muchos siglos de historia y otras que se habian formado por aquel en-
tonces. En China gobernaba la dinastia Ming, que estuvo en el poder del
afio 1368 al 1644. China era entonces un importante centro de comercio y
una civilizacién milenaria. En torno al afio 200 a.C., el huangdinato chino
(a do llamado err6 Imperio chino) habia coexistido con el
Imperio romano. En el afio 1500, el antiguo Imperio romano se habia con-
vertido en el Sacro Imperio Romano Germénico, que seguia coexistiendo
con el huangdinato chino regido por la dinastia Ming. A raiz del desmem-
bramiento del califato islémico (formado en el siglo vt y gobernado por los
omeyas durante los siglos vii y viul y por los abasfes desde el siglo vin
hasta el siglo xin), en el siglo xiv surgieron tres sultanatos. El sultanato
otomano de Anatolia, con su centro en Constantinopla; el sultanato safévi-
da, con su centro en Baki, en Azerbaiyan, y el sultanato mogol formado a
partir de las ruinas del sultanato de Delhi, que habia existido de 1206 a
1526. Los mogoles (cuyo primer sultdn fue Babur, descendiente de Gengis
Kan y de Tamerl4n) se mantuvieron en el poder de 1526 a 1707. En 1520,
los moscovitas habian expulsado a la Horda de Oro y proclamado Mosci la
atercera Roman. Asi empez6 la historia del zarato ruso. En Africa, el reino
de Oyo (mds o menos lo que es la actual Nigeria), constituido por el pueblo
Yoruba, fue el reino m4s grande del Africa Occidental con el que se encon-
traron los exploradores europeos. El reino de Benin, el segundo més grande
en Africa después del de Oyo, se prolongé de 1440 a 1897. Por Gltimo, pero
con igual importancia, cabe mencionar que los incas del Tawantinsuyu y
los aztecas de Andhuac eran dos civilizaciones altamente desarrolladas
cuando se produjo la llegada de los espaiioles. ;Qué ocurrié, entonces, en
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el siglo xvi que cambiarfa el orden mundial para transformarlo en el que
vivimos hoy? Se podria explicar el advenimiento de la modernidad de una
forma sencilla y general, pero ;cuéndo, cémo, por qué, donde?

11.2. A principios del siglo xx1 el mundo esté interconectado a través de
un solo tipo de economia (el capitalismo)’ y se distingue por una diversidad
de teorias y précticas politicas. Es policéntrico y multipolar politicamente
(BRICS [Brasil, Rusia, India, China y Sudéfrica]) y marcha hacia la multi-
polaridad epistémica y cultural en general. La teoria de la dependencia de-
beria revisarse a la luz de estos cambios. Sin embargo, me limitaré a distin-
guir dos tendencias generales. Por un lado, estd teniendo lugar una globali-
zacién de la economia capitalista y una diversificacién de las politicas
globales. Por el otro, estamos siendo testigos de una multiplicacién y una
diversificacién de los movimientos contrarios a la globalizacién neoliberal
(por ejemplo, los contrarios al capitalismo global).

En cuanto a la primera tendencia, China, India, Rusia, Irén, Venezuela
y la emergente Unién de Naciones Suramericanas (Unasur) evidenciaron,
y contindan haciéndolo (p.¢j., la reciente invitacién de Vladimir Putin para
que Argentina se una a los estados BRICS), que no estén dispuestos a aca-
tar las 6rdi idi d del Fondo Monetario Interna-
cional (FMI) ni de la Casa Blanca’. Tras Irn est4 la historia de Persia y del
sultanato safévida; tras Irak, la historia del sultanato otomano. Los dltimos
sesenta afios de la entrada occidental en China (el marxismo y el capitalis-
mo) no han sustituido la historia de China por la historia de Europa o de
Estados Unidos desde el afio 1500; y lo mismo puede decirse de India. Por
el contrario, han reforzado las pretensiones de soberania de China. En Afri-

ionales
P

7. Siempre que escribo capitalismo, me refiero al sentido que le da Max Weber: «El espiritu

del capitalismo se utiliza aquf en este sentido especifico que es el esplritu del capiralismo
e [...] el capi idi y de la Europa Occidentals. Max Weber (1992
(2009, edicién en castellano)).

8. Los mxuzunnenms recientes uuhode 2013) desencadenados alrededor de Edward Snow-
den. que el d igio del lid de Estados Unidos, agravados por el
error garrafal cometido por pc(ss europeos durante el viaje del presidente boliviano Evo
Morales a su regreso \k Moscﬁ, son c)emplos de la desobediencia civil a todo mvel. jnnw
a la desobedi i la desobediencia civil conlleva
pais. ional/2013/07/06 idad/1373124475_424516.1 hmi
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ca, el reparto imperialista desde finales del siglo x1x hasta principios del xx
por parte de los paises occidentales (que provocé la Primera Guerra Mun-
dial) no cambi6 el pasado de Africa por el pasado de Europa Occidental. Y
lo mismo es aplicable a América del Sur, donde 500 afios de dominio colo-
nial por parte de los funcionarios peninsulares y, desde comienzos del si-
glo xx, por parte de las élites criollas y mestizas no han borrado la energia,
la fuerza y los recuerdos del pasado de los pueblos originarios (véanse los
acontecimientos actuales en Bolivia, Ecuador, Colombia, el sur de México
y Guatemala); ni tampoco han borrado la historia y los recuerdos de las
comunidades de ascendencia africana de Brasil, Colombia, Ecuador, Vene-
zuela y del Caribe insular. Moviéndose en direccién contraria, en 1948 se
produjo la creacién del Estado de Israel, que ha estallado a finales de la
primera década del siglo xxi.

En cuanto a la segunda tendencia, observamos muchas organizaciones

ionales no oficiales (mds que «no gubernamentales») que no solo

se manifiestan «en contra» del capitalismo y la glob i6n y ¢ i
la modernidad, sino que ademés abren horizontes no capitalistas y se des-
vinculan de la idea de que hay una modernidad Gnica y principal rodeada
de modernidades periféricas o alternativas. Transmodernidad es quizés el
concepto que deberiamos utilizar en este contexto; la multipolaridad es ya
un fenémeno trans- y no ya pos-moderno; el tiempo y la memoria ya no los
controla el tiempo de la modernidad. Pos- tiene validez solo para hablar de
la historia y mentalidad regional eurocentrada, tanto en Europa como en la
mentalidad eurocentrada reproducida en otras historias locales. La multipo-
laridad no es un rechazo de la modernidad, sino su apropiaci6n. Refirémo-
nos a este &mbito global con el nombre de «cosmopolitismo descolonial»®,
No cabe duda de que los artistas y los museos estén desempefiando un pa-
pel importante —y tienen un papel importante que desempefiar— en las for-
maciones globales de subjetividades transmodernas y descoloniales.

Y. Véase Mignolo (2010a). En mi dltimo libro (Mignolo, 2011a), he argumentado que el
cosmopolitanismo descolonial es en realidad «cosmopolitan localism», es decir, «localis-
mo cosmopolitas. Lo cual significa que es hoy inconcebible un cosmpolitanismo a la ma-
nera kantiana que gobierna el mundo, sino que el cosmopolitanismo descolonial ticne que
ser el resultado del diflogo entre varios proyectos descoloniales que surgen de historias
locales.
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11

i Qué ocurrié entre los dos contextos descritos anteriormente, ¢l del si-
glo xvi y el del xx1? Desde su perspectiva de historiadora del islam, Karen
Armstrong (2000) ha examinado la historia de Occidente y ha hecho dos
observaciones claves para mi argumento. Por una parte, subraya la singula-
ridad de los logros occidentales en relacién con la historia conocida hasta
el siglo xvi. Especifica dos campos: la economia y la epistemologia. En el
campo de la economia, Armstrong apunta que «la nueva sociedad europea
y sus colonias americanas tenian una base econémica diferente» que con-
sistia en reinvertir los beneficios con el fin de incrementar la produccién.
Asf pues, esta primera transformacion radical en el campo de la economia,
que permiti6 a Occidente «reproducir sus recursos indefinidamente», suele
asociarse con el colonialismo (ibidem).

La segunda transformacicn, la epistemoldgica, suele asociarse con el Re-
nacimiento curopeo. Aqui se amplia el término epistemoldgico para abarcar
tanto ciencia/conocimiento como arte/significado. Armstrong sitda la trans-
formacién en el &mbito del conocimiento en el siglo xvi, cuando los europeos
«llevaron a cabo la revoluci6n cientifica que les dio un control sobre el entor-
no mayor del que habia logrado nadie en el pasado» (ibidem: 142). Sin duda,
la autora acierta al destacar la importancia de un nuevo tipo de economia (el
capitalismo para liberales y marxistas, la colonialidad econémica para pensa-
dores descoloniales) y de la revolucién cientifica. Ambas dindmicas encajan
y se corresponden con la retGrica de celebracién de la modemnidad, es decir, la
retérica de salvacidn y de novedad basada en los logros europeos del Renaci-
miento. Sin embargo, hay una dimensi6n oculta de acontecimientos que esta-
ban teniendo lugar al mismo tiempo, tanto en el campo de la economia como
en el del conocimiento: la prescindibilidad de la vida humana (por ejemplo,
los esclavos africanos) y de la vida en general desde la Revolucién Industrial
hasta el siglo xx1. El politico e intelectual afrotrinitense Eric Williams (1944:
32) describi6 sucintamente esta situacion al observar que: «una de las conse-
cuencias m4s importantes de la Revolucién Gloriosa de 1688 (...) fue el im-
pulso que dio al principio de libre comercio (...). La libertad concedida en el
comercio de esclavos solo diferfa de la libertad concedida en otros comer-
cios en un detalle: la era el hombre». Asi pues, tras la retérica de
la modernidad habfa una realidad oculta: las vidas humanas pasaban a ser
prescindibles en aras de incrementar la riqueza, y dicha prescindibilidad se
justificaba a través de normalizar la clasificacién racial de los seres humanos.
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Entre los dos contextos descritos anteriormente, entr6 en escena la idea
de modernidad. Apareci6 primero como una doble colonizacién, del tiem-
po y del espacio. La colonizacién del tiempo fue creada por medio de la
invencién simultdnea de la Edad Media en el proceso de conceptualizacién
del Renacimiento (Dagenais, 2004), y la colonizacién del espacio por me-
dio de la colonizacién y la conquista del Nuevo Mundo. En la colonizacién
del espacio, la modernidad se encuentra con su cara oculta: la colonialidad.
Durante el lapso de tiempo comprendido entre el afio 1500 y el 2000 se
pueden percibir tres caras acumulativas (y no sucesivas) de la modernidad:
la primera es la cara ibérica y catdlica, con Espaiia y Portugal a la cabeza
(1500-1750, aproximad ) la da es la cara del «corazén de
Europa» (Hegel), encabezada por el Remo Unido, Francia y Alemania
(1750-1945), y, por Gltimo, est4 la cara estadounidense liderada por Esta-
dos Unidos (1945-2000). Desde entonces, empez6 a desarrollarse un nuevo
orden global: un mundo policéntrico o multipolar, interconectado por el
mismo tipo de economia pero descentrado politicamente: Occidente, cuya
imagen moderno/colonial es inseparable de la construccién de la matriz (o
patrén) colonial de poder, ya no controla su manejo.

Durante el Gitimo cuarto del siglo xx, se cuestion6 la modernidad en lo
que se refiere a su cronologfa y sus ideales, tanto en Europa como en Esta-

dos Unidos: el término posmodernidad hace refe ia a estos argl s
criticos. Més recientemente, en Europa, surgié la idea de allermodermdad
como nuevo término y periodo”. Espacial) se acufiaron nes

como modernidades alternativas, modernidades subalternas o modermda-
des periféricas para dar cuenta de la modernidad, pero desde perspectivas
no europeas. Sin embargo, todos estos argumentos y narrativas tienen un
problema comin: todos ellos mantienen la centralidad de la modernidad
euroamericana o, si se quiere, presuponen una «modernidad de referencia»
y se colocan en posiciones subordinadas. También tienen otro elemento en
comiin: en su marcha triunfal hacia el futuro, presuponen que «el mundo es
plano» al ocultar la colonialidad. Y, por dltimo, todos ellos pasan por alto

10. Viéase, por ejemplo, el simposio Global Modernities, un debate ptual en tormo a la
exposicién Allermodern: Tate Triennal 2009: http://www.tate.org.uk/context-comment/
audio/global-modemities-part-1



32 Walter D. Mignolo

la posible realidad de que los agentes locales del mundo no europeo estdn
reivindicando «nuestra modernidad» al tiempo que se desvinculan de los
imperativos occidentales, ya sea desde el bando corporativo, que reivindica
«nuestra modernidad capitalista», o desde el bando descolonial, que reivin-
dica «nuestra modernidad descolonial no capitalista».

La reivindicacién corporativa (la desoccidentalizacion) estd siendo de-
fendid. enél;l por el si 2ap Kishore Mahbubani (2008).
entre otros. Mahbubani argumentd que tendrd lugar una ascensi6n del
«nuevo Hemisferio Asidtico y el desplazamiento del poder global»''. En
este cambio actual liderado por el este y el sur de Asia no se da un rechazo
de la modernidad, sino una apropiacién de la misma. La provocativa pre-
gunta de Mahbubani: «;Pueden pensar los asxﬁncos"» consmuyc, por un
lado, una forma de confrontar al racismo epistémico occidental y, por otro,
una apropiacién desafiante e insumisa de la «modernidad» occidental:
«Por qué deberia Occidente sentirse amenazado por la apropiacion asidti-
ca del capitalismo y de la modernidad si dicha apropiacién beneficiard al
mundoyalah idad en g 17», preg

En el bando dcscolomnl (es decir, ni el posmoderno ni el altermoder-
no), el concepto paralelo seria la rransmodernidad. Este tipo de argumento
ya estd cuajando entre algunos intelectuales isldmicos. Formando parte del
sistema del mundo moderno y atrincherado sin complejos en la moderni-
dad europea, un futuro global consiste en trabajar para lograr el rechazo de
la modemidad y de la raz6n genocida y apropiarse de sus ideales de eman-
cipaci6n (Shaman, 2008). De forma similar, también se estdn haciendo rei-
vindicaciones en las cada vez més frecuentes conversaciones sobre «cos-
mopolitismo descolonial». Mientras que el cosmopolitismo de Kant fue
eurocéntrico e imperialista, el cosmopolitismo descolonial critica tanto el
legado imperialista de Kant como el capitalismo policéntrico en nombre de

Mahhihanii?

11. Mahbubani es decano de la Escuela Lee Kwan Yee School de Politica Pablica (Universi-
dad Nacional d: Singapur) y colabora en el pcnédxm Financial Times.

12. Véase la izada a Kishore i por Suzy Hansen en: http-//www.salon.
¢om/2002/03/25/asians/

Sobre este tema, véuemnbttnrmmkuloydehu -ch.wchNonEummn

thinkers and philosopherss: http://www.alj pth/opinion/2013/02/2013267

2747320891 .himl
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la desoccidentalizacién (Mignolo, en prensa). Por estos motivos, la trans-
modernidad constituiria una descripcién més adecuada de los futuros idea-
dos desde las perspectivas descoloniales”.

v

Las exploraciones anteriores se basan en la hipétesis de que la modernidad
y la colonialidad son dos caras de una misma moneda. Colonialidad es una
manera abreviada de referirse a la «matriz (u orden) colonial del poder»;
describe y explica la colonialidad en cuanto que cara oculta y més oscura
de la modernidad. La hipétesis es la siguiente:

1V. 1. Como he mencionado anteriormente, ¢l Renacimiento europeo
se ibié como tal, estableciendo los cimi de la idea de modernidad
a través de la doble colonizacién del tiempo y del espacio. Una fue la in-
vencién de la propia tradicién de Europa (colonizaci6n del tiempo); la otra
fue la invencién de las tradiciones no europeas: el mundo no europeo que
coexistia antes de 1500 (colonizacién del espacio). La invencién de Amé-
rica fue, de hecho, el primer paso en la invenci6n de las tradiciones no
europeas que la modernidad debia ocuparse de sustituir por la conversion,
la civilizaci6n y, mds adelante, el desarrollo (Mignolo, 1992).

V. 2. Modernidad pas6 a ser —en relacién con el mundo no europeo—
sin6nimo de salvacidn y novedad. Desde el Renacimiento hasta la Ilustra-
cién, la modernidad tuvo como punta de lanza la teologia cristiana, asi
como el humanismo secular r ista (todavia vinculado con la teolo-
gia). La retérica de salvacién por medio de la conversi6n al cristianismo se
tradujo en una retérica de salvaci6n por medio de la misi6n civilizadora a
partir del siglo xvin, cuando el Reino Unido y Francia desplazaron a Espa-
fia en el liderazgo de la expansién imperial/colonial occidental. La retérica

13. Véase Dussel (1993). Para un estudio analitico de la demidad y la colonialidad,
véase Grosféguel (2007).
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de la novedad se complementé con la idea de progreso. Salvacién, novedad
y progreso tomaron un nuevo rumbo ~y adoptaron un nuevo vocabulario-
después de la Si da Guerra Mundial, cuando Estados Unidos arrebat6 el
liderazgo al Reino Unido y Francia, dio apoyo a la lucha por la descoloni-
zacién en Africa y Asia e inici6 un proyecto econémico global bajo el
nombre de «desarrollo y modernizacién». Hoy conocemos bien cudles son
las consecuencias de la salvacién por medio del desarrollo. La nueva ver-
sién de esta retérica, «globalizacién y libre comercio», es la que se estd
disputando actualmente. Por lo tanto, desde las perspectivas descoloniales,
estas cuatro etapas y versiones de la salvacién y la novedad coexisten hoy
en forma de acumulacién diacrénica; aunque desde la perspectiva (pos)
moderna y la narrativa autocreada de la modernidad, basada en la celebra-
ci6n de la salvaci6n y de la novedad, cada etapa sustituye a la anterior y la
hace obsoleta: esto se fundamenta en la novedad y en la propia tradicion
de la modernidad. En la ficcién narrativa moderna, no hay acumulacién
sino superacién. Y no hay coexistencia sino solo la marcha dnica y triun-
fante de la ficcién moderna: desarrollo, bienestar y felicidad.

V. 3. La retérica de la modernidad (salvacién, novedad, progreso, de-
sarrollo), puesto que la modernidad es un discurso que interpreta el devenir
histérico en beneficio de los propios narradores de ese relato, surgio junto
con la légica de la colonialidad: la destruccién en nombre de la salvacién
del nuevo orden, sea el cristiano del siglo xvi o el del desarrollo de finales
del siglo xx e inicios del xxi. En algunos casos, a través de la colonizacién;
en otros, como en China, por medio de manipulaciones diplométicas y co-
merciales, desde la Guerra del Opio hasta Mao Zedong. El periodo de glo-
balizacién neoliberal (de Ronald Reagan y Margaret Thatcher a la caida de
la administracién Bush con el fracaso en Irak y la crisis de Wall Street)
ejemplifica la I6gica de la colonialidad llevada al extremo: al extremo de
revelarse a si misma en su espectacular fracaso. La debacle en Wall Street
en el dambito econémico, junto con el fracaso de tal proyecto en Irak, han
abierto las puertas al orden mundial policéntrico. En resumen, modemidad/
colonialidad son dos caras de una misma moneda. La colonialidad es cons-
titutiva de la modernidad; sin colonialidad no hay —no puede haber- mo-
dernidad. La posmodernidad y la altermodernidad no consiguen deshacerse
de la colonialidad. Constituyen simpl una nueva mascara que, deli-
0 no, sigue ocultiand,

berad. la
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v

Debido a que la modernidad se forj6é como una idea exclusivamente europea
y a que, en ese argumento, solo hubo y hay una modernidad «singular»
(véase Jameson, 2002), esta dio lugar a una serie de aspirantes a moder-
nos y modernidades advenedizas (por ejemplo, modernidades alternati-
vas, modernidades periféricas, modernidades subalternas, altermodemni-
dades). Todas ellas reproducen y mantienen la ficcion de la desconcertan-
te idea de «modernidad y tradici6n», un tema que no parece ser muy de-
batido entre los intelectuales euroamericanos. Precisamente por este mo-
tivo, los debates sobre «modernidad y tradicién» fueron y siguen siendo,

principal una inquietud de los intelectuales del mundo no europeo
(y no estadounidense).**
Bsic los probl ¢ inquietudes relativos a la modernidad y

la tradicién se enuncian desde las historias no europeas y extercermundis-
tas 0 en relacién con ellas (Japén, por ejemplo). En/para Japén, la moder-
nidad fue y sigue siendo una cuestién ampliamente explorada y debatida.
Harry Harootunian exploré el tema con detalle en su libro Overcome by
Modernity: History, Culture and Community in Interwar Japan (2000). En
Rusia, la modernidad fue objeto de debate desde los tiempos de Pedro el
Grande y de Catalina 11 (siglos xviI y xvii), quienes intentaron subirse al
ren de la modernidad europea autodenomindndose emperador y empera-
triz y no zar y zarina. Sin embargo, era ya di iado tarde y acabaron re-
produciendo, en Rusia, una especie de modernidad de segunda clase (Tlos-
tanova, 2008; Heretz, 2007; Ivakhnenko, 2006). China e India no son ex-
cepciones. He mencionado que los argumentos a favor de la desoccidenta-
lizacién han ido ganando fuerza en el este y el sureste asidticos. Precisa-
mente, Sanjib Baruah (2006-2007: 62) resumié el debate de «India y Chi-
na» sobre la modernidad en un apartado titulado de forma reveladora

14. Por ¢jemplo. en Africa, Kwame Gyekye (1997): en Irén, Ramin Jahanbegloo (2004): en
India, Ashis Nandy (2006). En América del Sur, donde la intelectualidad es sobre todo de
origen europeo (al contrario que en Africa, Irdn o India, donde los intelectuales son bési-
camente «nativos», es decir, no son de origen europeo), el interés se centra mds en la
modernidad que en la tradicién, puesto que para esta clase étnica la «tradicién» es, esen-
cialmente, la europea. Esto no es asf en ¢l caso de los africancs, los iranies y los indios.
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«Engaping the modern», Barvah observa que en India —a pesar de su re-
ciente rostro corporativo— hay una fuerte oposicién a las ideas de desarrollo
y modemizacion por parte de los intelectuales, que sipuen las ensefianzas
de Mahatma Gandht. En su andlisis, sefiala situaciones conflictivas que en-
frentan los argumenios en defensa de aquerer ser maderno y desarmollarsens
con los que constituyen criticas radicales contra la modermidad y el desa-
mrolle’. Bsta situacion es frecuente en Africa y en América del Sur. Perc en
cxie contexte general, 1o que estd realmente &n juego en la modemizacion
se concentra en el desamollo econdmice. Barwah escribe:

«Los que cntican |a modermidad gozan de b préstigic en India
{aungue asto no deberta confundirse con vna adhesidn real a sus ideas). Hay
una firme oposicitn de intelectuales ¥ activistas a las ideas dominantes en
materia de desarmollo y modemizacidn. Como setiala el especialisia en histo-
ria china Prasenji Duara. 1as nammacivas contranias a la modernidad tienen
“pricucamente tanta visi
parativamente, l2 “aceptacidn general y el pragtigio” de las ideas anwimendsr-
nas de Gandhi ez considerabie en India. aungque, en la prictica, los rezponsa-
bles de la elaboracién de polfticas no temen e cuehta 50 ideass (Baruah,
2006.2007: 63).

lidad como la namativa de progresc”. Visto com-

En el Reino Unido, Anthony (Giddens termind su argumentacion en su
vélebre libro The Consequences of Modernity { 1990} preguntdndose: « Es
la modernidad un proyecta occidentat?». Este aulor considera que el Esta-
do-nacidn y la produccién capitalisia sisteméitica son &) sostén europeo de
la modernidad; esto es, el control de la zutoridad y el control de 1a econo-
mia sélidamente establecidos sobre los cimientos histéricos de la Europa
imperialista, En esie sentide, la respuesta a 5u pregunta fue «un si rotundos.,
La que dice Giddens es cieno. Asi pues. ;oudl es el problema? El problema
¢5 que solo &5 cieno a medias: es cierto segdn la historia contada por al-
guien que vive conforlablemente, cabria pensar, en |2 casa de la moderni-

15. [resde 1545, modernizacicn se ha raducide por desarratio, es decir. la combinacidn del
espiritu de un perindn hisiéeioe con los designios ccondmicos imperialistas. Esie tema s
ha debatids en vadas ocasiones. Por ejemplo, Arurg Escobar ¢ 1995): para L2 zona medi-
terringa, véase Ella Habiba Shohal ( 1997),
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dad. Si aceptamos que la modernidad es un proyecto occidental, entonces
asi la responsabilidad de la colonialidad (la cara oculta y constitu-
tiva de la modernidad): los crimenes y la violencia justificados en nombre
de la modernidad. En otras palabras, la colonialidad es una de las més tré-
gicas «consecuencias de la modernidad» y al mismo tiempo la més espe-
ranzadora, en ¢l sentido de que ha dado lugar a la marcha global hacia la
descolonialidad.

VI

Si en lugar de hacerlo en el Reino Unido, uno vive en la historia de la India
britdnica, el mundo no parece el mismo. En el Reino Unido uno puede
verlo (aunque no solamente) con los ojos de Giddens; en India, probable-
mente (aunque no solamente), con los ojos de Gandhi. ;Tendremos que
aceptar que ambas opciones co-existen y que la que elijamos no elimina la
otra? El historiador y polit6logo Partha Chatterjee (1998) abord6 el proble-
ma de «la modernidad en dos idiomas». Dicho articulo, que se incluye en
su libro A Possible India, es la versi6n inglesa de una conferencia que dio
en bengali en Calcuta. La version inglesa no es solo una traduccién, sino
una reflexién te6rica sobre la geopolitica del conocimiento y la desvincula-
ci6én epistémica y politica. Sin reparos y de forma convincente, Chatterjee
estructurd su conferencia basandose en la distincién entre a moder-
nidad» y «su modernidad». En lugar de una dnica modernidad defendida
por los intelectuales posmodernos del «Primer Mundo», Chatterjee estable-
ce un sélido pilar sobre el que construir el futuro de «nuestra» modernidad,
la cual no es independiente de «su modernidad» (porque la expansién occi-
dental es un hecho), pero es «nuestra» sin complejos ni vergiienza.

Este es uno de los puntos fuertes del argumento de Chatterjee. Recor-
demos, para situar el argumento, que los britdnicos entraron en la India,
comercialmente, hacia finales del siglo xvii y, politicamente, durante la
primera mitad del siglo x1x, cuando el Reino Unido y Francia, después de
Napole6n, extendieron sus tentéculos hacia Asia y Africa. Asi pues, para
Chatterjee, a diferencia de los intelectuales sudamericanos y caribefios,
modernidad significa Il i6n y no R imiento. Es l6gico, pues, que
Chatterjee considere el ensayo ;Qué es la Hustracién?, de Inmanuel Kant,
el pilar sobre el que se crea la idea europea de modernidad. Para Kant,
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Ilustracion significaba que el Hombre (en el sentido de «ser humano») lle-
gaba a la mayoria de edad, dejaba atrds su inmadurez y alcanzaba la liber-
tad. Chatterjee sefiala el silencio de Kant (intencionado o no) y la miopia de
Michel Foucault al leer los ensayos de Kant. En la celebracién de la liber-
tad y la madurez por parte de Kant y en la celebracién de Foucault, se pasa

por alto el hecho de que el pto kantiano de Hombre y de h idad
se basaba en la idea europea de humanidad que predominé desde ¢l Rena-
) hasta la Il i6n, no en los «h inferiores» que poblaban

el mundo més all4 del corazén de Europa. Asi pues, la «Ilustracién» no era
para todo el mundo, a menos que llegaran a ser «modernos» segin la idea
europea de modernidad.

Un aspecto de la inteligente interpretacién de Kant-Foucault por parte
de Chatterjee viene al caso para el argumento que estoy desarrollando aqui.
Cabe suponer, segtin el argumento de Chatterjee, que Kant y Foucault ca-
recian de la experiencia colonial y del interés politico suscitado por la heri-
da colonial. Por simple que parezca, esta observacién es de gigantesca im-
portancia: vuelca, nada més y nada menos, la geografia de la razén y del
razonamiento. A Kant y a Foucault «les falta» (paralelamente a las faltas
imputadas por la modernidad a las historias no europeas) la experiencia de
la herida colonial. Pueden «saberla» pero dificilmente «sentirla». Tampoco
es que tuvieran que tenerla. {No se puede tener todo! Pero, por eso mismo,
su punto de vista no es universalizable. Si uno ha nacido, se ha educado y
ha desarrollado su subjetividad en Alemania y Francia, su manera de con-
cebir el mundo y de sentir serd distinta de la de alguien que ha nacido y se
ha educado en la India briténica. Por consiguiente, Chatterjee puede afir-
mar: «Nosotros —en India- hemos creado una estructura intricadamente
diferenciada de autoridades que especifica quién tiene derecho a decir qué
acerca de qué temas» (ibidem: 273-274). En «Talking About Modernity in
Two Languages», Chatterjee nos recuerda, ademds, que India fue parte del
Tercer Mundo, que ha sido, fundamentalmente, un «consumidor» de la eru-
dicién y del conocimiento del Primer Mundo:

«De algin modo, desde cl i pusi d que.
dada la estrecha complicidad que habfa entre el conocimiento moderno y los
de poder mod iempre fbamos a ser consumidores de la mo-

dernidad universal, que nunca se nos tomarfa en serio como productores»
(Chatterjee, 1998).
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Chatterjee concluye afirmando que es por este motivo que «hemos in-
(entado apartar la mirada de esa quimera que es la modernidad universal y
hemos tratado de hacernos un hueco en el que poder convertirnos en los
creadores de nuestra propia modernidad» (ibidem). Supongo que est4 cla-
ro. «El otro» (anthropos) decide desobedecer: una desobediencia epistémi-
ca y politica que consiste en apropiarse de la modernidad curopea al tiempo
que se habita en la casa de la colonialidad. De esa experiencia, la experien-
cia de habitar la exterioridad o sea la casa de la colonialidad, surge la epis-
temologia y el pensamiento de fronteras.

VIl

No es habitual considerar que el derecho internacional est4 relacionado con
la invenci6n de la idea de modernidad. En este apartado argumentaré que el
derecho internacional (mds exactamente, la teologia juridica) contribuyé
en el siglo Xvi a la creacién ~una creacién exigida por el «descubrimiento»
de América— de las diferencias raciales segin las percibimos actualmente.
:Qué hacer -se preguntaron los te6logos juristas espafioles- con los «in-
dios» (segin el imaginario espafiol) y, més concretamente, con sus tierras?
El derecho internacional se fund6 basdndose en supuestos raciales: los «in-
dios» debian ser considerados, si h )S, Jue no muy racionales y por
lo tanto dispuestos a ser convertidos (Gruffydd Jones, 2006)*. La cara de la
modernidad se dejé ver en los argumentos y supuestos epistémicos de la
teologfa juridica para decidir y determinar quién era qué. Simultdneamente,
la otra cara, la de la colonialidad, se ocultaba bajo el estatus inferior del
inferior inventado. Aqui tenemos un caso claro de colonialidad como cara
oculta necesaria y constitutiva de la modernidad. La modernidad/coloniali-
dad se articula aqui basdndose en diferencias ontolégicas y epistémicas: los
indios son, ontol6gi seres h s inferiores y, en consecuencia,
no son plenamente racionales (Maldonado-Torres, 2007).

16. Por igui de el creciente interés que hay actualmente por la descoloni-
zacién del derecho mmnacioml ni ver a varios especialistas trabajando en este tema.
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Por otra parte, los museos han sido incluidos en la creacién de la mo-
dernidad. Sin embargo, no se han planteado preguntas acerca de los museos
(en cuanto que instituciones) y la colonialidad (en cuanto que I6gica oculta
de la modernidad). Se da por sentado que los museos forman parte «de

I» de la imaginacién y la creatividad curopeas. En el aparta-
do VIL1 trato de poner de manifiesto la colonialidad que se oculta tras el
derecho internacional que regula las relaciones internacionales. En el apar-
tado VIL2 planteo la cuestién de los museos y la colonialidad"’. Los mu-
seos, tal como los conocemos hoy, no existian antes del afio 1500. Se han
construido y transformado, por un lado, para ser instituciones donde se
honra y se expone la memoria occidental, donde la modemidad europea
conserva su tradicién (la colonizacién del tiempo); por el otro, para ser
instituciones donde se e la diferencia de las tradici no europeas
(Mignolo, 2005). Asf pues, la pregunta que planteo es cémo descolonizar
los museos y utilizarlos para descolonizar la reproduccion de la coloniza-
cién occidental del espacio y del tiempo™.

Vil. I Francisco de Vitoria es célebre, y con justicia, sobre todo entre
los li foles y peos, por ser uno de los padres del derecho
mtemacronal Su tratado Relectio de Indis (1539) se considera fundacional
en la historia de la disciplina. Una cuestién central en el argumento de Vi-
toria fue la del ius gentium (el derecho de gentes, o derechos de las nacio-
nes). El ius gentium le permiti6 situar al mismo nivel de humanidad tanto a
los espaiioles como a los indios. No prest6 atencién al hecho de que al agru-
par a los quechuas, los aimaras, los nahuas, los mayas, etc., bajo la etiqueta
«indios» ya estaba incurriendo en una clasificacion racial. Asi pues, no le

17. Estoy pensando, evidentemenie, en el easayo sobre los museos de Toay Bennett (1995: 60
y ss.), aunque también en estudios mas especificos, como Nick Prior (2002) y Gisela
Weiss (2005): asi como e la resefia de Eva Giloi publicada en H-German (,mmo de 2007):
hitp:/fwww h-net.org/ pdf.php?id=13313. Reci he so-
bre el museoy la dzsnccudenullmndn en un articulo de opinién publicado en Ibraaz.org
(Mignolo. 2013b). El articulo fue traducido al castellano por el MACBA (http:/iwww.
macba.cauploads20140425/QP_30_Mignolo.pdf) y ha sido editado y publicado en este
volumen (capitulo 20).

18. Dos ejemplos del uso & i i en museos: Mining the Museum
de Fred Wilson (hetp:/www2, cuypapa oom/nmlsaay asp‘hd-JB‘M) y Bhd Mcrmr/&pcp
negro de Pedro Lasch (http-//www. log/tag/ pejo-negrof).
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10: aunque eran iguales que los espaoles en el 4mbito del ius gentium, Vi-
toria concluy6 (o supo primero y luego lo argumentd) que los indios eran
infantiles y necesitaban la orientacién y la proteccién de los espafioles.

En ese momento, Vitoria introdujo la diferencia colonial (ontolégica y
epistémica) en el derecho internacional. La diferencia colonial actiia con-
virtiendo las diferencias en valores y estableciendo una jerarquia de seres
humanos, ontolégicamente y epistémicamente. Ontolégicamente, se presu-
pone que hay seres humanos inferiores; epistémicamente, se presupone que
los seres humanos inferiores son deficientes tanto racional como estética-
mente (Kant, 1960 [1764]"). El especialista en la historia del derecho inter-
nacional, Antony Anghie (1999), ha realizado un intelig dlisis del
momento histérico fundacional de la diferencia colonial. En pocas pala-
bras, el argumento es el siguiente: los indios y los espafioles son iguales
ante el derecho natural, puesto que ambos, por derecho natural, estdn am-
parados por el ius gentium. Con este argumento, Vitoria impedia que el
Papa y el derecho divino legislaran sobre asuntos humanos. Sin embargo,
en cuanto Vitoria hubo establecido la distincién entre los «pril cristia-
nos» (y los castellanos en general) y los «bérbaros» (el anthropos) y hubo
hecho todo cuanto pudo para equilibrar eso con sus argumentos basados en
la igualdad que atribufa a ambos pueblos en virtud del derecho natural y del
ius gentium, empez6 a justificar los derechos y limites de los espaiioles con
respecto a «los birbaros» para expropiar o no, declarar la guerra o no, go-
bernar o no. La icacién y la i i6n entre cristi y bérbaros
fueron unilaterales: los bérbaros no tuvieron voz ni voto en nada de lo que
Vitoria dijo, porque se les privé de soberania incluso cuando se les recono-
¢i6 como iguales en virtud del derecho natural y del ius gentium. Este paso
fue fundamental para la constitucién legal y filoséfica de la modernidad/
colonialidad y el principio de la raz6n se mantendrfa a lo largo de los siglos,
cambiando la terminologia de bdrbaros a primitivos, de primitivos a comu-
nistas, de comunistas a terroristas™. Por lo tanto, orbis christianus, cosmo-
politismo secular y globalismo econdmico son nombres que corresponden

result6 dificil deslizarse sua hacia el do paso de su argumen-

L4

19. En particular, el apartado [V,
20. Puede encontrarse una historia d ial del derecho i ional en Grovogui (1996).
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a distintos momentos del orden colonial del poder y del evidente liderazgo
imperial (de Espaiia a Estados Unidos pasando por el Reino Unido).
Antony Anghie realizé tres observaciones decisivas acerca de Vitoria y
los origenes del derecho internacional que aclaran cémo y por qué moderni-
dad y colonialidad van de la mano y c6mo y por qué la salvacién justifica la
opresién y la violencia. La primera es «que a Vitoria no le preocupa tanto el
problema del orden entre d b como el problema del orden
entre sociedades que peri ados si. culturales disti (Anghie,
1999: 10)*. La segunda es que se establece un «marco» para regular el in-
cumplimiento del mismo; asi, cuando hay un incumplimiento en dicho mar-
co, los que lo crearon y velan por su aplicacién pueden justificar la invasién
y el empleo de la fuerza para castigar y expropiar al infractor. Esta I6gica fue
magnificamente reproducida por John Locke en su Segundo tratado sobre el
gobierno civil (1681)*. Se puede decir que, en el discurso de Vitoria, la colo-
nialidad cre6 el marco no solo para el derecho internacional, sino también
para las nociones «modernas y europeas» de gubernamentalidad. Parece ob-
vio que Locke no bebi6 tanto de Maquiavelo como del nacimiento del dere-
cho intemacional en el siglo xvi. También le influy6 el modo en que Vitoria
y sus seguidores empezaron a debatir tanto la cuestién de la propiedad como
la de la gobernanza durante la interaccién entre cristianos y bérbaros®.
La tercera observacion es que ese marco no estd establecido por el dere-
cho natural o divino, sino por los intereses humanos y, en este caso, los intere-
ses de los castellanos cristianos de sexo masculino. Por lo tanto, el marco
presupone un locus de enunciacién singular y muy bien localizado que, prote-
gido por el derecho divino y el derecho natural, se supone universal. Y, por
otro lado, el marco uni-versal y uni-lateral «incluye» a los bérbaros o indios
(un principio que es valido para todas las politicas de inclusién actuales) con
su diferencia, con lo que se justifica asi cualquier medida que los cristianos
adopten para domarlos. La construccién de la diferencia colonial va de la
mano del establecimiento de la exterioridad: la exterioridad es el lugar donde

2). La cursiva es mfa.

22. Existe una cdicién en castellano de 2008 (Locke, 2008).

23. E! andlisis de Franz Hi (2004) de la i idn de los h de
Locke es muy til para comprender la doble cara/dob) idad de la modernidad/col
nialidad y cémo la ret6rica de la idad sigue obli la iali
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se inventa lo externo (por ejemplo, anthropos) en el proceso de crear lo interno
(por cjemplo, humanitas) con el fin de salvaguardar el espacio seguro donde
vive el enunciante®. Asi pues, la obra de Vitoria sugiere claramente que la
visién convencional de que la doctrina de la soberania fue desarrollada en
Occidente y luego trasladada al mundo no europeo es, en algunos aspectos
destacados, enganosa. La doctrina de la soberanta desarrolid su cardcter a
través del encuentro colonial. Esta es la historia oculta y més oscura de la so-
berania, la cual no puede comprenderse mediante explicaciones de la doctrina
que presupongan la existencia de estados soberanos (Anghie, 1999: 103)*.

Para expresarlo brevemente: si la modernidad es una invencién occi-
dental (como afirma Giddens), también lo es la colonialidad. Por lo tanto,
resulta muy dificil superar la colonialidad desde una perspectiva moderna
occidental in-corporada en subjetividades modernas o, mejor, en el sujeto
modemno. La situacién es la del dicho popular: no se puede a la vez «tener
la torta y comerla». Los argumentos descoloniales estdn insistiendo en los
limites de las teorias y en los argumentos en debates actuales, tanto de de-
rechas como de izquierdas, tanto modernos como posmodernos.

Vil. 2. En el contexto que nos ocupa, los museos tal como los conocemos
actualmente (y sus precursores: los Wunderk y los Kunstk , €S
decir, los gabinetes de curiosidades y los gabinetes de arte) han desempefiado
un papel decisivo en la formacién de subjetividades modernas/coloniales al
dividir los Kunstkammer en «museos de arte» y «museos de historia natural»®,
Inicialmente, el Kunstkammer de Pedro el Grande se formé en torno al afio
1720, mientras que el British Museum (fundado como un gabinete de curio-
sidades) se creé més tarde, hacia 1750. Sin embargo, los Kunstkammer esta-
blecidos en Occidente se convirtieron en el io donde se expusieron las
curiosidades traidas de las colonias europeas, la mayoria de las veces, proce-

24, Sin duda es may revelador que un cmdm Jjaponés, Nishitani Osamu (2006). haya ugu-

mentado que y h son dos
De hecho, producen el cl’cm dela mlldld cuando Ios ideales modemnos de fumanitas no
pueden existir sin la i i P en ¢l debate

sobre inmigracién que estd teniendo lugar en Eumpa por qenplo Ahf tenemos un mag-
nifico ejemplo de modemidad/colonialidad.

25.La cursiva es mia.

26. Véase el convincente argumento sobre esta cuestién de Donald Preziosi (2004).
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dentes de saqueos. La historia del edificio del Louvre se remonta a la Edad
Media, pero el museo fue creado después de la Revolucién Francesa.

Actual ya ha empezado el proceso de desoccidentalizacion™.
Los cientos de museos que se estdn construyendo en China forman parte de
este proceso, en un movimiento que, por un lado, afirma la nacién-civiliza-
¢ién y, por otro, se apropia, para llevarlo a cabo, de instituciones occiden-
tales. La desoccidentalizacién cultural es un proceso paralelo a la desocci-
dentalizacién en los dmbitos estatal y econémico. Kishore Mahbubani
(2008), citado anteriormente, es una de las voces mds consecuentes y cohe-
rentes de la desoccidentalizacién y del desplazamiento del poder politico,
econdmico y epistémico a Asia®™.

Ante la exposicién titulada Modernologias, a la que nos hemos referido
antes (y en cuyo catdlogo este capitulo fue incluido), uno podria preguntar-
se, entonces: ;qué lugar ocupan los museos y el arte, en general, en la ret6-
rica de la modernidad y de la matriz colonial del poder? ;Cémo pueden
convertirse los museos, en Occidente, en lugares de descolonizacién del
conocimiento y de la subjetividad? O, por el contrario, ;c6mo podrian se-
guir siendo instituciones e instrumentos de control, regulacién y reproduc-
cién de la colonialidad? Al hacernos estas preg estamos do en
¢l territorio fiso y llano del conocer, del sentido y del sentir, y de la subjeti-
vidad. Si el derecho internacional legalizé la apropiacién econémica de la
tierra, de los recursos naturales y de la mano de obra no europea (cuya sub-
contratacién muestra hoy que el sector econémico es independiente de los
argumentos patriéticos o nacionalistas de los estados «desarrollados») y ga-
rantiz6 la acumulacién de dinero; las universidades y los museos (y, dltima-
mente, los medios de comunicacién mayoritarios) garantizaron la acumula-
cién de significado. La complementariedad de la acumulaci6n de dinero y la
acumulacién de significado (por consiguiente, la retérica de la modernidad

27.Y también las bienales. Véase mi articulo (Mignolo, 2013a).

28. Véasc Mahbubani, op. cit., asf como sus pro d enla ista de Suzy
Hansen publicada bajo el titular «Can Asians Think?»: http://www.salon.com/2002/03/25/
asians/

29.Por qtmplu Modrnmv in Cenlml Eumpe IOIB-INS es un ejemplo de exposicitn que

O idad. National Gallery of Art, Wash-
ington D.C. (10 de junio- 10 de septiembre de 2007).
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como salvaci6n y progreso) sustenta las narrativas de la modernidad. Mien-
tras que la colonialidad es la consecuencia inevitable del «proyecto inacaba-
do de la modernidad» (como dirfa Jurgen Habermas) —puesto que la colo-
nialidad es constitutiva de la modernidad-, la descolonialidad (en el sentid

de proyectos descoloniales globales) se convierte en la opcién global y en el
horizonte de la liberacion. El horizonte de tal liberacién es un mundo no

capitalista y transmoderno que ya no estd configurado por «el p iento
gnico» —adaptando la expresi6n de Ignacio Ramonet- de la derecha ni de la
izquierda: la colonialidad ha engendrado la descolonialidad

VIII

Espero haber contribuido —hasta aqui—a la comprensién de c6mo se estructur6
la l6gica de la colonialidad durante los siglos xvi1 y Xvii; a la comprension de
c6mo esta cambié de manos, se transformé y se adapt6 a las nuevas circuns-
tancias, si bien manteniendo los &mbitos (y las interrelaciones) en que la ges-
tién y el control de la autoridad, la economia, las personas (subjetividad, géne-
o, lidad) y el conocimiento se han movilizado para construir el orden
mundial monocéntrico desde el afio 1500 hasta el 2000; y a la comprensién de
cémo dicho orden se esté transformando de un orden monocéntrico (unilateral
en el vocabulario de finales del siglo xx) a un orden global policéntrico.

Ahora bien, ;qué es exactamente la matriz colonial del poder/colonia-
lidad? Imaginémosla en dos niveles semidticos: el nivel del enunciado y el
nivel de la enunciacién. En el nivel del enunciado, la matriz colonial actia
en cuatro dmbitos interrelacionados; interrel dos en el sentido especi-
fico de que un dnico 4mbito no puede comprenderse de forma correcta sin
los otros tres. Esto es la confl ia de las conceptualizaci del capita-
lismo (ya sean liberales o marxistas) y la conceptualizacién de la matriz
colonial, que implica una conceptualizacién descolonial. Los cuatro 4mbi-
tos en cuestion, descritos suci son los si i

ﬁBmsomdvquadamdcesnimbmsuoculnmhmbnndemmde
y cambiante, es decir. de salvacién, progreso, desarrollo, felicidad.
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I. La gestién y el control de subjetividades (por ejemplo, la educacién
cristiana y laica, ayer y hoy, los museos y las universidades, los medios
de cc icacién y la publicidad actuales, ctc.).

2. La gestién y el control de la autoridad (por ejemplo, los virreinatos en
las Américas, la autoridad britdnica en India, el ejército estadouniden-
se, el Politburé en la Unién Soviética, etc.).

3. La gestién y el control de la economfa (por ejemplo, a través de la rein-
versién de los beneficios obtenidos en la apropiacién masiva de tierras
en América y Africa; la explotacién masiva de la mano de obra, empe-
zando con el comercio de esclavos; la deuda externa por medio de la
creacién de instituciones econdmicas como el Banco Mundial y el
FMI, etc.).

4. La gestién y el control del conocimiento (por ejemplo, la teologia y la
invenci6n del derecho internacional, que establecieron un orden geopo-
litico del conocimiento basado en los principios epistémicos y estéti-
cos europeos que durante siglos legitimaron la desautorizacién del co-
nocimiento no europeo y de los cdnones estéticos no europeos, desde
el Renacimiento hasta la Ilustracién y desde la Ilustracién hasta la glo-
balizacién neoliberal; la filosofia).

Estos cuatro &mbitos (al cual podriamos agregar «la naturaleza, la tie-
mma y el territorio», que es vida para los unos y propiedad privada para los
otros) de lo enunciado (lo dicho que adquiere dimensién ontolGgica) estin
constantemente interrelacionados entre sf y se sustentan sobre dos pilares
de enunciacién. Su interaccién multiplica los 4mbitos de control al mismo
tiempo que los oculta. De hecho, ;jquiénes fueron y son los agentes ¢ insti-
tuciones que crearon y siguen reproduciendo la retérica de la modernidad y
la I6gica de la colonialidad? Lo que ocurri6 es que, en general, los agentes
(e instituciones) que crearon y gestionaron la I6gica de la colonialidad fue-
ron europeos occidentales, mayoritariamente de sexo masculino; y si no
todos eran heterosexuales, si consideraban, por lo menos, que la hetero-
sexualidad era la norma de conducta sexual. Ademds, fueron, en general,
mayoritariamente blancos y cristianos (catélicos o protestantes). Por consi-
guiente, la enunciacién de la matriz colonial se erigié sobre dos pilares
encarnados y localizados geohistéricamente: la semilla de la subsiguiente
clasificacién racial de la poblacién del planeta y la superioridad de los
hombres blancos sobre los hombres de color, y también sobre las mujeres
blancas. La organizacidn racial y patriarcal subyacente a la generacidn de
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conocimiento (la enunciacidn) forma y iene la matriz ¢ ial de po-
der que dia a dia s¢ va haciendo menos visible, debido a la pérdida de

tos de vista holisticos, promovida por el énfasis moderno en la especia-
lizacién y en la divisi6n y subdivisién del conocimiento y del trabajo cien-
tifico.

Las contribuciones descoloniales a las transformaciones en el presente
son semillas que dardn sus frutos en los futuros posibles. La opci6n desco-
lonial nos ayuda en la doble tarea de desprendernos (p.ej. con la negacién
de las afirmaciones de la matriz colonial y del relato de la modernidad) para
afirmar lo que la modernidad niega a través de la violencia de la coloniali-
dad. Afirmamos en la negacién significa desprendernos de la colonialidad
del ego y construir(nos) en la descolonialidad. Sin duda, los museos pueden
desempcﬁar un papel crucial en la construccién de los futuros descolonia-
les y d identali Ello dependeré tanto de la dirigencia museal
como de sus curadores, criticos, artistas, activistas y, en general, pensado-
res y pensadoras con voluntad de poner en evidencia la colonialidad para,
en el mismo movimiento, continuar el proceso de desmantelamiento y de
liberaci6n de (nuestras) subjetividades. Enfatizo «nuestras» para notar que
no son subjetividades «maestras» a cargo de subjetividades «amaestradas»,
El desprendimiento del ego es una tarea personal a la vez que colectiva.







3. La colonialidad a lo largo y a lo ancho: el Hemisferio
Occidental en el horizonte colonial de la modernidad

«Antes de la Guerra Fria, lo mis cercano que habfa llegado Estados
Unidos a una polftica exterior permanente fuc nuestra relacién con las nacio-
nes del Hemisferio Occidental. En 1823 la doctrina Monroe proclamé nues-
tra determinacién de aislar el Hemisferio Occidental de las disg por el
equilibrio de poder europeo, por la fuerza si fuera necesario. Y a lo largo de
casi un siglo, las causas de las guerras de América se localizaron en el Hemis-
ferio Occidental: en las guerras contra México y Espafia, y en las amenazas
del uso de la fuerza para poner fin al intento de Napoleén 111 de instalar una
dinastfa europea en México» (Kissinger, 1999: 703)",

I. Sobre el imaginario del mundo moderno occidental/colonial

La tesis que propongo y defiendo aqui es que la emergencia de la idea de
«Hemisferio Occidental» dio lugar a un cambio radical en el imaginario (y,
por lo tanto, en las subjetividades) y en las estructuras de poder del mundo
moderno/colonial (Quijano y Wallerstein, 1992). Este cambio no solo pro-
dujo un imp en su acién, sino que tuvo y tiene importantes
repercusiones para las relaciones Sur-Norte en las Américas, para la confi-

1. N. del Ed.: Esta cita y las siguientes, cuyo original estd en inglés, son una traduccién libre
de los editores.
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guracién actual de la «Latinidad» en los Estados Unidos, como también
para la diversidad afroamericana en el norte, en el sur y en el Caribe.

Empleo el concepto de «imaginario» en el sentido en que lo usa el in-
telectual y escritor martiniqués, Edouard Glissant (1997). Para Glissant «el
imaginario» es la construccién simbélica mediante la cual una comunidad
(racial, nacional, imperial, sexual, etc.) se define a si misma. En Glissant,
¢l término no tiene ni la acepcién comiin de una imagen mental, ni tampoco el
sentido mas técnico que tiene en el discurso analitico contemporéneo,
en el cual el imaginario forma una estructura de diferenciacién con lo Sim-
bélico y lo Real. Partiendo de Glissant, le doy al término un sentido geopo-
litico y lo empleo en la fundaci6n y formaci6n del imaginario del sistema-
mundo moderno/colonial. La imagen que tenemos hoy de la civilizacién
occidental es, por un lado, un largo proceso de construccin del «interior»
de ese imaginario, desde la transicién del Mediterrdneo, como centro, a la
formacién del circuito comercial del Atldntico, como asi también de su
«exterioridad». Esto es, en Occidente la imagen «interior» construida por
letrados y letradas, viajeros y viajeras, estadistas de todo tipo, funcionarios
eclesidsticos y pensadores cristianos, estuvo siempre acompanada de un
«exterior interno», es decir, de una «exterioridad», pero no de un «afuera».
La cristiandad europea, hasta finales del siglo xv, era una cristiandad mar-
ginada que se habia identificado con Jafet y el Occidente, distinguiéndose
de Asia y Africa. Ese Occidente de Jafet era también la Europa de la mito-
logia griega. A partir del siglo xv1, con la concurrencia triple de la derrota
de los moros, la expulsién de los judios y la expansion por el Atléntico,
moros, judios y amerindios (y con el tiempo también esclavos africanos),
todos ellos pasaron a configurarse, en el imaginario occidental cristiano,
como la diferencia (exterioridad) en el interior del imaginario. Hacia fina-
les del siglo xvi, las misiones jesuitas en China agregaron una nueva di-
mension de «exterioridad», el afuera que estd dentro porque contribuye a la
definicién de mismidad.

Los jesuitas contribuyeron, en los extremos, Asia y América, a construir
el imaginario del circuito comercial del Atldntico que, con varias reconver-
siones histéricas, lleg6 a conformar la imagen actual de civilizacién occiden-
tal, sobre la que volveré en la seccién iv de este volumen. No obstante, el
imaginario del que hablo no est4 solo constituido en y por el discurso colo-
nial, incluidas sus diferencias internas (por ejemplo, Las Casas y Sepiilveda;
o el discurso del norte de Europa que a partir del siglo xvi trazé la frontera
sur de Europa y estableci6 la diferencia imperial), sino que estd constituido
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ambién por las respuestas (o en ciertos momentos falta de ellas) de las co-
munidades (imperios, religiones, civilizaciones) que el imaginario occiden-
1al involucré en su propia autodescripci6n. Si bien este rasgo es planetario,
en este articulo me li éa inar las resp desde las Américas al
discurso y a la politica integradora a la vez diferenciadora de Europa, prime-
ro, del Hemisferio Occidental, luego, y del Atldntico Norte, finalmente.

Pero ;qué entiendo por mundo moderno/colonial o sistema mundo/
moderno colonial? Tomo como punto de partida la metéfora sistema mun-
do-moderno propuesta por Wallerstein (1974). La metéfora tiene la ventaja
de convocar un marco histérico y relacional de reflexiones que escapa a la
ideologia nacional bajo la cual fue forjado el imaginario continental y sub-
continental, tanto en Europa como en las Américas, en los tltimos doscien-
(os afos. No estoy interesado en determinar cuéntos afios tiene el sistema
mundo, si 500 0 5.000 (Gunder Frank y Gills, 1993). Menos me interesa
saber la edad de la modernidad o del capitalismo (Arrighi, 1994). Lo que si
me interesa es la emergencia del circuito comercial del Atlantico, en el si-
glo xv1, que considero fundamental en la historia del capitalismo y de la
modemnidad/colonialidad.

Tampoco es mi objetivo discutir si hubo o no comercio con anteriori-
dad a 1a emergencia del circuito comercial del Atldntico, antes del siglo xv1,
sino el impacto que este momento tuvo en la formacién del mundo moder-
no/colonial en el cual estamos viviendo y siendo testigos de sus transfor-
maciones planetarias. Si bien tomo la idea de sistema-mundo como punto
de partida, me desvio de ella al introducir el concepto de «colonialidad»
como el otro lado (;el lado mds oscuro?) de la modernidad. Con ello no
quiero decir que la metifora de sistema-mundo moderno no haya conside-
rado el colonialismo. Todo lo contrario. Lo que si afirmo es que la metéfo-
ra de sistema-mundo moderno deja en la oscuridad la colonialidad del po-
der (Quijano, 1997) y la diferencia colonial (Mignolo, 1999 y 2000). En
consecuencia, solo concibe el sistema-mundo moderno desde su propio
imaginario, pero no desde el imaginario conflictivo que surge con y desde
la diferencia colonial. Las rebeliones indigenas y la produccion intelectual
amerindia, desde el siglo xvi1 en adelante, asi como la Revolucién Haitiana,
a comienzos del siglo Xix, son momentos constituidos del imaginario del
mundo modemo/colonial y no meras ocurrencias en un mundo construido
desde el discurso hispnico; por ejemplo, el debate Sepilveda/Las Casas
sobre la «naturaleza» del amerindio, en el cual el amerindio no tuvo su lu-
gar para dar su opinién; o la Revolucién Francesa considerada por Wallers-
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tein (1991, 1995 y 1999) momento fundacional de la geocultura del siste-
ma-mundo moderno.

En este sentido, la contribucién de Anibal Quijano, en el articulo coes-
crito con Wallerstein (Quijano y Wallerstein, 1992), es un giro teérico fun-
damental al esbozar las condiciones bajo las cuales la colonialidad del po-
der (Quijano, 1997 y 1998) fue y es una gia de la «modernidad
desde el momento de la expansién de la cristiandad de Europa, y fue pane

disociable del capitalismo, del siglo xvi. Este momento en la construc-
ci6n del imaginario colonial, que serd més tarde retomado y transformado
por el Reino Unido y Francia en el proyecto de la «misién civilizadora», no
aparece en la historia del capitalismo contada por Arrighi (1994). En la
reconstruccién de Arrighi, la historia del capitalismo es vista «dentro» (en
Europa), o desde adentro hacia afuera (desde Europa hacia las colonias) y,
por ello, la colonialidad del poder es invisible. La consecuencia es que el
capitalismo, como la modernidad, aparece como un fenémeno europeo y
no planetario, en ¢l que todo el mundo participé pero con distintas posicio-
nes de poder. Esto es, la colonialidad del poder es el eje que organiz6 y
organiza la diferencia colonial, la periferia como «naturaleza» y la «natura-
leza» equivalente a recursos naturales para las necesidades de la Revolu-
cién Industrial y la revolucién tecnolégica. Esto erradic la relacién espiri-
tual y vital entre la tierra y el territorio (naturaleza para la perspectiva occi-
dental) que hoy mantienen, defienden y postulan hacia el futuro amplias
historias locales de pueblos originarios en las Américas, Africa y Asia.

Bajo este panorama general, me interesa recordar un parrafo de Quija-
no y Wallerstein que ofrece un marco en el cual comprender la importancia
de la idea de «Hemisferio Occidental» en el imaginario del mundo moder-
no/colonial a partir de principios del siglo x1x.

«El snstcma—mundo modemo naci6 en el largo siglo xvi. Las Américas

como g I nact en el largo siglo xvi. La creacién de
esta entidad g 1al, las Amén fue el acto itutivo del sistema-
mundo moderno. Las Américas no se incorp auna f: do

lista ya exi La i do capitalista no habrfa sido posi-

ble sin las Américas» (Quijano y Wallerstein, 1992: 449).

Dejando de lado las connotaciones particularistas y triunfalistas que el
pérrafo pueda invocar, y sin entrar a discutir si hubiera habido o no econo-
mia capitalista mundial sin las riquezas de las minas y de las plantaciones,
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¢l hecho es que la economia capitalista cambié de rumbo y acelerd el pro-
ceso con la emergencia del circuito comercial del Atléntico y la transfor-
maci6n de la concepci6n aristotélica de la esclavitud exigida tanto por las
nuevas condiciones histéricas como por el tipo humano (p.ej., negro, afri-
cano), que se identific a partir de ese momento con la esclavitud y estable-
ci6 nuevas relaciones entre raza y trabajo. A partir de este momento, del
momento de emergencia y consolidacién del circuito comercial del Atldn-
tico, ya no es posible concebir la modernidad sin la colonialidad, el lado
silenciado por la imagen reflexiva que la modemidad (p.ej., los intelectua-
les, ¢l discurso oficial del Estado) construy6 de si misma y que el discurso
posmoderno criticé desde la interioridad de la modernidad como autoima-
gen del poder.

La posmodernidad, autoconcebida en la Iinea unilateral de la historia
del mundo modemno, continda ocultando la colonialidad, y mantiene la 16-
gica universal y monotdpica ~desde la izquierda y desde la derecha— desde
Europa (0 el Atldntico Norte) hacia afuera. La diferencia colonial (imagi-
nada en lo pagano, lo bérbaro, lo subdesarrollado) es un lugar pasivo en los
discursos posmodernos, lo cual no quiere decir que en realidad sea un lugar
pasivo en la modernidad, y en el capitalismo. La visibilidad de la diferencia
colonial, en el mundo moderno, comenz6 a notarse con los movimientos de
descolonizaci6n (o independencia) desde finales del siglo xvii1 hasta la se-
gunda mitad del siglo xx. La emergencia de la idea de «Hemisferio Occi-
dental» fue uno de esos momentos. Pero antes, recordemos que la emergen-
cia del circuito comercial del Atldntico tuvo la particularidad (y este aspec-
1o es importante para la idea de «Hemisferio Occidental») de conectar los
circuitos comerciales ya existentes en Asia, Africa y Europa (red comercial
en la cual Europa era el lugar mds marginal del centro de atraccion, que era
China, y desde Europa «las Indias Orientales») (Abu-Lughod, 1989; Wolf,
1982) con Andhuac y Tawantinsuyu, los dos grandes circuitos desconecta-
dos hasta entonces con los anteriores; separados tanto por el Pacifico como
por el Atlantico (Mignolo, 2000).

La emergencia del circuito comercial del Atléntico conect los ya se-
fialados en la figura 1 con al menos dos ya conectados hasta entonces: el
vircuito comercial que tenfa centro en Tenochtitlén y se extendia por el
Anéhuac; y el que tenfa su centro en Cuzco, y se extendia por el Tawantin-
suyu (véase figura 2).

El imaginario del mundo moderno/colonial no es el mismo cuando se
habita, se siente y se percibe el mundo desde la historia de las ideas en Europa
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que cuando se habita, se siente y se percibe el mundo desde la diferencia
colonial: las historias forjadas por la colonialidad del poder en las Américas,
Asia 0 Africa; sean estas historias aquellas de las cosmologias anteriores a
los contactos con Europa a partir del siglo Xvi, como en la constitucién del
mundo moderno/colonial, ante la cual los estados y las sociedades de Africa,
Asia y las Américas tuvieron que responder y respondieron de distintas ma-
neras y en distintos momentos histéricos. En Europa, desde Espaiia se dio la
espalda al Norte de Africa y al islam en el siglo xvi; China y Japén no fueron
colonizados como la India o las Américas, pero no escaparon de los tentdcu-
los de la matriz colonial (p.¢j., del control imperial occidental); el islam no
fue por cierto colonizado, lo fueron regiones donde el islam es religién ma-
yoritaria o tiene una presencia significativa. No es imaginable colonizar una
religi6n extendida desde el Oriente Medio al Sureste Asidtico y el Norte de
Africa. Pero el islam no escap6 de la colonialidad (Lewis, 1997). El sur de
Asia, la India, y diversos paises africanos del sur del Sahara fueron el objeti-
vo de los colonialismos emergentes, el Reino Unido, Francia, Bélgica y Ale-
mania. La configuracién de la modernidad en Europa y de la colonialidad en
el resto del mundo (con excepciones, por cierto, como el caso de Irlanda) fue
la imagen hegemdnica da en la colonialidad del poder que hace difi-
cil pensar que no puede haber modernidad sin colonialidad; que la coloniali-
dad es constitutiva de la modernidad, y no derivativa.

Las Américas, sobre todo en las tempranas experiencias en el Caribe,
en Mesoamérica y en los Andes, dieron la pauta del imaginario del circuito
del Atléntico. A partir de ese momento, encontramos transformaciones y
adaptaciones del modelo de colonizacién, asi como de los principios reli-
gioso-epi icos que se impusieron desde entonces. Hay numerosos
ejemplos que pueden ser invocados aqui, a partir del siglo xvi, y funda-
mentalmente en los Andes y en Mesoamérica (Adorno, 1986; Gruzinski,
1988; Florescano, 1994; McCormack, 1991). Prefiero, sin embargo, convo-
car algunos ejemplos mds recientes, en los cuales modernidad/colonialidad
persisten en su doblez; tanto en la densidad del imaginario hegemdnico a

hid

través de sus transformaci pero en la coexi ia en el pre-
sente de articulaciones pasadas, como en las constantes adaptaciones y
transformaciones desde la exterioridad colonial planetaria. Exterioridad
que no es necesariamente el afuera de Occidente (lo cual significaria una
total falta de contacto), sino que es exterioridad interior y exterioridad ex-
terior (las formas de resistencia y de oposicién trazan la exterioridad inte-
rior del sistema). Este doblez encaja muy bien en la manera, por ejemplo,
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en que tanto ¢l Estado espaiiol como diversos estados de las Américas ce-
Jebraron los 500 afios de su descubrimiento, frente a los movimientos de los
intelectuales indigenas que reescriben la historia, que protestaron la cele-
pracién. La novelista de Laguna, Leslie Marmon Silko, incluyé un «mapa
de los 500 afios» en su novela Almanac of the dead (1991), publicada un
ato antes del quingentésimo.

La primera declaracién desde la Selva Lacandona, en 1993, comienza
diciendo «Somos el producto de 500 afios de lucha». Rigoberta Menchi, en
una ponencia leida en la conferencia sobre democracia y Estado multiétni-
¢co en América Latina, organizada por el sociélogo Pablo Gonzélez Casa-
nova, también convocd el marco de 500 afios de opresion:

«(...) Ia historia del pueblo g Iteco puede interp: €omo una
concrecién de la diversidad de América, de la lucha decidida, forjada desde
las bases y que en muchas partes de América todavfa se mantiene en el olvi-
do. Olvido no porque se quiera, sino porque se ha vuelto una tradicién en la
cultura de la opresién. Olvido que obliga a una lucha y a una resistencia de
nuestros pueblos que tiene una historia de 500 afios» (Menchd, 1996: 125).

Pues bien, este marco de 500 afios es el marco del mundo moderno/
colonial desde distintas perspectivas de su imaginario, el cual no se reduce
a la confrontacién entre espaiioles y amerindios, sino que se extiende tanto
al criollo (blanco, negro y mestizo), surgido de la importaci6n de africanos
esclavizados, como a la poblacién blanca europea trasplantada por sus pro-
pios intereses, en la mayoria de los casos, a las Américas. Que la etnoracia-
lidad sea el punto de articulacién del imaginario construido en y a partir del
circuito comercial del Atldntico, no excluye los aspectos de clases, los cua-
les estaban dados de entrada en los repartimientos y en la transformacién
que experiment6 la esclavitud, como se la conocfa en el Mediterrdneo a
partir de 1517, cuando se transportaron los primeros 15.000 seres humanos
capturados y esclavizados en Africa. Y tampoco niega los aspectos de gé-
nero sexual y de sexualidad que analiz6 Tressler (1995). Solo que la etno-
macialidad se convirtié en el engranaje de la dift ia colonial confi
d4 a partir de la expulsién de los moros y de los judios, de los debates sobre
¢l lugar de los amerindios en la economfa de la cristiandad, y, por Gltimo,
por la explotacién y silenciamiento de los esclavos africanos. Fue con y a
partir del circuito comercial del Atléntico cuando la esclavitud se convirtié
en sinénimo de negritud.
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El panorama que acabo de esbozar no es una descripcién del colonia-
lismo sino de la colonialidad del poder. Pero, también, subraya las respues-
tas desde la diferencia colonial a la coercién programada o ejercida por la
colonialidad del poder. El imaginario del mundo moderno/colonial surgié
de la compleja articulacién de fuerzas, de voces oidas o apagadas, de me-
morias compactas o fracturadas, de historias contadas desde un solo lado
que suprimieron otras memorias y de historias que se contaron o cuentan
desde la doble conciencia que genera la diferencia colonial. En el siglo xvi,
Sepilveda y Las Casas contribuyeron, de distinta manera y en distintas
posiciones politicas, a construir la diferencia colonial. Guaman Poma o
Ixtlixochitl pensaron, escribieron desde la diferencia colonial en la que fue-
ron ubicados por la colonialidad del poder. A principios del siglo xx, el
soci6logo e intelectual negro W. E. B. Du Bois introdujo el concepto de
«doble conciencia», que captura el dilema de subjetividades formadas en la
diferencia colonial, experiencias de quien vivié y vive la modernidad desde
la colonialidad. Extraiia sensaci6n en esta América, dice Du Bois (1904),
para quien su autoconciencia les fue impuesta en la educacién, que entra en
el proceso de transformacién conciencial que se forma y define con rela-
cién al «otro mundo», al mundo ocultado por el relato moderno. Esto es, la
conciencia vivida desde la diferencia colonial es doble porque es subalter-
na. La subalternidad colonial genera la diversidad de conciencias dobles,
no solo la afroamericana que es la experiencia de Du Bois, sino también la
«conciencia que le nacié» a Rigoberta Menchi (1982) o «la conciencia de
la nueva mestiza» en Gloria Anzaldda (1987). Citemos a Du Bois:

«Es una 16n peculiar, esta doble iencia, esta i6n de mi-
rarse siempre a uno mismo a través de los ojos de los otros, de medir ¢l alma
propia con la cinta métrica de un mundo gue observa con entretenido despre-

cio y pena. Uno siente siempre su dualidad —un Amen un Negro; dos
almas, dos p i dos luchas i iliables: dos ideales en guerra
en un solo cuerpo oscuro (...) La historia del Negro americano es la historia
de esta lucha, este anhelo de al la integridad [manhood)
te, de fundir ese doble yo en un yo mejor y més verdadero» (Du Bois, 1904:
8-9).

El principio de doble conciencia es, en mi arg ), la istica

del imaginario y el sentir de sujetos coloniales del mundo modemo-colo-
nial, subjetividades formadas en el habitar las mérgenes de los imperios



1. Modernidad/colonialidad 59

(desde las Américas, desde el Sureste de Asia, desde Africa del Norte y del
Sur del Sahara), la exterioridad construida en el proceso de construir la in-
rerioridad civilizatoria de la modernidad. Pero también, como se comprue-
ba hoy por las migraciones masivas a Europa y a Estados Unidos, desde ¢l
interior de los paises que fueron o que son potencias imperiales: los «ne-
gros» (tanto africanos, como pakistanies e hindies) en el Reino Unido; los
magrebies en Francia; los latinos en los Estados Unidos. La doble concien-
cia, en suma, €s una ¢ ia de la colonialidad del poder y la mani-
festacién de subjetividades forjadas en la diferencia colonial. Las historias
locales varfan, porque la historia misma de Europa fue cambiando en el
proceso de for]arse a si misma en el mowmlemo expansivo de Occidente.
En las divi conti les y subconti blecidas por la car-
tografia simbélica cristiana (p.¢j., la trilogia continental del mundo conoci-
do hasta entonces, Europa, Africa y Asia), el horizonte colonial que emerge
con la invencién de las Américas es uno fundacional, en el imaginario del
mundo moderno. A su vez y en su momento, la emergencia del «Hemisfe-
rio Occidental», como idea, fue un momento de transformacién del imagi-
nario surgido en y con el circuito comercial del Atléntico. La particularidad
de la imagen de «Hemisferio Occidental» fue la de marcar, de manera fuer-
te, la insercion de los criollos descendientes de europeos, en ambas Améri-
cas, en el mundo moderno/colonial. Esta insercién fue, al mismo tiempo, la
de la consolidacién de la doble conciencia criolla que fue forjdndose en el
proceso mismo de colonizacién™,

1L Doble conciencia criolla y Hemisferio Occidental

La idea de «Hemisferio Occidental» (que solo aparece mencionada como
tal en la cartografia a partir de finales del siglo xvi), establece ya una po-
sicién ambigua. América es la diferencia, pero al mismo tiempo la mismi-

32. Vuelvo sobre este tema en el primer capitulo de The Durker Side of Western Modernity:
Global Futures, Decolonial Options (Mignolo, 20113), en un anilisis del «segundo nomos
de Ja tierran, segin Carl Schmitt.
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1

dad. Es otro hemisferio, pero es occi 1. Es distinto de Europa (que por
cierto no es el Oriente), pero estd ligado a ella. Es distinto, sin embargo, a
Africa y Asia, continentes y culturas que no forman parte de la definicién
del Hemisferio Occidental. Pero ;quién define el hemisferio? ;Para quién
es importante y necesario definir un lugar de per ia y de dif ia?
¢ Para quiénes experimentaron la diferencia colonial como criollos de des-
cendencia hispénica (Bolivar) y anglosajona (Jefferson)?

Lo que cada uno di6 por «Hemisferio Occidental» (aunque la ex-
presi6n se originG en el inglés de las Américas) difiere, como es de esperar.
Y difiere, también como es de esperar, de manera no trivial. En la «Carta de
Jamaica», que Bolivar escribié en 1815 y dirigié a Henry Cullen, «un caba-
llero de esta isla», el enemigo era Espaiia. Las referencias de Bolivar a
«Europa» (al norte de Espafia) no eran referencias a un enemigo, sino la
expresi6n de cierta sorpresa ante el hecho de que «Europa» (que supuesta-
mente Bolivar en esa fecha localizaria en Francia, el Reino Unido y Alema-
nia) se mostrara indiferente a las luchas de independencia que estaban ocu-
rriendo, por esos afios, en la América hispana. Teniendo en cuenta que,
también en ese periodo, el Reino Unido era ya un imperio en desarrollo con
varias décadas de colonizacién en la India y enemigo de Espafia, es posible
que Mr. Cullen recibiera con interés y también con placer las diatribas de
Bolivar contra los esparioles. La «leyenda negra» dejé su marca en el ima-
ginario del mundo moderno/colonial.

Por otra parte, el enemigo de Jefferson era el Reino Unido aunque,
contrariamente a Bolivar, Jefferson no reflexioné sobre el hecho de que
Espaa no se insertara en la independencia de los Estados Unidos de Nor-
teamérica. Con esto quiero decir que las referencias de Ieﬁerson hacia el
Sur y de Bolivar hacia el Norte eran, en realidad, ref cruzad
Mientras que Bolivar imaginaba, en la carta a Cullen, la posible organiza-
ci6n politica de América (que en su imaginario era la América hispana) y
especulaba a partir de las sugerencias de un dudoso escritor francés de du-
dosa estirpe, el Abbé de Pradt (Bornholdt 1944), Jefferson miraba con

i > los movimi de independencia en el Sur, aunque con sos-
pechas respecto a los caminos de su futuro politico. En una carta al Bar6n
Alexander von Humboldt, fechada en diciembre de 1813, Jefferson le agra-
decia el envio de observaciones astronémicas después del viaje que Hum-
boldt habia realizado por América del Sur y enfatizaba la oportunidad del
viaje en el momento en que «esos paises» estaban en proceso de «hacerse
actores en su escenario» y agregaba:
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«No tengo duda de que acabarédn con su dependenci pea; pero no
estoy tan seguro del tipo de gobiemo en ¢l que terminard su revolucién. La
historia. en mi opini6n, no jemplos de pueblos dirigidos por sacer-

dotes que mantengan un gobiemo civil libre (...) Pero, sean cuales sean los
gobiemos en los que resulten, serdn gobiernos “americanos™, desvinculados
ya de las incesantes brasas de Europa» (Jefferson, 1813: 22).

= "

Por su parte, Bolivar exp con

«Yo deseo més que otro alguno ver formarse en América la mis grande
nacién del mundo menos por su extensi6n y riquezas que por su libertad y
gloria. Aunque aspiro a la perfeccién del gobiemo de mi patria, no puedo
persuadirme que el Nuevo Mundo sea por ¢l momento regido por una gran
repiblica» (Bolivar, 1815: 25).

Mientras Bolivar hablaba del «hemisferio de Col6n», Jefferson habla-
ba del hemisferio que «América tiene para si mi . Eran, en realidad
dos Américas en las que p ban Jefferson y Bolivar. Y lo eran también
geogréficamente. La América ibérica se extendfa hasta lo que es hoy Cali-
fornia y Colorado, mientras que la América sajona no iba mds all4, hacia el
oeste, que Pensilvania, Washington y Atlanta.

Donde ambos se encontraban era en la manera en que se referian a las
respectivas metrpolis, Espaiia y el Reino Unido. Al referirse a la conquis-
1a, Bolfvar subrayaba las «barbaridades de los espafioles» como «barbari-
dades que la p edad ha rechazado como fabul porque parecen
superiores a la perversidad humana» (1815: 17). Jefferson se referfa a los
ingleses como exterminadores de los americanos nativos («exterminacién
de esta raza en NUESTRA América»"), como un capitulo adicional «en la
Historia Inglesa del mismo hombre de color en Asia, y de los hermanos de
su mismo color en Irlanda y en cualquier otro lugar donde la codicia an-
glo-mercantil pueda encontrar un interés “de dos peniques™ para inundar
la Tierra con sangre humana» (1813: 24). A pesar de que las referencias
eran cruzadas, entre Jefferson y Bolfvar habfa esto en comin: la idea del

33.El énfasis es mio.
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FIGURA 3
Las i hi. icas y portug en las Américas, hasta principios del
siglo xix (segiin Eric Wolf, 1982)

Imperio espafol

FuenTe: Wolf (1982).
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Hemisferio Occidental estaba ligada al surgimiento de la conciencia crio-
la, anglo & hispdnica. La emergencia de la conciencia criolla negra en
Haiti era diferente. Era una cuestién limitada al colonialismo francés y a la
herencia africana; y el colonialismo francés, como el inglés, en el Caribe,
no tuvo la fuerza de la inmigracién inglesa que estuvo en la base de la
formacion de los Estados Unidos, o de los legados del fuerte coloniali
hispdnico.

La conciencia criolla negra, contraria a la conciencia criolla blanca
(sajona © ibérica), no era la conciencia heredera de los colonizadores y
emigrados, sino heredera de la esclavitud. Por eso la idea del «Hemisferio
Occidental» y «nuestra América» no era comin entre ellos. En suma,
«Hemisferio Occidental» y «nuestra América» son figuras fundamentales
del imaginario criollo, sajén e ibérico, pero no del imaginario amerindio
{en el norte y en el sur), o del imaginario afroamericano (tanto en Améri-
ca Latina, como en el Caribe, como en América del Norte). Sabemos, por
ejemplo, qué pensaba Jefferson de la Revolucién Haitiana y de «that race
of men» (Jefferson, citado en Trouillot, 1995). La conciencia criolla en su
relacién con Europa se forjé como conciencia geopolitica més que como
conciencia racial, se forjé inter en la dife ia con la poblacién
afroamericana y amerindia. La diferencia colonial se transformé y repro-
dujo en el periodo nacional y es esta transformaci6n la que recibi6 el
nombre de «colonialismo interno». El colonialismo interno es, pues, la
diferencia colonial ejercida por los lideres de la construccion nacional.
Este aspecto de la formaci6n de la conciencia criolla blanca es el que

formé el imaginario del do moderno/colonial y establecié las
bases del colonialismo interno que atravesé todo el periodo de formacién
nacional, tanto en la América ibérica como en la América anglosajona
(Nelson, 1998).

Las ideas de «Aménca» y de «Hemisferio Occidental» (no ya las «In-
dias Occidentales», d ion hispénica de la territorialidad colonial)
fueron imaginadas como el lugar de pertenencia y el derecho a la autode-
terminacién. Aunque Bolivar pensaba en su nacién de pertenencia y en el
resto de América (hispana), Jefferson pensaba en algo més indeterminado,
aunque lo pensaba en cambio sobre la memoria de la territorialidad colo-
nial sajona y sobre un territorio que no habia sido configurado por la idea
de las «Indias Occidentales». «Indias Occidentales» fue la marca distintiva
del colonialismo hispénico que debfa diferenciar sus posesiones en Améri-
cade aquellas en Asia (p.ej., las islas Filipinas), identificadas como «Indias
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Orientales». En la formacién de Nueva Inglaterra, en cambio, «Indias Oc-
cidentales» era un pto extrafio. Cuando la expresion se introdujo en el
inglés, «West Indies» se usé para designar fund 1 al Caribe
inglés. Lo que estaba claro para ambos, Bolivar y Jefferson, era la separa-
cién geopolitica de Europa; de una Europa que, en un caso, tenfa su centro
en Espaiia y, en el otro, en el Reino Unido. Puesto que las designaciones
anteriores (Indias Occidentales, América) fueron designaciones en la for-
maci6n de la conciencia castellana y europea, «Hemisferio Occidental» fue
la necesaria marca distintiva del imaginario de la conciencia criolla (blan-
ca) posindependencia. La conciencia criolla no era, por cierto, un hecho
nuevo, puesto que sin ella, no hubiera habido independencia ni en el Norte
ni en el Sur. Lo nuevo e importante en Jefferson y Bolfvar fue el momento
de transformacién de la conciencia criolla colonial en conciencia criolla
nacional revolucionaria e independentista. La consecuencia no planeada
fue la emergencia del colonialismo interno con respecto a la poblacién ori-
ginaria y afroamericana.

Desde la perspectiva de la iencia criolla negra, tal como la descri-
be Du Bois (1904), podemos decir que la conciencia criolla blanca es una
doble conciencia que no se reconocié como tal. La negacién de Europa no
fue, ni en la América hispana ni en la anglosajona, la negacién de «europei-
dad», puesto que en ambos casos, y en todo el impulso de la conciencia
criolla blanca, se trataba de ser americanos sin dejar de ser europeos y, de
esta manera, distinguirse y distanciarce de los amerindios y de la poblacién
afroamericana. Si la conciencia criolla se defini6 con respecto a Europa en
términos geopoliticos, en términos raciales se defini6 su relacién con la
poblacién criolla negra y con la indigena. La conciencia criolla, que se vi-
vié (y todavia se vive) como doble, aunque no se reconocié ni se reconoce
como tal, se reconocié en cambio en la homogeneidad del imaginario na-
cional y, desde principios del siglo xx, en el mestizaje como contradictoria
expresién de homogeneidad. La celebracién de la pureza mestiza de san-
gre, por asi decirlo. La formacién del Estado-nacién requeria la homoge-
neidad més que la disoluci6n y, por lo tanto, o bien habia que ocultar o bien
era impensable la celebraci6n de la heterogeneidad. Si no hubiera sido asi,
si la conciencia criolla blanca se hubiera reconocido como doble, no ten-
driamos hoy ni en Estados Unidos ni en la América hispana ni en el Caribe
los problemas de identidad, de multiculturalismo y de pluriculturalidad que
tenemos. Dice Jefferson:
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«Las naci ituyen una divisién diferente del mundo;
sus localidades Jas haeen parte de un sistema distinto; tienen una seric de in-
tereses propios en los que es asunto nuestro no implicamos nunca. América
tiene un hemisferio para si misma» (Jefferson, 1813: 22).

Jefferson negaba a Europa, no la europeidad. Los revolucionarios hai-
tianos, Toussaint Louverture y Jean-Jacques Dessalines, en cambio, nega-
ron Europa y la europeidad (Dayan, 1998: 19-25). Directa o indirectamen-
te fue la didspora africana, y no el Hemisferio Occidental, la que aliment6
el imaginario de los revolucionarios haitianos. En cambio, la vehemencia
con que se planteaban Jefferson y Bolivar la separacién con Europa era, al
mismo tiempo, motivada por el saberse y sentirse, en Gitima instancia,
europeos en las mérgenes, europeos que no eran, pero que en el fondo que-
rian serlo. Esta doble conciencia criolla blanca, de distinta intensidad en el
periodo colonial y en el perfodo nacional, fue la marca y el legado de la
intelectualidad independentista a la conciencia nacional durante el si-
glo x1x. Repito que la caracteristica de esta doble conciencia no era racial,
sino geopolitica y se definia con relacién a Europa.

La doble conciencia no se ifestaba, por cierto, en relacién al com-
ponente amerindio o afroamericano. Desde el punto de vista criollo, cémo
ser criollo e indio o negro al mismo tiempo no era un problema que habfa
que resolver. En este contexto —en relacién con las comunidades amerin-
dias y afroamericanas— la conciencia criolla blanca se definié como homo-
génea y distinta. Si los criollos blancos no se hicieron cargo de su doble
conciencia, se debid, quizis, a que uno de los rasgos de conceptualizacién
del Hemisferio Occidental fue la integracién de América a Occidente. Lo
cual no era posible, para la conciencia criolla negra: Africa, a pesar de su
localizacién geogréfica, fue siempre parte marginal y devaluada del imagi-
nario geopolitico occidental (p.ej. en la cosmologia cristiana, Africa fue
asignada a Cam, el hijo menos apreciado de Noé€). No le estaba permitido a
Du Bois, como tampoco le estuvo permitido a Guaman Poma o a Garcilaso
de la Vega en el siglo xvi, sentirse parte de Europa o de alguna forma
curopeos en las mérgenes. Variadas formas de doble conciencia, pero do-
ble conciencia al fin, fueron las c ias y son los legados del mundo
moderno/colonial.
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1II. El Hemisferio Occidental y la geocultura del sistema-mundo
modemo/colonial

Uno de los rasgos que distingue los procesos revolucionarios ¢ indepen-
dentistas en las Américas a finales del siglo Xviir y a principios del xix es,
como lo ha notado Klor de Alva (1992), el hecho de que estos procesos
estuvieran en manos de los «criollos» y no de los pueblos originarios o
«indigenas», como ocurrird luego, en el siglo xx, en Africay en Asia. Hay,
sin embargo, otro elemento importante a tener en cuenta en la primera olea-
da de descolonizacién acompafiada de la idea del «Hemisferio Occidental»
y la transformaci6n del imaginario del mundo moderno/colonial que se re-
sumid en esta imagen geopolitica.

Si la idea de Hemisferio Occidental encontré su momento de emer-
gencia en las independencias de los criollos, anglos y latinos, en ambas
Américas (y olvidé la Revolucién Haitiana), encontré su momento de
consolidacién casi un siglo més tarde, después de la guerra hispanoame-
ricana y durante la presidencia de Theodor Roosevelt, en los albores del
siglo xx. Si las historias necesitan un comienzo, la historia de la rearticu-
laci6n fuerte de la idea de Hemisferio Occidental en el siglo XX tuvo su
comienzo en Venezuela cuando las fuerzas armadas de Alemania y el
Reino Unido iniciaron un bloqueo para presionar el cobro de la deuda
externa. La guerra hispanoamericana (1898) habfa sido una guerra por el
control de los mares y del canal de Panamd, frente a las amenazas de pai-
ses imperiales fuertes, de Europa del Oeste, un peligro que se repetia con
¢l bloqueo de Venezuela. La intervencién de Alemania y el Reino Unido
fue un buen momento para reavivar el reclamo de autonomia del «Hemis-
ferio Occidental» que habia perdido fuerza durante y en los afios posterio-
res a la guerra civil en Estados Unidos. El hecho de que el bloqueo fuera
avVv la cre6 las dici para que la idea y la ideologia de «He-
misferio Occidental» se reavivara como una cuestién no solo de incum-
bencia de Estados Unidos, sino también de los paises latinoamericanos.
E! diplomdtico argentino Luis Marfa Drago, ministro de Asuntos Exterio-
res, dio el primer paso en esa direccién en diciembre de 1902 (Whitaker,
1954: 87-100).

Whitaker propone, a grandes rasgos, una interpretacién de estos afios
de politica internacional que ayuda a entender el cambio radical en el ima-
ginario del sistema-mundo modemo/colonial que tuvo lugar a principios
del siglo xx con la reinterpretacién roosveltiana de la idea del «Hemisferio
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Occidental». Segiin Whitaker, la propuesta de Luis Maria Drago para solu-
cionar el embargo a Venezuela (propuesta que llegé a conocerse como la
«Doctrina Drago») fue, en realidad, una suerte de «corolario» a la Doctrina
Monroe desde una perspectiva multilateral que involucraba a todos los es-
tados de las Américas. La segunda de las razones, segiin Whitaker, fue una
consecuencia de lo anterior. Esto es, si en verdad habia necesidad de un
«corolario» para extender la efectividad de la Doctrina Monroe a las rela-
ciones internacionales, este «corolario» deberia surgir en y desde Wash-
ington y no en y desde Argentina o de cualquier otra parte de América
Latina. Este fue, segin Whitaker, el camino seguido por Washington cuan-
do, en diciembre de 1904, Roosevelt propuso su propio «corolario» a la
Doctrina Monroe. Aunque semejante al propuesto por Drago, tenia impor-
tantes diferencias. Respecto a las similitudes entre la Doctrina Monroe y la
Doctrina Drago, Whitaker enumera las siguientes: a) ambos «corolarios»
estaban dirigidos a resolver el mismo problema (la intervencién europea en
América) y estaban basados sobre las mismas premisas (la Doctrina Mon-
roe y la idea del Hemisferio Occidental); b) ambos «corolarios» proponian
resolver el problema mediante una excepcién a la ley internacional en favor
del Hemisferio Occidental y c¢) ambos proponian alcanzar esta solucién
mediante una «declaracién politica americana, no a través de una enmienda
universalmente acordada al derecho internacional» (ibidem: 100). Las dife-
rencias, sin embargo, fueron las que reorientaron la configuracién del nue-
vo orden mundial: el «ascenso» de un pafs neocolonial 0 poscolonial en el
grupo de los estados-nacién imperiales. Un cambio de no poca monta en el
imaginario y en la estructura del mundo moderno/colonial. Las diferencias
entre Roosevelt y Drago se encontraban, segiin Whitaker, en la manera de
implementar la nueva politica internacional. Roosevelt propuso hacerlo
unilateralmente, desde Estados Unidos, mientras que Drago proponfa una
accién multilateral, democrética e interamericana. Los resultados fueron
muy diferentes a los que se podrfan imaginar si la «Doctrina Drago» hubie-
ra sido implementado. En cambio, Roosevelt reclamé para Estados Unidos
el lio de los derechos de admini i6n de autonomia y democra-
cia del Hemisferio Occidental (ibidem). La doctrina Monroe rearticulada
von la idea de «Hemisferio Occidental» introdujo un cambio fundamental
en la configuracién del mundo moderno/colonial en el imaginario de la
modernidad/colonialidad. La conclusién de Whitaker a este capitulo del
mundo moderno/colonial es oportuna:
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«Como resultado de la impl ion del “corolario de Roosevelt” en
lugar de la “Doctrina Drago”. los lfderes de Washington y los de Europa
Occidental llegaron a d cada vez mejor con el paso del
tiempo. Este d llo, sin embargo, amplié la ya iderable brecha entre

la América anglosajona y América Latina» (Whitaker, 1954: 107).

El momento que acabo de narrar, basado en Whitaker, sugiriendo las
conexiones de la politica internacional con el imaginario del mundo mo-
demo/colonial, es conocido en la historia de la literatura latinoamericana
por la Oda a Roosevelt del poeta nicaragiiense y cosmopolita Rubén Dario,
y del ensayo Ariel del intelectual uruguayo Enrique Rodé. Me interesa aquf
volver sobre el periodo que se extiende desde la guerra hispanoamericana
(1898) hasta el «triunfo» del corolario de Roosevelt, para reflexionar sobre
Ia geocultura y el imaginario del mundo moderno/colonial y el impacto de
la idea de Hemisferio Occidental.

Respondiendo a las criticas dirigidas al fuerte perfil econémico del
concepto de sistema-mundo moderno, Immanuel Wallerstein (1991) intro-
dujo el concepto de «geocultura». Este autor construye el concepto, hist6-
ricamente, desde la Revolucién Francesa hasta la crisis de 1968 en Francia,
I6gicamente, como la estructura cultural que ata geoculturalmente el siste-

do. La geocultura del si mundo-moderno deberfa entenderse
como la imagen ideol6gica (y hegemdnica) sustentada y expandida por la
clase dominante a partir de la Revolucién Francesa. La imagen hegeménica
no es por tanto equivalente a la estructuracién social. Por «imaginario del
mundo moderno/colonial» deberian entenderse las variadas y conflictivas
perspectivas econdmicas, politicas, sociales, religiosas, etc., en las que se
actualiza y transforma la estructuracién social mediante la transformacién
de la matriz colonial de poder. Sin duda, lo que Immanuel Wallerstein
(1991, 1995) llama «geocultura» es el componente del imaginario «mundo
moderno/colonial» que se universaliza, y lo hace no solo en el nombre de
la misién civilizadora, sino que relega el siglo xvi al pasado del sur de
Europa. El imaginario que emerge con el circuito comercial del Atldntico
pone en relaciones conflictivas a peninsulares, amerindios y africanos es-
clavizados, y no es para Wallerstein componente de la geocultura. Es decir,
Wallerstein describe como geocultura del sistema-mundo moderno el ima-
ginario hegeménico y deja de lado tanto las contribuciones desde la dife-
rencia colonial como desde la diferencia imperial: la emergencia del He-
misferio Occidental en el horizonte colonial de la modernidad.
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La geocultura de Wallerstein es, pues, el imaginario hegeménico de
la segunda fase de la modernidad, y es eurocéntrico en el sentido restric-
to del término, centrado en Francia, el Reino Unido y Alemania, desde la
pe;spectiva de la historia (del imaginario nacional francés). La Revolu-
cién Francesa tuvo lugar, precisamente, en un momento de «inter-impe-
rium» en el cual se consolid6 la Europa de las naciones de espaldas a la
cuestién colonial. La independencia de Estados Unidos (que no solo an-
ticipd, sino que contribuy6 a que la Revolucién Francesa fuera posible)
es ajena o marginal al concepto de geocultura de Wallerstein porque, es
mi interpretacion, su concepto de sistema-mundo moderno es ciego a la
diferencia colonial, mientras que las independencias en las Américas, los
primeros movimientos antisistémicos, fueron movimientos desde la dife-
rencia colonial. Estos movimientos fueron generados por y en la diferen-
cia colonial, aunque esta se reprodujera de otra manera, en la formacién
nacional, como he mencionado anteriormente. Wallerstein destacé en el
concepto de «geocultura» el componente hegeménico del mundo moder-
no que acompafié la revolucién burguesa en la consolidacién de la
Europa de las naciones, y que al mismo tiempo relegé a acontecimientos
«periféricos» los primeros movimientos de descolonizacién de un mundo
moderno pero también colonial. Tal ceguera fue notable en el caso de la
Revolucién Haitiana, como lo mostré Trouillot (1995), explicando las
razones por las cuales una revolucién de criollos negros con el apoyo de
esclavizados negros no tenfa lugar en discursos libertarios sobre los de-
rechos del hombre y del ciudadano, que habian sido pensados en un mun-
do donde la «matriz invisible» era blanca, compuesta de ciudadanos
blancos, fundamentalmente, y no de indios y negros. En este esquema,
las diferencias de género y de sexualidad fueron subsumidas por las cla-
sificaciones raciales. No era ni es lo mismo ser mujer blanca que negra o
de color.

Puesto que la colc es constitutiva de la modernidad, las rela-
ciones asimétricas de poder al mismo tiempo que de participacién activa
desde la diferencia colonial en la expansi6n del circuito comercial del At-
ldntico, constituido a través de los siglos como Occidente o civilizacién
wccidental, son las que justifican y hacen necesario el concepto de «colo-
nialidad del poder» (Quijano, 1997) y de «diferencia colonial» (Mignolo,
2000) para corregir las limitaciones histérico-geograficas, a la vez que 16-
gicas, del concepto de geocultura en su formulacién wallersteniana:

salidad
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«En el caso del sistema-mundo moderno, me parece que su geocultura

gi6 con la Revolucién Fi y 6 a perder su dida acep-
tacién con la revolucién mundial de 1968. La economfa-mundo capitalista
ha operado desde ¢l siglo xvi. Sin embargo, durante tres siglos funcioné sin
una g I fir blecida. Esto es, desde el siglo xvi al xvin,
ningdn sistema de valores y reglas bésicas prevalecié dentro de la econe-
mia-mundo capitali Idada acti por la mayorfa de los cua-
dros y aceptada pasi por la mayorfa del pueblo. La Revolucién
Francesa, lato senso, cambi6 esto. Establecié dos nuevos principios: 1) la
normalidad del cambio polftico y 2) la soberanfa del pueblo (...) El punto
clave a tener en cuenta sobre estos dos principios es que fueron, en sf mis-
mos. b 1 ios en sus implicaci para el si do.
Lejos de asegurar la legitimidad de la economfa-mundo capitalista, amena-
zaron con deslegitimarla en el largo plazo. Es en este sentido que he argu-
mentado en alguna otra ocasién que “la Revolucién Francesa™ represent6 la

A 5

primera de las luci isistémicas de la f: pital
ta—en pequefia medida fue un éxito, en mayor medida, un fracaso» (Wallers-
tein, 1995: 166).

La dificultad de Wallerstein para reconocer la constitucién del imagi-
nario del mundo moderno sin la participacién de Francia y del Reino Uni-
do, y por lo tanto negar la contribuci6n de tres siglos de dominio espafiol y
portugués, es sin duda una consecuencia de lo que concibe como geocultu-
ra. El imaginario de la Europa del Norte y también Europa Occidental, a
partir de la Revolucién Francesa, es el imaginario que se construy6 de for-
ma paralela al triunfo del Reino Unido y Francia sobre Espafia y Portugal
como nuevas potencias imperiales. La emergencia del concepto de «He-
misferio Occidental» no permitia p que marcaba, desde el comienzo,
los limites de lo que Wallerstein llama geocuitura. Y lo marca de dos ma-
neras: una, por rearticular la diferencia colonial; la otra, por ir absorbiendo,
a lo largo de su historia, el concepto de «misién civilizadora», concepto
central en la geocultura de Wall in, y traduccién de la «misién cristia-
nizadora» dominante de los siglos xvi al xvii, pero que Wallerstein no
reconoce como geocultura.
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1V. Del Hemisferio Occidental al Atlantico Norte

Samuel Huntington (1996) describi6 el nuevo orden mundial, después del
final de la Guerra Fria, en nueve civilizaciones: occidental, latinoamerica-

na, africana (més especifi Africa Subsahariana), isldmica, china,
hindu, ortodoxa, budista y japonesa. Dejando de lado el hecho de que la
l6gica clasifi ia de Huntington se parece a la del famoso emperador

chino mencionado por Jorge Luis Borges y adoptado por Michel Foucault
al comienzo de Las palabras y las cosas (1968), aqui solo me interesa re-
flexionar sobre el hecho de que América Latina es, para Huntington, una
civilizaci6n en si misma y ya no una parte del Hemisferio Occidental.
América Latina, para Huntington, tiene una identidad que la distingue de
Occidente:

«Aunque producto de la civilizacién europea, América Latina ha evolu-
cionado siguiendo un camino muy diferente al de Europa y América del Nor-
te. Tiene una cultura corporativa autoritaria que Europa tiene en mucho me-
nor grado y América del Norte no tiene en absoluto» (Huntington, 1996: 46).

Aparentemente Huntington no percibe al fascismo y el nazismo como
autoritarios. Ni tampoco percibe el hecho de que el autoritarismo de Estados
Unidos, a partir de 1945, se proyecté en el control de las relaciones interna-
cionales en una nueva forma de colonialismo, un colonialismo sin territoria-
lidad que es la nueva cara de la colonialidad. Pero hay aiin més rasgos invo-
cados por Huntington para marcar la diferencia latinoamericana:

«Europa y América del Norte experimentaron ambas los efectos de la

Ref: hinad: I Al

y han yp Hi
aungue puede que esto esté cambiando, América Latina ha sido solo catéli-
ca» (ibfdem).

En esta parte del argumento, la diferencia invocada es la diferencia
imperial intena (p.ej., diferencia imperial en Europa misma) que iniciada
por la Reforma, tomé cuerpo a partir del siglo xvit en el desarrollo de la
ciencia y la filosofia, en el concepto de Razén que dio coherencia al discur-
so de la segunda modernidad (ascenso del Reino Unido, Francia y Alema-
nia sobre la decadencia de Espaia y Portugal). Ademds, tercer elemento,
un componente importante de América Latina son, para Huntington, «las
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culturas indigenas, que no existfan en Europa, que fueron eficazmente ani-
quiladas en América del Norte, y que varian en importancia desde México,
América Central, Perd y Bolivia, por un lado, hasta Argentina y Chile, por
el otro» (ibidem). Aqui, el argumento de Huntington pasa de la diferencia
imperial a la diferencia colonial, tanto en su forma originaria en los si-
glos xv1 al xviit, como en su rearticulacién durante el periodo de construc-
cién nacional, que es precisamente donde la diferencia entre Bolivia y Ar-
gentina, por ejemplo, se hace més evidente, cuando el modelo nacional se
impone desde el norte de Europa sobre la decadencia del imperio hispéni
co. Como conclusién a estas observaciones, Huntington sostiene:

«América Latina podrfa ser considerada o bien una subcivilizacién den-
tro de la civilizacién occidental, o bien una civilizacién aparte proximamente
asociada a Occidente. Para un anélisis centrado en las implicaciones polfticas

les de las civilizaci incluyendo las relaciones entre América
Latina, por un lado, y América del Norte y Europa, por otro, la segunda es la
desi i6n més apropiada y itil (...). Occid por tanto, incluye Europa,

América del Norte y otros pafses de asentamiento europeo como Australia o
Nueva Zelanda» (Huntington, 1996: 47).

(En qué piensa Huntington cuando habla de «otros paises de asenta-
miento europeo como Australia o Nueva Zelanda»? Obviamente en la co-
lonizacién inglesa, en la segunda modernidad, en la diferencia imperial
interna (el colonialismo inglés que «superé» al colonialismo ibérico) mon-
tada sobre la diferencia colonial (ciertas herencias coloniales pertenecen al
Occidente, ciertas no). En las herencias coloniales que pertenecen al Occi-
dente, el mundo indigena es ignorado, y para Huntington la fuerza que es-
tédn adquiriendo los movimientos indfgenas en Nueva Zelanda y en Austra-
lia no parece ser un problema. No obstante, el panorama es claro: Occiden-
te es la nueva designacién, después del fin de la Guerra Fria, del «Primer
Mundo»; el lugar de enunciacién que produjo y produce la diferencia im-
perial y la diferencia colonial, los dos ejes sobre los que gira la produccién
y reproduccién del mundo moderno/colonial. Si bien la emergencia de la
idea de «Hemisferio Occidental» ofrecié la promesa de inscripcién de la
diferencia colonial desde el Norte y sobre la derrota definitiva de Espafia en
la guerra hispanoamericana, una de sus consecuencias fue que América
Latina hoy es, en el orden dial, el Itado de la dif ia colonial
originaria (colonizacién y conquista de los pueblos originarios) y su rearti-
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culacién sobre la diferencia imperial interna (p.¢j., la divisién entre el nor-
te y el sur de Europa se replicé en la diferencia entre el norte y el sur de
América) que se gesta a partir del siglo xvii en la Europa del Norte y se
destituye en la emergencia de un estado imperial en las relaciones interna-
cionales y democrético en las relaciones domésticas como son los Estados
Unidos.

Pero, jcuél es la importancia que pueden tener estas abstracciones
geopoliticas en la reorganizacién mundial en un orden jerdrquico civiliza-
torio como es el que propone Huntington? Sefialemos al menos dos. Por un
lado, las relaciones internacionales y el orden econdmico del futuro. Por
otro, los movimientos migratorios y las politicas publicas de los paises que
se ven «invadidos» por habitantes de «civilizaciones» no occidentales. En
el primer caso, la cuestién es que mantener, en los términos de Huntington,
una unidad como América Latina significa otorgarle un lugar y una jerar-
qufa en las inter les y en la c i6n del poder econé-
mico. En el segundo, afecta di a la creci inmigracién lati-
noamericana hacia los Estados Unidos, que si en el afio 2000 este pais tenfa
més de 30 millones de latinos/as, hacia la primera década del siglo xxi esta
cifra habia alcanzado los 50 millones. Veamos mds de cerca, aunque de
forma breve, estos dos aspectos.

El fin de la Guerra Fria, tal como la conocimos desde la década de los
afios cincuenta y la cafda del mundo socialista, exigié nuevas teorfas que
pronosticaran el orden mundial futuro, tanto en el orden econémico como
civilizatorio. La necesidad de Huntington de establ un orden
basado en nueve civilizaciones respondi6 a su tesis fundamental, segtn la
cual las guerras del futuro serdn guerras entre civilizaciones méds que gue-
rras ideoldgicas (como la Guerra Frfa) o econémicas (como la Guerra del
Golfo). Immanuel Wallerstein (1995: 32-35) también pronosticé el nuevo
orden econémico entre 1990 y 2025/2050, basado en su propia teorfa del
sistema-mundo moderno. En el escenario de Wallerstein, hay varias razo-
nes para prever una coalicién entre Estados Unidos y Japén. En tal caso, la
Unién Europea seria un segundo grupo fuerte y distinto del primero. En
este escenario quedan dos pafses, enormes en sus recursos humanos y na-
turales, en una posicién incierta: Rusia y China. Wallerstein vaticinaba que
China pasaria a formar parte de la coalici6n de Estados Unidos (lo cual en
el 2013 es solo una quimera); Japén y Rusia se aliarfan con la Unién
Europea (lo cual para el 2013 es otra quimera). El pronéstico de Wallers-
tein no tuvo en cuenta la diferencia imperial, por un lado, y las historias

dial
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locales, por el otro. China y Rusia estdn hoy aliados entre ellos y comparten
las cc ias de la difé ia imperial externa (p.ej., estados y civili-
zaciones que no escaparon a la colonialidad pero que no fueron coloniza-
dos). Jap6n, por su parte, lleva a cargo su historia desde la Restauracién
Meiji (1865), la cual situé a Japon y evité que ocurriera lo mismo que habfa
ocurrido con China en la guerra del opio (1838 y 1856).

La posibilidad de que el io trazado por Wallerstein se concre-
tara ofrecia interesantes posibilidades para reflexionar sobre la rearticula-
cién del imaginario del mundo moderno/colonial, esto es, la rearticulacién
de la colonialidad del poder y del nuevo colonialismo global. La posible
alianza entre Estados Unidos, por un lado, y China y Japén, por el otro,
hubiera significado un giro de 360 grados en los Gitimos 500 afos desde
que los circuitos comerciales del Atldntico surgieron, en el siglo xvi, a
raiz de la fuerte atraccién comercial que ofrecia China (destino de las mér-
genes comerciales de Europa). La consolidacién econémica, cultural e
ideol6gica del Atldntico a lo largo de los siglos Xxvi1 y xvin resultaria en el
encuentro de la diferencia colonial (construida desde la perspectiva
europea sobre la base de la colonizacién de los pueblos originarios y los
contingentes de esclavizados africanos) con la diferencia imperial (p.ej.,
China primero admirada y paulati gradada en el conocimiento
producido en Europa, principalmente por los primeros jesuitas que visita-
ron China) (Spence, 1999). La reorganizaci6n y expansion del capitalismo
mundial produciria un encuentro entre la civilizacién china (en el sentido
amplio que de «civilizacién» tiene Huntington: desde 1500 a.C. hasta las
actuales comunidades y paises del Sureste Asidtico, como Corea y Viet-
nam [Huntington, 1996: 15]) y la civilizacién occidental, o al menos parte
de ella.

En realidad, uno de los intereses del escenario esbozado por Wallers-
tein era el de suponer que la civilizacién occidental se dividirfa: parte de
ella estableceria alianzas con la civilizaci6n china y japonesa y la otra, la
Uni6n Europea, se uniria con lo que el imaginario europeo desde Kant y
Hegel habia designado como sus mérgenes: lo que Huntington llama «la
civilizacién rusa ortodoxa», distinta de sus parientes cercanos, la civiliza-
cién bizantina y occidental (ibidem: 45). Escenario fascinante, en verdad,
puesto que hacia prever que el imaginario del mundo moderno/colonial que
acompafié y justificé la historia del capitalismo estaba a punto de transfor-
marse radicalmente. Es decir, o bien el capitalismo entraria en una fase en
que el imaginario inicial se desintegraria en otros imaginarios, o bien el
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capitalismo es el imaginario y, en consecuencia, las distintas civilizaciones
de Huntington estarian destinadas a ser pulverizadas por la marcha intran-
sigente de la explotacién del trabajo a escala nacional y transnacional.

Hoy otro escenario se presenta. La reoccidentalizacién emprendida por
Estados Unidos, a partir de la presidencia de Barack Obama, se apoya en la
Unién Europea, principal en Al ia, e Israel. Al mismo tiempo,
busca retomar el liderazgo en América Latina mediante la Uni6n del Paci-
fico, tomando a Colombia como el equivalente de Israel en Oriente Medio
y con la adhesién de México y Chile. Por otra parte, China se ha alineado
con Rusia a través de los BRICS, lo cual acentda el proceso irreversible de
desoccidentalizacién. En América Latina, Brasil es el Estado que lidera la
conexién con los estados BRICS, con la adhesién de Argentina (invitada
por Vladimir Putin a unirse al grupo en mayo de 2014), de Uruguay, Ecua-
dor, Bolivia, Venezuela y Nicaragua. Estos son procesos en la esfera de las
relaciones i mal llamadas internacionales. Las naciones no
cuentan y es por eso que desde las naciones, el pueblo en otros términos,
surgen la insurgencia y la politizacién de la sociedad civil y también la
emergencia de la sociedad politica global.

Pero volvamos a nuestro arg; ). Seis afios después de los pronds-
ticos de Wallerstein, el semanario de Business Week (08.02.1999) pregun-
taba en grandes titulares de letras negras: «Will it be the Atlantic Cen-
tury?». Y en letras més pequeiias y rojas, en la misma cubierta, sugeria una
respuesta: «Se daba por supuesto que el siglo xx1 perteneceria a Asia. Aho-
ra Estados Unidos y Europa estin progresivamente convergiendo hacia la
formacién de una nueva economia atléntica, con alto impacto en el creci-
miento y el comercio globales». No hay ninguna sorpresa en este escenario,
excepto que més de una década después, Hillary Clinton declararia en Ho-
nolulu (noviembre de 2012) que el siglo xx1 seria el siglo americano del
Pacifico. La Unién del Pacifico es una consecuencia de esta declaracién.

En la diferencia colonial se redefine y reorganiza la nueva fase de la
colonialidad global, motivada por las finanzas y el mercado mis que ~como
en el pasado— por la cristianizacién, la misién civilizadora, el destino ma-
nifiesto o el progreso y el desarrollo. Lo Gnico que llama la atencién hoy es
que la pregunta fuera ayer por la centuria del Atldntico y no por la del Pa-
cifico: «Will it be the Atlantic Century?». Llama la atencién porque ;no
fueron acaso los dltimos cinco siglos los siglos del Atléntico? Pero el énfa-
sis aquf no es en el Atldntico, sino en el Atldntico Norte, la nueva designa-
cién geopolitica en un i io que reemplaza las dife ias entre el

B!
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Hemisferio Occidental por la emergencia del Atldntico Norte. Por cierto,
este escenario no se le escapé a Huntington (1996: 47) cuando, al redefinir
Occidente, afirmaba: «Histéricamente, la civilizacién occidental ha sido la
civilizacién europea. En la era moderna, la civilizacién occidental es euro-
americana o noratldntica. Europa, América [y quiere decir América del
Norte] y el Atldntico Norte pueden encontrarse en un mapa, Occidente no».
Con la desap icién de Occid d bién el Hemisferio Occi-
dental que solo queda, como se adlvma en el parrafo de Kissinger, citado al
comienzo de este articulo, como una cuestién «interna» de América del
Norte en la rearticulacién de la diferencia colonial en el periodo del colo-
nialismo global.

La segunda cc ia en el orden dial esbozada, por un lado,
por Huntington y, por el otro, por Wallerstein reside en el estatuto de las
migraciones del Sur al Norte que estén produciendo la «latinoamericaniza-
cién» de Estados Unidos y la «africanizacién» y «asianizacién» de Europa.
Si el «corolario Roosevelt» fue un triunfo de la conciencia y del poder an-
gloamericano sobre la conciencia y el poder latinoamericano, las migracio-
nes masivas del Sur al Norte ponen hoy en evidencia una nueva dimensién,
reforzada por los movimientos sociales: las migraciones del Sur al Norte no
incluyen solo bl /as-latino/as y izo/as, sino también numerosa po-
blacién originaria (Varese, 1996) que tiene mds en comin con las comuni-
dades de nativos en Estados Unidos que con los blancos de ascendencia
europea o mestizos en América Latina. Por otra parte, debido a la politica de
Estados Unidos en el Caribe, en su momento de expansién con anterioridad
a Ia Segunda Guerra Mundial, la inmigracién afroamericana desde Haiti y

[ el io al mismo tiempo que pone de relieve una
dimensién sxlenmada en las relaciones Norte-Sur manejadas por los criollos
blancos o mestizos. Asf, hay quienes se aferran a la idea de Hemisferio Oc-
cidental, mientras que para otros y otras esta idea no fue ni es significativa.

Este es uno de los aspectos al que se referia Huntington al decir:

Subjeti los propios lati estén divididos en su au-

toidentificacién. Algunos dicen: “Sf, somos parte de Occidente™. Otros rei-

indi “No, nuestra propia cultura dnica™» (Huntington,
1996: 47).

Ambas posiciones pueden sc se desde la perspectiva de la doble
conciencia criolla en América Latina. Seria més dificil encontrar eviden-
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cias de que estas opiniones tuvieran su origen en la doble conciencia indf-
gena o afroamericana. Esto es, para los pueblos originarios y para las po-
blaciones trasplantadas desde Africa, la idea de Hemisferio Occidental no
es parte de sus historias locales, mientras que si lo es para criollo/as y mes-
tizo/as con ascendencia europea. Ahora bien, esta distincién no es solo
vélida para las poblaciones de ascendencia en América Latina, sino tam-
bién para el mismo tipo de poblacién en Estados Unidos. Huntington le
atribuye a América Latina una «realidad» que es valida para Estados Uni-
dos, pero que no corresponde con la «realidad» vivida en América del Sur.
En y desde Harvard la mirada se dirige mds hacia el Atldntico y el oriente
(Londres, Berlin, Paris), que hacia el sur y el Pacifico™. Espacios residua-
les, espacios de la diferencia colonial. Sin embargo, y adin estando en Har-
vard casi un siglo antes que Huntington, el intelectual afroamericano W. E.
B. Du Bois (1904) podia mirar hacia el sur y comprender que para q

estdn histérica y emotivamente ligados a la historia de la esclavitud, la
cuestién de ser o no occidentales no se pl Y si se pl como en el
libro reciente del caribefio-briténico Paul Gilroy (1993), el problema apa-
rece en una argumentacién en la que el «Atldntico negro» emerge como la
memoria olvidada y soterrada en el «Atldntico Norte» de Huntington.

Por otra parte, la lectura del eminente intelectual y abogado de la co-
munidad Lakota, Vine Deloria Jr. (1993 [1972]), muestra que no es cierto
ni que las comunidades indigenas en Estados Unidos fueran totalmente eli-
minadas, como lo afirma Huntington, ni que en Estados Unidos no persista
la diferencia colonial que emergi6 con el imaginario del circuito comercial
del Atléntico y que fue ia para la fundacién histérica de la civiliza-
cién occidental, de su fractura interna con la emergencia del Hemisferio
Occidental. Hay mucho més, en los argumentos de Deloria, que la simple
diferencia entre el cristianismo protestante y catélico que preocupa a Hun-
tington. Deloria recuerda, para quienes tienen mala memoria, la persisten-
cia de formas de pensamiento-otras ocultas por el cristianismo, estructura
conceptual fundacional en la arqui a del imaginario de la civilizacién
occidental. La transformacién del «Hemisferio Occidental» en el «Atlénti-

34, Nétese que el «orientalismo» no se podria haber dado en Estados Unidos puesto que el
oriente de Estados Unidos es Europa.
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co Norte» asegura, por un lado, la pervivencia de la civilizacién occidental;
por otro, margina definitivamente a América Latina de la civilizacién occi-
dental, y crea las condiciones para la emergencia de fuerzas que quedaron
ocultas en el imaginario criollo (latino y anglo) del «Hemisferio Occiden-
tal», esto es, la rearticulacién de las fuerzas amerindias y afroamericanas
alimentadas por las migraciones crecientes y por el tecnoglobalismo. El
surgimiento zapatista, la fuerza del imaginario indigena, y la diseminacién
planetaria de sus discursos nos hacen pensar en futuros posibles mds alld
del Hemisferio Occidental y del Atldntico Norte. Pero, al mismo tiempo,
mis alld de todo fundamentalismo civilizatorio, ideol6gico o religioso, cu-
yos perfiles actuales son el producto histérico de la «exterioridad interior»

a la que fueron relegados (p.ej., subalternizados) por la autodefinicién de la
civilizacién occidental y del Hemisferio Occidental, el problema de la «oc-
cidentalizacion» del pl es que todo el planeta, sin excepcién y en los

dltimos 500 afios, tuvo que responder de alguna manera a la expansién de
Occidente. Por lo tanto, «mds alld del Hemisferio Occidental y del Atldnti-
co Norte» no quiere decir que exista algin «lugar ideal» que es necesario
defender, sino que implica reactivar el «més alld de la organizacién plane-
taria basada en la exterioridad interior implicada en el imaginario de la ci-
vilizacién occidental, del Hemisferio Occidental y del Atlintico Norte».
Esto es, el imaginario hegeménico del Atldntico Norte es una cuarta parte
de la historia. Las otras tres cuartas partes est4n reemergiendo los procesos
de desoccidentalizacién y descolonialidad (véase el préximo capitulo).

En suma, el «Hemisferio Occidental en el horizonte colonial de la mo-
dernidad» es parte del imaginario de ascendientes de europeos. No es asun-
to relevante para la diversidad de poblaciones originarias, en el norte, el sur
y el centro de América, ni tampoco para los pensadores ¢ intelectuales afro-
caribefios. Para estos Gltimos, el problema fundamental es el racismo y la
humillacién que continué en las plumas de europeos descendientes, en
América, con la idea de «Hemisferio Occidental».



4. Pensamiento descolonial y desoccidentalizacién:
conversacién con Francisco Carballo

1. Sobre la opcién descolonial

- Francisco Carballo (FC): ;Qué necesita saber el lector que se acer-
que por vez primera a su trabajo para comprender las premisas, los cami-
nos que ha tomado y los frutos intel les que ha cosechado hasta el
momento?

- Walter Mignolo (WM): Para un lector que se acerque por primera
vez a mis escritos, antes que corregir o agregar lo que decias en la introduc-
cién, pienso por dénde empezar. Gustavo Verdesio me sugiri6 reunir en un
volumen cinco articulos escritos entre 1980 y 1994, aproximadamente, que
para €l resultan fund les para der lo que viene después, es decir,
a partir de The Darker Side of the Renaissance. Estos cinco articulos son
los siguientes: «Semiosis y universos de sentido» (1983a); «Comprensién
h éutica y prensi6n tedrica» (1983b); «Dominios borrosos y do-
minios tedricos: Ensayo de elucidacién conceptual» (1985); «Semiosis co-
lonial: La dialéctica entre rep iones fr das y her i
pluritépicas» (1992); «Decires fuera de lugar: Sujetos dicentes, roles socia-
les y formas de inscripcién» (1995b). Fueron publicados en un volumen
bajo el titulo De la her éutica y la is colonial al pensar descolo-
nial (véase Mignolo, 2011b).

Pues este iltimo ensayo es la bisagra entre mi formacién semidtica y
filos6fica y la teorizacién historiogréfica propia de The Darker Side of the
Renaissance. Claro que la dimensién histérica en este libro venia de antes,
desde 1981 y 1982, cuando publiqué dos monografias que marcaron un
sesgo en los estudios coloniales: «Cartas, crénicas y relaciones del descu-
brimiento y la conquista», en una coleccién editada por Ifiigo Madrigal en
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Madrid y «El metatexto historiografico y la historiografia Indiana», publi-
cado en Modern Languages Notes.

El encuentro de esas dos trayectorias result6 en lo que més tarde serfa:
«The geopolitics of knowledge and the colonial difference» (2002b). Esto
es, dicho de forma muy simple: a) que la universalidad del pensamiento
occidental con sus bases en el griego y el latin devalud otras maneras de
pensar y se apropi6 (derecha, centro e izquierda) de la universalidad del
pensamiento asumiendo, como Descartes lo hizo, que el pensar se encuentra
més alld del cuerpo y de las historias locales. Asi, surgen «programas» cris-
tianos, liberales y marxistas para «salvar» el mundo; b) que las formas de
pensamientos devaluadas no tuvieron, a partir del 1500, y no tienen otra
opcién hasta hoy, que p NO ya como au!o) 0 auténticos, sino en
confrontacién c« con el p iento hegeménico que los devalué.
De esa tensién en la frontera surge la epistemologia fronteriza y la opcién
descolonial, que es la idea en base a la cual se organiza lo que pienso y c6mo
lo pienso. Ahora bien, lo que hago no lo hago a la manera de un cientifico
que estudia el pensamiento descolonial pero que no piensa descolonialmen-
te, sino sociolégica, histérica o filoséficamente (es decir, que «analiza» el
pensamiento descolonial en el marco de la disciplina filoséfica).

Por ello mismo es importante distinguir entre «el pensamiento desco-
lonial», que puede ser diado y analizado sin i pensar
descolonialmente, y «el pensar descolonial», que es una manera de pensar
el mundo y las disciplinas que tratan de explicarlo. El pensar descolonial es
asf sujeto del proceso mismo de pensar, més que ser objeto para otras dis-
ciplinas. Ambas actividades son legitimas, por cierto, no estoy proponien-
do elegir una sobre la otra. Pero si estoy presentando el pensar descolonial
como una opcién més entre las existentes hasta hoy. Mientras que pensar a
partir de universales abstractos en el marco de la modemidad nos lleva a la
ansiedad de querer reemplazar lo previo para proponer lo nuevo, el pensar
descolonialmente, por su parte, nos lleva simplemente a argumentar a favor
de la opci6n descolonial que afirma su derecho de existencia para coexistir
con las opciones ya exi (conflicti en algunos casos, solida-
riamente en otros).

- FC: Me da la impresi6n de que a Walter Mignolo no le gusta trabajar
en solitario. Pensar descolonialmente implica, me parece, hacerlo en grupo.
La palabra «manifiesto» ronda en sus libros y ensayos sueltos. Me parece
que a usted le i CONSIruir cc idad y, en ese sentido, la l6gica del
colectivo de una 1 ble, una logia intel |

q
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propia, una cierta coherencia epistemolégica y una unidad en los propési-
tos de la investigacion. Algunos de sus escritos mds significativos pueden
jeerse como minutas de un didlogo entre sus antecesores inmediatos, los
miembros de su generacién y los académicos més j6venes influidos por la
opcién descolonial. Ademds, el dilogo pasa por construir un linaje que le
sea particular y por tanto escuchar con atenci6n lo que sus antecesores le-
janos tenfan que decir. Esto se nota cuando escribe sobre el «Colectivo
modernidad/(des)colonialidad» que anima junto a Arturo Escobar. Entien-
do que la opci6n descolonial no pretenda caer en las pifias del pensamiento
moderno, es decir, la pretensién de que una escuela sustituye a otra y al
hacerlo la arroja al basurero de la historia. Sin embargo, si se me toma la
idea del grupo por buena, faltaria por descubrir asuntos imprescindibles
para comprender a cabalidad lo que aquf hablamos: ;En qué contexto inte-
Jectual y politico surge un proyecto como el suyo? ;Contra qué se enfrenta?
A quiénes llama a cuentas para construir un espacio propio, diferenciado?
Esto es, la opcién descolonial emerge en p y afirmacién de lo negad

y con el orgullo de asumir lo devaluado (explicado més arriba), frente a un
cierto estado de cosas, frente a un vacio (quiz4 la palabra injusticia sea més

4 di

propicia) i que p , e parece.
- WM: Me haces varias preguntas. Te respondo por partes. Sobre el
dcter progr ico del p iento descolonial, si y no. Si en el sentido

que hay un componente fuerte «pro», pero no en el sentido enérgico de
«programa» o «proyecto», Debido a los limites que impone el vocabulario,
en el colectivo usamos la palabra «proyecto». Lo hacemos no en el sentido
de «programa» (como programa de computadora, 0 como programas cor-
porativos o leninistas), sino en un sentido algo més difuso de «lanzar algo
hacia delante y a la distancia, hacer visible algo que no era visible (por
ejemplo, la opcién descolonial)», El pensamiento descolonial es a la vez
analitico (de la formacién y transformacién de la retérica de la modernidad
y su siamés, la I6gica de la colonialidad) y prospectivo (lineas o bosquejos
de algo por hacer). Ese hacer mirando hacia el futuro lo entiendo como una
contribucién entre muchas otras que apuntan a una misma direccidn, a pe-
sar de que marchan por caminos muy diversos: de ahf que para mf sea im-
portante enfatizar la opcidn descolonial y la cc iedad entre op-
cién descolonial y pluriversalidad como proyecto universal. Ya ves el sen-
tido que toma aqui la palabra «proyecto»: més cercano a prospecto que a
prog! En dltima i ia de lo que se trata, aunque las palabras nos
traicionen, es de ponerle fin a los programas que promueven universales
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abstractos (la arrogancia y quizés la ceguera de asumir que aquello que es
bueno para mi tiene que ser bueno para el resto de los habitantes del plane-
ta). Curic aqui todavia habitan en la creencia de los universa-
les abstractos les cuesta entender el pensamiento descolonial, y lo reducen
a un «nuevo» (es decir, pensamiento moderno de la novedad) universal
abstracto; y nos acusan de criticar el universalismo y al mismo tiempo for-
mular un nuevo uni lismo. Esta de pensar estd atrapada en los
presup s del p iento moderno eurocentrado que emplean para re-
ducir a sus propios términos lo que les cuesta comprender.

Este tipo de criticas es un ejemplo de aquello de lo que hay que des-
prenderse (delinking, en inglés) o des-identificarse. Para comprender el
pensar descolonial es imperativo dejar de lado la idea de que hay solo una
Iégica en el mundo, aquella de la modernidad, y que no hay otra manera de
pensar que pensar modernamente, lo que supone de entrada universales
abstractos opuestos. Por eso es muy importante entender que la descolonia-
lidad es una opci6n. Asf, la izquierda y la derecha operan sobre un mismo
«programa» epistemolégico-teoldgico (puesto que hoy los principios se
asumen por fe e intereses personales més que racionalmente) del que el
pensamiento descolonial trabaja para desprenderse. En ese desprendimien-
to se juega el «prospecto» descolonial, como pensamiento y como opci6n.

Antes de continuar debo hacer una aclaracién que me parece importan-
te sobre mis referencias al «colectivo modernidad/colonialidad/descolonia-
lidad». Lo que digo aqui es a titulo personal, no en su representacién. Mu-
cho menos, claro, como vocero de grupo. Lo maravilloso del colectivo es
que funciona descolonial Nadie representa a nadie, no tenemos pre-
sidente o director. Compartimos, eso si, dos conceptos centrales: «colonia-
lidad del poder» (Anfbal Quijano) y «transmodernidad» (Enrique Dussel).
A partir de esos conceptos cada uno de nosotros sigue su propio camino,
pero siempre ligado a elaboraciones conjuntas que, ya por mis de una dé-
cada, nos convoca de vez en cuando y nos mantiene en relacién de convi-
vialidad, gracias a una tarea epistémico-politica que compartimos. No bus-
camos una «plataforma tinica, comidn y universal». En el colectivo la plu-
riversidad es lo que distingue nuestro accionar pensando.

Pero no nos olvidemos de tus preguntas puntuales: ;En qué contexto
intelectual y politico surge un proyecto como el suyo? ;Contra qué se en-
frenta? ;A quiénes llama a cuentas para construir un espacio propio, dife-
renciado? A la primera responderia que no es mi proyecto, sino que me
adhiero a uno que encontré formulado en el concepto «colonialidad» des-
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pués de varios afios de investigar los aspectos culturales (alfabetizacién,
historiografia, cartograffa, filosofia) del colonialismo hispénico y el Rena-
cimiento europeo. El contexto intelectual en el que surgi6 para mi fue a
principios de los afios ochenta y se acentda al correr la década, mientras
escribfa El lado mds oscuro del Renacimi (1995), a medida que se
acercaba la «celebracién», por un lado, y la «impugnaci6n», por el otro, del
quingentésimo. De modo que cuando conoci el concepto de «colonialidad»
aprincipios de los noventa se me hizo muy claro que habia una légica o una
estructura profunda, al decir de esos afios, en el colonialismo, en todo colo-
nialismo modemno, es decir, a partir de 1500 hasta finales del siglo xx (véa-
se el capitulo 1.1. para el significado de estas fechas). En la segunda pre-
gunta, nos enfrentamos a la idea de re-nacimiento, a la idea de modernidad,
a la idea de progreso, a la idea de universales abstractos y, en fin, a la ret6-
rica que legitima formas de dominacién, expropiacién y explotacién en
nombre del progreso, desarrollo y bi . ¢ A quiénes se llama? Qui

se acercan a lo que digo, y decimos en el proyecto modernidad/coloniali-
dad/descolonialidad, son, en general, personas que han experimentado, de
diversas maneras, la herida colonial. Es decir, el hecho de sentirse clasifi-
cados como seres humanos inferiores. Esto no es una cuestién biolégica,
sino epistémica: la sociogénesis en la conceptualizacién de Frantz Fanon.
Quienes lo rechazan, o si se interesan lo hacen con distancia y preguntas,
no han experimentado la herida colonial ~hay, en verdad, heridas colonia-
les diversas en distintas regiones del planeta, lenguas, religiones, géneros,
sexualidades, regiones, historias locales no occidentales—.

- FC: De cualquier forma la idea del colectivo (intelectuales latinos y
latinoamericanos pensando en grupo) incita a que ciertos académicos en
Estados Unidos hablen del «giro descolonial» como una respuesta a los
estudios poscoloniales. Sin embargo, se me ocurre que para usted es signi-
ficativo rechazar la idea del «giro», para estas fechas una frase demasiado
maltratada en la cultura académica anglosajona. Los «giros» en el discurso
universitario son un poco como las «nuevas propuestas» en el mundo de la
moda: se aduefian del mundo en un parpadeo y poco después desaparecen
para no volver. A menos, claro, que se crea en el péndulo de los formalistas
rusos. ;Cémo debemos entender entonces la diferencia entre «giro» y «op-
cién» en relacién con ¢l pensamiento descolonial?

- WM: Cierto. Pero, actualmente, el colectivo ya no se reduce a inte-
lectuales latinos y latinoamericanos, sino que se ha ido extendiendo a quie-
nes han incorporado ya los principios de modernidad/colonialidad/decolo-
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nialidad, e incluye a intelectuales rumanos, afroeuropeos, africanos, cana-
dienses. Todo ello implica que el nicleo que constituyé el colectivo, hoy se
dispersa en varias «células» auténomas que tienen como referencia el co-
lectivo que fund6 el proyecto. Debo aclarar, por principio de cuentas, el
sentido en el que empleamos, desde dentro del colectivo, las expresiones
«giro descolonial» y «opcién descolonial». Y también aclarar que no se
trata de elegir uno sobre otro. Eso significaria pensar en universales abs-
tractos, en térimos de X 0 Y, es decir, que existe solamente una expresién

4

que se cc con la realidad. Por el contrario, se trata de X e Y.
Cuando empl )$ Uno u otro sefialamos distintos aspectos de un mismo
fené ). «Giro» en llano es la traduccién del inglés «turn»; pero

«turn» tiene otro sentido en inglés que no tiene «giro» en castellano. Cuan-
do decimos «It is your turn», no significa «giro» sino mds bien algo asi
€como «es tu turno, te toca a ti, te llegd la hora, etc.». En ese sentido, «deco-
lonial turn» (giro descolonial) podria significar en castellano tanto «giro»
como «turno»: le llegd la hora, le lleg el turno al pensamiento descolonial.

Yo suelo usar también la expresién «decolonial shift». «Shift» serfa tradu-
cible como «cambio», en el sentido de «cambio de marcha» en los automé-
viles. Es esta la expresién ristica del «prospecto» de la Asociacién

Caribefia de Filosofia: «shifting the geography of reason» (cambiar la geo-
grafia de la razén). Pero también uso en inglés la expresion «shift» y «shif-
ting» en el sentido de «Pachakuti». Pachakuti pasé a significar, para los
hablantes quechua y aymara que vivieron la invasién hispana, todo un
«vuelco»: el mundo al revés tal y como decfa Guaman Poma. En ese senti-
do hablo en castellano del «vuelco de la razén». Y ese es el vuelco de la
razon, ese es el desprendimiento como «prospecto» en el que operan el
pensamiento y la opcién descoloniales.

Pues bien, entonces, mis argumentos estdn construidos a partir de la
«opcion descolonial», simplemente un tipo de pensamiento con sus parti-
cularidades en relacién con otras opciones: pensamiento filoséfico, econ6-
mico, cristiano, marxista, etc., que no es solamente una forma de pensar,
sino de hacer. Cuando llegamos a los limites, es necesario aumentar las
opciones. Estamos en los Ifmites, quienes no estdn involucrados en los di-
rigismos estatales y corporativos de este planeta, y que han superado las
condiciones de supervivencia bésica, estdn ya en armas epistémicas, pen-
sando y haciendo con la intencién de deshacerse de las restricciones econé-
micas y estatales que les impiden hacer y pensar; o que los obligan a hacer
y pensar de determinada manera. Ese es el programa imperial de coloniali-
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dad del saber y del ser del que el pensamiento descolonial se desprende. Se
trata de contribuir a multiplicar las opciones.

- FC: En The Darker Side of the Renaissance (1995) usted explica la
importancia de escribir en inglés para poder entrar de lleno en las discusio-
nes intelectuales que van a definir los tiempos de la dializacién. Para
restablecer el poder de iacién de las lenguas originales de América e
incluso del castellano, que de ser lengua imperial pasé a convertirse en
idioma relegado de los grandes discursos de la modernidad, es necesario
preparar ¢l camino, retar a la modernidad en su propio terreno, en sus len-
guas privilegiadas y en relacién con sus convenciones filos6ficas y cientifi-
cas. Sin embargo, queda siempre la preg; ¢ Qué significa d iar la
herida colonial desde el corazén mismo de Estados Unidos? ; C6mo se pue-
de descolonizar el pensamiento desde instituciones indispensables para en-
tender la colonizacién de ditima hornada como son las universidades nor-
teamericanas de élite?

- WM: La devaluacién epistémica de la que hablaba antes es tambié
devaluacién lingiifstica, puesto que epistemologia y lenguas van de la mano.
No por la gramitica de las lenguas, sino por la ideologia que la acompafia
en la modernidad/colonialidad. No en vano, Elio Antonio de Nebrija le dijo
a la Reina Isabel que la gramética era compafiera indispensable del impe-
rio. Pues, piensa en estos dos puntos, uno histérico y el otro existencial-
epistémico:

1) En el dltimo capitulo de Historias locales/disefios globales (2003),
me ocupo de la cuestién de las lenguas en relacién a las civilizaciones.
Bisi es lo sigui la idea y ontologia de la civilizacién occiden-
tal estd construida sobre dos lenguas clédsicas, griego y latin, y seis lenguas
modernas, europeas ¢ imperiales: italiano, llano, portug
alemén e inglés. A su vez, de las seis lenguas modernas, las primeras tres
corresponden a la primera modernidad (Renacimiento) y las otras tres a la
segunda modernidad (Ilustracién). En la historia de Europa, el Sur le sirvi6é
al Norte para trazar la diferencia imperial interna. Por eso Espana y Portu-
gal no tienen mayor influencia en el primer plano de las reuniones cumbres
de la Unién Europea. Uno hasta se pregunta si acaso participan de las reu-
niones del G-20 que se suceden de tanto en tanto. De modo que el castella-
no perdié el tren epistémico de la modernidad y de la posmodernidad y
quedé como lengua epistémica puramente regional. Por eso se traduce todo
del inglés, francés y alemén al castell pero la inversa no ocurre o casi
no ocurre. Se traducen novelas, no pensamiento. Las restantes seis o siete

Lo f 4




88 Walter D. Mignolo

lenguas mds habladas del mundo (chino, drabe, bengali, urdu, hindi, ruso)
son incluso més regionales en relacién con Occidente. Por eso hay mas
chinos y chinas, drabes y rusos y rusas que hablan inglés que hablantes de
las seis lenguas imperiales occidentales que hablen chino, ruso o drabe. Por
no hablar de las leng . El 1lano, que es lengua imperial
global de segunda clase, es lengua de primera clase en Hispanoamérica en
relacién con las | indig Y aun asi, es lengua de tercera clase en
Estados Unidos, donde se identifica como la lengua de las «minorias» del
Sur, una lengua de color en (ltima instancia.

2) La cuesti6n existencial es explicita en Frantz Fanon y Gloria Anzal-
dia, por dar solo dos ejemplos. Fanon pone en claro al comienzo de Piel
negra, mdscaras blancas (2008 [1952]) que hablar una lengua no es sola-
mente manejar una sintaxis, una fonética y un vocabulario, sino que es
acarrear el peso de una civilizacion. ;Qué significa esto para un negro cari-
beiio que habla francés? Que uno se hace més blanco, dice Fanon, en la
medida en que domina mds y més el francés. Anzaldda en Borderland/La
Frontera (1987) hablé de «c6mo domar una lengua salvaje», la lengua de
las chi /lesbi que lan el inglés y el castellano a gusto y a
disgusto y que no resp el lenguaje que busca controlar la sexualidad (a
este asunto dediqué un capitulo de Historias locales/disefios globales titu-
lado «El amor al bilenguaje/Bilanguaging love»).

Surge una manera de existir y una manera de pensar (la epistemologia
fronteriza) semejante a la manera de existir de Descartes o Kant. Estos no
solo pensaban, sino que vivian de cierta manera y a partir de ella pensaban.
Su manera de vivir/existir les lleva a pensar la epistemologia territorial/
imperial. Ambas genealogias histéricas personales y lingiisticas son legiti-
mas. Con la salvedad de que las primeras adquieren el privilegio de la mo-
dernidad y de sus lenguas, y las segundas tienen la tarea de Sisifo: levantar
la piedra que el pensar de Descartes y de Kant les ha tirado encima. Pues,
entonces, ¢ por qué escribir en inglés? Porque el control epistémico (colo-
nialidad del ser y del saber) se ejerce en inglés, francés y alemén, y el inglés
hoy domina sobre los que alguna vez fueron sus dos pares. Pensar descolo-
nialmente significa, pues, actuar en inglés. Victor Borge, el humorista da-
nés, aparentemente sabia de qué se trataba: ¢l inglés no es mi lengua, solia
decir, yo simplemente la uso.

- FC: Vayamos entrando en temas algo més te6ricos para comprender
la opcién descolonial. En The Darker Side of Western Modernity (201 1a)
usted habla a partir de trabajos de Edgardo Lander y Fernando Coronil de
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la importancia de descolonizar la naturaleza. ;A qué se refiere? ;Cémo
debemos hacerlo?

- WM: La cuestién de la «naturaleza» fue introducida en el proyecto
modernidad/(des)colonialidad por Edgardo Lander en una de nuestras reu-
niones. Fue en Quito, quiz4s hacia 2002 o 2003. Luego Lander continué
elaborando la idea en torno a la «crisis civilizatoria» y el sentimiento de
que «se nos acaba el tiempox, haciendo refe iaa los d provoca-
dos por las corporaciones multinacionales y la psicologia del consumo de
artefactos artificiales producidos por medio de la extraccién ilimitada de
recursos les®. British Petrol (BP) y el esp lar d eco-
16gico en el Golfo de México es una buena muestra de lo que viene advir-
tiendo Lander desde hace bastante tiempo. Pesquisas recientes informan,
por ejemplo, de que BP se preocupd primero de reducir los costos que de-
bia pagar para reparar el dafio causado y ni por asomo se le ocurrié imagi-
nar los estragos que causaria en la flora y fauna marinas de la zona afectada
en los afios por venir. Los peces en esa parte del Golfo presentan ya defor-
midades alarmantes. Ahora bien, los «h )$» SOMOS 1 tal y
como nos ensefiaron los aymaras y los quechuas, los navajos y los sioux,
los maories y los aborigenes en Australia. Fernando Coronil y también Ca-
therine Walsh han ido desarrollando este tema a su manera. Por mi parte,
yo reflexioné ya sobre el asunto en el «C« io» a la traduccién al in-
glés de La historia natural y moral de las Indias del jesuita José de Acosta
(Mignolo, 2002a). Hoy por hoy, el extractivismo y Monsanto han acelera-
do los desmanes en el orden natural que nos incluye a todos, inclusive a
quienes dirigen el extractismo y Monsanto®.

La verdad es que las ensefianzas mds importantes en este rubro provie-
nen de la filosofia indigena, y no de los intelectuales o expertos europeos o
americanos, ni tampoco de nosotros, los descendientes de europeos en

35. Edgardo Lander. «;Un nuevo perfodo i D isponible en:
hitp://www.croni 25.pdf

36. La bibliograffa sobre amhos temas en América Lalina es inmensa. Doy un botén de mues-
tra para quienes no esun fi dos del tipo de que se estén esymncngo
http//www.h com. i i 50/1
america-latina-crisis-global-y ivas. Sobre véanse los trabajos de Andres

Carmasco, en Argenum. mvesumm que le han ooslado la vida: hrp://www.fmactiva-
vera.com.ar/201 fe tifico-q fre
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América. Sin duda que contribuimos a propagar el debate, como lo estin
haciendo Lander y Walsh, y al interior de nuestro colectivo lo hizo Fernan-
do Coronil. También investigadores y activistas progresistas como Eduar-
do Gudynas (dificil hoy de enmarcar a Gudynas en Uruguay o a Alberto
Costas en Ecuador: dirfa que son liberales radicales y marxistas no-orto-
doxos) han abrazado la filosofia indigena afincada en palabras claves como

pach y suma qamafia en aymara o sumak kawsay en quechua (los
o 5 h y aymara que etimoldgic S

viviren plemtud y armoma, asunto que ha sido explicado con pleno detalle
por Simén Yampara) y que normalmente se traduce como «vivir biens.
Insisto en ello porque si no reconocemos este vuelco radical en la geografia
de la raz6n, corremos el riesgo de que los blancos latinoamericanos de
d dencia europea s que la critica actual proviene de nosotros
mismos. Hoy, por primera vez después de 40 afios, la critica al «desarrollo»
se funda en el pensamiento indigena y no en el pensamiento latinoamerica-
no-blanco-de izquierda.

Lo anterior era necesario para responder a la pregunta que haces.
«;Qué quiero decir con descolonizar la naturaleza?». Lo que quiero decir
en verdad es «descolonizar la idea de naturaleza», puesto que la «naturale-
za» es una idea, no un ente, Pachamama es otra idea que remite a fenéme-
nos a los cuales también remite N 1 Pero esta segunda suprimi6 y
devalué la primera. Descolonizar la idea de Naturaleza implica bajar esta
palabra del pedestal y de su uni lidad y reconocerla en el universo de
sentido en el que se cred. Ese universo de sentido es la matriz colonial de
poder. Es el concepto mediante el cual en Occidente se separ6 la «cultura»
de la «natura»: lo primero remite a cultivo, a actividades y resultados em-
prendidos por cierto tipo de organismos vivientes que en Occidente se lla-
man «seres humanos». Los «animales» son los entes vivientes con sistema
nervioso que no han logrado la i6n de las ex idades superiores
para producir «cul . Encierto tienen menos problemas, en tan-
to los «animales» no han tenido ni tienen por qué diferenciar cultura de
naturaleza.

Cuando José de Acosta escribi6 Historia natural y moral de las Indias.
hacia 1590, «naturaleza» significaba la obra del Creador, y conocerla era
admirar y reverenciar a quien le habfa dado forma y sentido. La «naturale-
za» provocaba un sentimiento que, en ¢l momento secular, Immanuel Kant

I iz6 como «el imiento de lo sublime». Veinte afios después

L4

de Acosta, Francis Bacon cambié el rumbo y conceptualizé la
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como exterior al <hombre», Determiné también que era necesario conocer
la naturaleza para «dominarla» y no ya para admirar a su Creador. En ese
momento coexistian tres cosmologias diferentes: la cristiana que defendia
Acosta frente a la naturaleza de Indias, la secular que identifico con Bacon,
quien desacraliza la cosmologfa cristiana, y las cosmologias Aymara, Que-
chua, Nahuatl, [roquesa, etc., que ni aceptan la armonia del universo ni
creen en un solo Dios creador y mucho menos todavia practican la separa-
cién de «nosotros» y la «naturaleza». Atin hoy, las cosmologias indigenas
mantienen esta creencia; de la misma manera que la cristiandad y el secu-
larismo mantienen las suyas. La cosmologfa secular lleva por el momento
las de ganar, pero no creo que por mucho tiempo, de modo que la cosmo-
logfa cristiana y la cosmologfa indigena quedan en segundo y tercer orden
respectivamente. No menciono aqui otras cosmologias no modernas que
son similares y paralelas a la de los indigenas de las Américas. De modo
que «descolonizar la idea de naturaleza» significa, en primer lugar, aceptar
que hoy por I la idea secular que la toma como
proveedora de recursos les para acr las g ias. En segund

lugar, se considera que o que produce ganancias (industria pesada, tecno-
logfa, artefactos) sea beneficio para la humanidad o al menos parte de ella.
Y en tercer lugar, descolonizar la idea secular de «naturaleza» para reorien-
tar los érdenes sociales hacia la armonia vivencial en vez de la competencia
mortuoria. En esta tarea, nos guste o no nos guste, son las cosmologfas no-
modernas las que orientardn visiones y haceres para futuros arménicos y
plenos, y no ya la cosmologia cristiana en complicidad con la cosmologia
secular occidental en detrimento de la vida y a favor de las instituciones.

- FC: Ya que hemos hablado de la naturaleza, ahora me i com-
parar la opcién descolonial con la biopolitica. En lugar de enfatizar las di-
ferencias busco encontrar comunes denominadores entre las distintas ver-
siones de la biopolitica (Foucault, Agamben, Esposito, Rose, por ejemplo)
para proponer el siguiente cuadro: al borrar las fronteras entre la politica, el
derecho y la vida misma, el poder se vuelve mds efectivo. Al perseguir su
l6gica de control, es capaz de penetrar a niveles cada vez més recénditos de
la persona. Ya no solo busca influir en la conciencia, sino en la biologia,
dominar aspectos que se consideraban como resquicios de autonomfa de
cara al poder estatal y econdmico (sin importar cuén represivo este fuera).
Sin embargo, el pensamiento descolonial (y en ello estd muy cerca de Fa-
non) necesita de estos espacios de independencia, de autonomia, de resis-
tencia (individual y colectiva) que suponen que es posible el proceso de

A,
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descolonizacién epistemolégica y politica. Incluso si esos espacios de ex-
terioridad fueron creados desde el discurso epistémico y politico de Occi-
dente. ;Es crefble pensar la biopolitica como «fase superior del colonialis-
mo» en donde el control llegue a niveles tan profundos que borre cualquier
rendija desde donde comenzar el trabajo de descolonizar tanto al ser como
al conocimiento y, por ende, a las instituciones sociales en su conjunto?

- WM: A veces el poder (control y gestién) se vuelve més efectivo
creando fronteras y, a veces, bc do fic Depende de las circuns-
tancias y las situaciones. Hay un dicho famoso de Gregory Bateson: una
cosa es patear un balén y otra muy distinta patear un perro. Al bal6n se lo
puede mis o menos dirigir y si pateamos mal, sabemos que pateamos mal
y que el balén no fue donde queriamos. Al patear un perro no sabemos lo
que va a ocurrir. Pensar que el control total de la humanidad es posible, es

quiparar la conductade lah idad con la del balén. Esta es la visién de
los controladores, no de quienes quieren ser controlados. La energia de la
vida dificilmente pueda ser domada por las ficciones tecno-cientificas de
una élite depravada.

Pero veamos el asunto del control de la humanidad en su perspectiva
histérica en la construccién del mundo modero/colonial. Esquemitica-
mente expuesta, la trayectoria de este aspecto en la formacién y transfor-
macién de la I6gica imperial de control y gestién colonial (p.ej., la matriz
colonial de poder) para el control de las subjetividades seria més o menos
la siguiente: el primer momento estd marcado por el control de las almas
por medio de la confesi6n durante los primeros siglos de la formacién mo-
derno/colonial (siglos xvi al xvii). El segundo momento, el proyecto secu-
lar y el Estado-naci6n que forma comunidades de nacimiento (natio) en vez
de comunidades de fe (religio), comienza a poner el acento en los cuerpos
més que en las almas. Ese es el momento de la biopolitica que analiza
Foucault, y donde la eugenesia es una de las tecnologias o estrategias mis
conocidas. Esta tiene su precedente en la matriz colonial de poder y el con-
trol de las almas (colonizacién del imaginario, de la educaci6n, del saber,
etc., hay varios estudios sobre estos aspectos en los siglos xvi y xvii).
Foucault analiz6 esta segunda etapa. Ahora estamos en la tercera, no ya en
la de la biopolitica, sino en la de la biotecnologia, tecnologia no disponible
en el siglo xvu. Se trata, pues, no ya del control de las almas (primera
ctapa) ni de los cuerpos (segunda etapa), sino del control de la vida misma.
En la primera etapa, el control de las almas buscaba juntar a los siervos del
Sefior; en la da, se buscaban ciudadanos con buena salud y bien dis-
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puestos a conformar el Estado. Por eso decia Kant que las tres disciplinas
fundamentales eran la Teologia (para el bienestar de las almas), la Medici-
na (para el bienestar del cuerpo) y la Ley (para el bienestar de la sociedad).
Pues bien, en la etapa corporativa (en la cual los valores corporativos pre-
valecen sobre los valores ético-politicos del Estado), la biopolitica se ejerce
a través de la biotecnologia: ya no se trata de (o solo de) mantener una po-
blacién de ciudadanos saludables y que rindan en el trabajo, sino de hacer-
los clientes, convertirlos/inos en consumidores de nuestra propia salud,
déndoles/nos educacién y opciones para que consuma(n)mos sus/nuestros
propios tratamientos médicos y farmacoldgicos y asi contribuyan a la acu-
mulacién de capital en beneficio de la comunidad médica y de las grandes
corporaciones farmacéuticas. La biotecnologia va de la mano con la priva-
tizacién de los programas de salud que propuso el gobierno de George W,
Bush y que Barack Obama contrarresté con el «Obamacare».

Esto lo he dicho como introduccién. Ahora, vamos a las dos aristas de
tu preg las fi i de la l6gica de la colonialidad y los pro-
yectos y tareas descoloniales. El proyecto colectivo modemidad/coloniali-
dad/descolonialidad parte, como ti sabes, de la siguiente premisa: durante
el siglo XvI 'y XviI surgié un tipo particular de organizaci6n y gestién (ma-
nagement) que establecié formas regulativas en el manejo del poder: la
colonialidad del poder. Muy esquemdticamente descrito, este patrén (ma-
triz) colonial de poder consisti6 en organizar el control de cuatro esferas
interrelacionadas de lo social (este esquema reproduce con variantes el del
capitulo 1, pero repitimoslo aqui para facilitar la tarea a quien lee):

- Elcontrol de la autoridad (esto es, virreinatos, monasterios, capitanias)
y el desmantelamiento de manejos existentes de la autoridad, como era
el caso del Incanato en Tawantinsuyu y el Tlatoanato en Andhuac.

- El control de la economia (encomiendas, mitas, pl iones) y del
trabajo (esclavitud masiva en las minas y en las plantaciones), y des-
mantelamiento de las formas econémicas existentes.

- El control del género y de la lidad (heterc lidad como nor-
ma, familia cristiana como modelo) y alteraciones profundas en las
relaciones sexuales y relaciones entre los géneros en las sociedades
indigenas.

- El control del conocimiento y de la subjetividad, puesto que ¢s a través
del primero que se forma la segunda; y es |l subjehvndad de los agentes

h h
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Como en los casos anteriores, la cosmologia cristiana en materias de fe
y su epistemologia en materias de conocimiento, implantaron en las
colonias —a través de colegios, monasterios, universidades, publica-
cidn de libros, y hombres de letras— las formas curocristianas e hispa-
nas de estar en el mundo. El proceso fue continuado, en distintas partes
de la Tierra y en distintas formas, por Francia y el Reino Unido, funda-
mentalmente, y por los Paises Bajos, Alemania ¢ Italia en menor medi-
da, pero todos estos centros, en su diversidad, comparten formas de ser
y de saber que Hegel describi6 en las tres caras de Europa (la del sur,
el corazon de Europa, y el noreste). De modo que todas las cosmolo-
gias y saberes del mundo, en sus diversas lenguas y epistemologias,
tuvieron y tienen todavia que rearticularse en relacién con las formas
de saber y ser occidentales (el mundo isldmico es un buen ejemplo
contemporaneo de lo que hablo, tanto en Oriente Medio como en Asia,
pero también con los dicados en Europa).

Tu pregunta apunta, con justeza y justicia, al hecho siguiente: este pa-
trén colonial de poder no es solo vélido para las regiones y gentes coloni-
zadas, sino que es el patrén de manejo imperial, puesto que la Unién
Europea no podria ser lo que es, ni tampoco Estados Unidos, sin el control
de la matriz, control que se prolonga durante més de 500 afios. El hecho de
que, tanto en Europa como en Estados Unidos, la teoria politica y la econo-
mia politica, la historia y las artes tuvieran sus «centros» (museos, univer-
sidades, bancos, estados modernos, capitales, industrias, etcétera), narra-
dos y teorizados (control del conocimiento) como si fueran una cuestién
puramente euroamericana, cred la ilusién de que la organizacién y las ges-
tiones para el control de la autoridad y de la economia eran una cuestién
universal y no solo regional e hist6ri icana. De esa mane-
ra, el hecho de que es el patrén colonial de poder, o la l6gica de la colonia-
lidad, el que opera por debajo de la retérica de la modernidad, ha quedado
oculto. El vocabulario comiin al «capitalismo», por parte de liberales y
marxistas, oculta el hecho de que lo que opera y donde, en el control del
trabajo, es en y a través del patrén colonial de poder, en el cual la economia
es solamente una esfera entre otras. Cada vez méds dominante, por cierto, ¥
en las dltimas dos décadas sobre todo. De ahi que el proyecto descolonial
no sea el de la liberacién de la humanidad, puesto que la matriz genera, por
asf decirlo, tanto subjetividades imperiales como subjetividades coloniales.
Descolonizar implica desidentificarse de ambas, lo cual a su vez implica

L
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desidentificarse del ego y del complejo de inferioridad que genera el ego
imperial: el Ego Conquiro en la expresién de Enrique Dussel”.

Ahora bien (y paciencia que ya 11 do a lo especifico de lo
que me planteas y te diré luego por qué necesito este rodeo), hoy el patrén
colonial ya no estd tinicamente en manos de Europa Occidental y Estados
Unidos: estd en disputa a todos los niveles. China y Rusia disputan el con-
trol econémico y politico; Irdn y Venezuela el control politico; India el
control econémico y politico en conjuncién con Sudéfrica, consolidando
las gestiones en el océano Indico, relaciones que vienen de lejos. El océano
indico y la disputa China/Estados Unidos por el espai control del Pacifico
son dos espacios de contienda por el control del patrén colonial de poder.

Por otra parte, es en vastos sectores del islam donde encontramos la
mayor disputa por el control del conocimiento, sobre todo en el Sureste
Asidtico. Pero también en Bolivia (un Estado corporativo de izquierda, sin
duda, pero es a nivel del Estado que tiene lugar la disputa por el control de
la matriz). De modo que los lenguajes que legitiman cierto tipo de econo-
mia, cierto tipo de Estado, cierto tipo de conocimiento, cierto tipo de rela-
ciones sexuales, cierto tipo de religién, etc., son los lenguajes que constitu-
yen la retérica de la modernidad. Son esos lenguajes, o esa retérica, el foco
de la descolonialidad. Ahora bien, no se trata solo de cuestiones conceptua-
les y argumentativas que estdn en el aire. Esas cuestiones se identifican y se
dirimen en relacién con las injusticias y desigualdades hist6ricas registra-
das que contindan en el p . La colonialidad continta agazapada de-
tréis de todas las promesas de crecimiento del empleo y aumento del bienes-
tar. Si a ello sumamos la emergencia de la sociedad politica global («socie-
dad politica» en ¢l sentido en que elabora el término Partha Chatterjee,
concepto que no estd basado en la historia de Europa o de Estados Unidos,
sino en los legados y consecuencias de la India britdnica, esto es, sociedad
politica es un concepto descolonial), en variadas esferas, desde la Via Cam-
pesina hasta la Soberanfa Alimentaria (cada vez méds organizada global-
mente frente a la comercializacién de los alimentos por parte de las corpo-
raciones apoyadas por los estados, tanto occidentales como no occidenta-

37. Earique Dussel. «Europa, Modernidad, i Dx isponible en: hitp://
enriquedussel.com/txt/1993-236a.pdf
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les), el feminismo ional, las creci organizaciones de gays y
lesbianas que abogan y logran la legalizacién del matrimonio homosexual;
ahi ves de qué manera la guerra entre lenguajes arg ivos y lenguaj

corporales pone en cuestion la normatividad del conocimiento conceptual
y del conocimiento de los cuerpos amaestrados a la subjetividad y la nor-
matividad heterosexual. Todo ello conecta con la economia y con el control
estatal de lo politico. Por otra parte, la extensa organizacién indigena glo-
bal, desde los mapuches en Chile hasta las «primeras naciones» en Canad4
y los aborigenes en Nueva Zelanda y A li bajan con lenguajes con-
ceptuales y corporales, tanto en la esfera racial como en la sexual. De modo
que los procesos, tanto a escala estatal como en el dmbito de la sociedad
politica, se multiplican. En suma, los lenguajes y la transformacién de la
subjetividad y del sentir (de los afectos dirfan otros) son procesos de des-
prendimiento de los controles de la matriz colonial de poder tanto en el
nivel de la disputa por su control (desoccidentalizacién) como en el de la
desidentificacién con ella (la descolonialidad).

La desoccidentalizaci6n esté pl da en términos epistémicos, poli-
ticos y econémicos. Aunque estos argumentos se encuentran en variadas
fuentes y en varios paises, en algunos casos, cuestionan el occidentalismo
y modernidad (p.e¢j., en sectores progresistas del islam). La formulacién
més clara y contundente es la del académico y diplomdtico de Singapur,

Kishore Mahbubani. El arg de Mahbubani es el siguiente: los bene-
ficios de la modernidad occidental son sin duda encomiables y han contri-
buido a los logros de la h idad en todo el pl en este sentido, son

herederos de los logros de las grandes civilizaciones del pasado (china,
india, griega, romana, maya, azteca, inca, persa, egipcia/Kemet, de la anti-
gua Ghana, etc.). Para Occidente, Grecia y Roma son las cunas. Para las
otras no. El problema es que estos logros fueron desacreditados cuando la

civilizacién més reci enel pl la occidental, di edit6 todo lo no
europeo y. sobre todo, |mplanté la duda de si los seres no europeos eran
prop h s y §i tenfan real idades intel les desa-

rrolladas. Mahbubani confronta este tema en un hbro que se titula ; Pueden
pensar los asidticos? (2002). Sus brillantes respuestas tocan el pasado co-
lonial, en el cual los asifticos mismos creyeron que eran inferiores a los
europeos, y llegan al proceso actual, en las Gltimas décadas, donde el cam-
bio més profundo es la toma de conciencia asidtica de su humanidad y de
su igualdad h con Occid Ello conduce no solamente a un cam-
bio radlcal en la subjetividad, sino también en la disputa de la colonialidad
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del saber, que los puso en condiciones de pensarse a si mismos como infe-
riores. La pregunta epistémica «;los asidticos, pueden pensar?» es parte de
un arg politico, econémico y ético que Mahbubani caracteriza en
otro argumento como «el giro irresistible hacia el Hemisferio Asidticor.
Pues bien, este es un problema que tiene su centro en las sociedades indus-
triales, y son esos asuntos los que investigaron e investigan Foucault,
Agamben, Esposito, Rose, etc.

En las excolonias, ex-Tercer Mundo, paises en desarrollo o paises
emergentes y paises muy pobres (destinos diversos de las antiguas civiliza-
ciones intervenidas por la civilizacién occidental), las preocupaci de
Foucault, Agamben, Esposito y otros pasan a segundo o tercer plano. La
cuestion es otra. En el libro de Nikolas Rose The Politics of Life Itself
(2007) se detalla claramente, y a veces con cierto entusiasmo, la mercanti-
lizacién de la biotecnologia revestida con una retérica de «bisqueda de la
felicidad»; se dice en diferentes ocasiones: esto que estoy diciendo es vili-
do para las sociedades desarrolladas, o industriales o, en fin, Europa Occi-
dental y Nérdica y los Estados Unidos (no sé que ocurre en Jap6n con la
biotecnologia). Hace no mucho apareci6 en Harvard Internacional Review
un articulo escrito por especialistas en tecnologia médica que narraban la
historia de la tecnologia punta para sofisticadisi operaciones del cora-
26n. Y enviaron algunas de estas tecnologias a Brasil. Luego descubrieron
que, si bien mucha gente tenia problemas de coraz6n en Estados Unidos, en
Brasil, en cambio, la gente morfa de malaria.

Argumentémoslo de esta manera: la biopolitica introducida por Foucault
en el debate contempordneo —y sus siguientes desarrollos en Esposito®,
Agamben”- es un problema euroamericano, de las sociedades industriales
en las cuales la biotecnologfa crea consumidores y clientes. ;Cudnto afec-
ta esto a los 1.400 millones de habitantes de China, 1.200 millones de la
India y los casi 1.000 millones de habitantes de Africa? Tenemos aqui ya
3.000 millones de personas, casi la mitad de los habitantes del planeta que
estdn fuera del control biotecnolégico porque no tienen dinero para consu-

38, Esposito, Roberto. «Community and Vilolences. Carolina Lectures in Critical Thought,
Duke University. Texto leido el 15 de abril de 2009
39. Véase Luisetti (2011): hrp://www.philosophyoflife.org/jp1201 103.pdf
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mir los productos de la biotecnologia. Por otra parte, al no formar parte de los
«ciudadanos» que el Estado controla biopoliticamente, la existencia de estos
sectores queda abierta a la desesp de lacc i6n de rig por
un lado, y de la potencialidad de poner fin a la espera de que ¢l Estado solu-
cione el problema de la pobreza que el Estado mismo contribuye a crear,
mantener ¢ incrementar. Ocurre, asi, que la visién de Foucault, Agamben,
Rose y Esposito no solo globaliza un presente y unos temores regionales,
sino que en mi opini6n todos ellos asumen como global una historia regio-
nal. Justo es esto en lo que me interesa insistir. Fijate en este pdrrafo de Es-
posito sacado de una ponencia que leyé en la Universidad de Duke sobre
«Comunidad y violencia» (véase nota a pie de pdgina 38):

dad v viol

«La relacidn constitutiva entre idad y iaes cuan-
do hablamos de los orfgenes de la raza humana. No es solamente que la vio-
lencia entre los hombres anide en el principio de la historia, sino que la co-
munidad misma parece estar fundada en la violencia homicida. Cafn, asesino
de Abel —asunto que la Biblia sitda como el acto fundacional en el origen de
1a historia humana—, encuentra su eco en la mitologfa clésica con ¢l papel de
Rémulo en el origen de Roma. En cada uno de estos casos, la creacién de la
comunidad parece estar ligada a la sangre del cadéver que yace tirado, aban-
donado, en el suelo. La comunidad en si misma descansa bajo el cielo abier-
to, sobre la tumba que a cada con tragérselo todo» (Ro-
berto Esposito. Universidad de Duke, 2009).

¢No te parece interesante? Para Esposito, «el origen de la raza huma-
na» estd anclado en la Biblia y en {Roma! Esto es, estd anclado en dos
historias recientes y locales que se proyectan como disefios globales. ;Qué
dirfan los mayas que narraron la historia en el Popol Vuh y que en un mo-
mento dado se encontraron con la violencia cristiana de Cain y Abel y la
Roma de Rémulo? ;Y qué dirian millones de personas que vivieron y viven
en el marco de las Upanishad? «Sentarse cerca y en circulo para aprender»
(enkiklos paidea en griego antiguo significa algo semejante, «aprender sen-
tados en circulo»). No creo que las Upanishad fueran derivadas del pensa-
miento griego, ni queel p iento griego haya «superado» a las Upanishad.
Esto seria asumir, muy hegelianamente, que hay una sola trayectoria histé-
rica, hacia delante, hacia arriba, y hacia donde yo estoy contando la histo-
ria. Pero ademés, la imagen que proyectan las Upanishad presupone un
escenario de quietud en el bosque en el cual los sabios transmitian sus co-
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nocimientos a los jévenes. Por supuesto, también esa tradicién se vio inte-
rrumpida en algin momento por la violencia de Cain y de Rémulo.

En fin, tomemos otro ejemplo, el de la Via Campesina, una organiza-
cién de campesinos de alcance global. Hoy por hoy incluye unas 150 orga-
nizaciones en més de 50 paises. Su filosofia no es la de competir en el
mercado, sino la de construir maneras de ser y de vivir desenganchadas del
hambre que impone Monsanto y otras corporaciones tradicionales que
quieren devorar la tierra, compréndola, pervertirla con las semillas transgé-
nicas y acr las i di la ilizacién de la vida (de
la vida toda, no solo de los trabajadores), do crisis ali ias cuan-
do sea necesario para que las ganancias sean mayores y los inversores pue-
dan extraer un mayor margen de utilidad a sus inversiones. Todo esto lo
sabe bien la Via Campesina. Sus discursos son teGricamente sofisticados y
surgen no de la lectura de algiin David Harvey o algiin Ulrich Beck sobre
la globalizaci6n, sino de sus propias experiencias, del dia a dia, con los
gobiernos, con las ONG, con las corporaciones, con las rondas internacio-
nales de intercambios y tarifas. La plataforma es clara: lo que los une (cam-
pesinos del Sur y del Norte, del Este y Oeste, de muchos paises, lenguas,
etc.) es un compromiso fundamental con un proyecto humanista que es la
antitesis del individualismo y materialismo que domina no solo como eco-
nomia y Estado, sino como concepto de vida. Ya ves como la Via Campe-
sina es muy distinta a los movimientos obreros e incluso a los sindicatos de
campesinos, como en el caso de Bolivia, todavfa atados a las estructuras

indicali Siaello s no solo el constante trabajo de los pueblos
originarios en todas las Américas, en Nueva Zelanda y en Australia por
recuperar tierras de las que han sido expropiados, no para competir en el
mercado, sino para hacer que sus formas de vida reemerjan, nos encontra-
mos nuevamente con un sélido panorama de descolonialidad. Estamos en
un cambio de época més que una época de cambio.

El tratamiento que Foucault, Agamben y Esposito le dan a esos proble-
mas es un tratamiento europeo (quiero decir, esté localizado, tiene su histo-
ria local, no es universal, de la misma manera que los problema debatidos
en Argentina o en China son de relativa relevancia en Europa), y supongo
que en mayor medida para curopeos. Todos estamos preocupados por los
horrores que ha creado y sigue creando la matriz colonial del poder (el

p »» en el vocabulario de liberales y marxistas, reducido todo a la
esfera econémica). Pero los horrores y los tratamientos son distintos para
la mitad de los habitantes del planeta que viven en el campo. Y para la otra

&
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mitad, que vive en las ciudades, el tratamiento sera distinto en Paris, Roma
o Londres, por un lado, que en El Cairo, la Ciudad de México, Sdo Paulo o
Beijing, por el otro. Es imperativo desengancharse de la ilusién de totalidad
que produce el mercado del libro y de las ideas. La mercantilizacién de
Foucault, Agamben y Esposito es una buena prueba de lo que hablo. Mer-
cantilizacién que los lleva a participar de un juego que ellos mismos criti-
can. Proponer un modelo de solucién para todo el planeta presupone la
misma l6gica que el modelo de solucién neoliberal para todo el planeta.
Solo que uno es «bueno» y el otro es «malo».

- FC: Como la serpiente que se muerde la cola déjeme terminar esta
seccién con una pregunta que linda en lo biografico. Encuentro curiosos pa-
ralelismos entre su carrera y la de Tzvetan Todorov. Los dos se especializa-
ron en Francia en estudios linguisticos y, bajo la gufa de Roland Barthes, se
definieron en cierto ) como semidticos. Tanto Todorov como usted
construyeron su prestigio con dificultosos estudios sobre lengua y literatura,
y para ambos el género fantéstico y la estructura del relato fueron temas ca-
pitales. La conquista de América les abri6 la puerta para pasar de la lengua a
la sociedad y desde entonces (principios de los afios ochenta) su trabajo es
cada dia més politico. Todorov ha rescatado, a duras penas, la herencia ilus-
trada, y usted ha construido un canon alternativo que radicaliza a los pensa-
dores ilustrados por su modernidad, si se me permite la palabra (cito a Otto-
bah Cugoano y Guaman Poma, por ejemplo). Todorov se ha convertido en la
voz de la raz6n humanista en Francia. Y usted. .. Bueno, quizé se puede decir
que usted ha trabajado en pos de reconstruir la dignidad del anthropos deva-
luado por el peso de la humanitas. Me interesa saber qué le parece la idea del
h ismo que alg de sus coetdneos defienden como la tGnica opcién
frente a los excesos de la modernidad: ¢l capitalismo salvaje y los totalitaris-
mos de la politica. ;Se puede hacer algo con el concepto o estd ir diabl
mente ligado a la tradicién moderna, es decir, a la I6gica colonial?

- WM: Interesante el paralelismo, puesto que es un caso muy claro de geo
y corpopolitica del conocer, sentir y creer. La geo y corpopolitica del conoci-
miento no presupone esencialismos y determinismos, sino opciones®. Para

tp-/ietpep R

40. Véase Walter D. Mignolo. 2011, «Geopolftica de la sensibilidad, y del conocimienton:
1011 2mi
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una persona nacida y educada en Bulgaria y otra nacida y educada en Argen-
tina, las opciones son disti que se comparta el menii de la época. El
mend tiene varias caras, una es lo puramente visible (libros, peliculas, ideas,
etc., que circulan a plena luz), otras son menos visibles, y otras son invisibles.
Si tomamos los afios setenta del siglo xx como corte lateral y espacial, vemos
algo distinto a lo que veriamos si hacemos un corte lineal y cronol6gico de lo
visible. En un corte lineal y cronolégico veriamos lo que precede en Europa
al surgimiento del estructuralismo, el posestructuralismo y el posmodernis-
mo. Y la coexi ia de estas tend Si hacemos un corte espacial, ve-
mos que por ejemplo en América Latina, lo visible, pero menos visible que las
tendencias europeas mencionadas, era la teoria de la dependencia y la teolo-
gia/filosofia de la liberacion. Y total invisibles (y eso lo comprendemos
mejor hoy, que se han visibilizado) estaban los trabajos, pensamientos ¢ ideas
de pensadores afrocaribefios (por ejemplo, Fanon tuvo un momento de lectura
en América Latina, pero fue eclipsado por la importacién del estructuralismo,
posestructuralismo y posmodernismo) e indigenas. El pensador (guzrrero de
la palabra) y activista ay . Fausto Reinaga, es practic

Hoy, gracias al creciente nimero de pensadores aymaras y a las pubhcac:ones
de la Vicepresidencia del Estado plurinacional de Bolivia, van saliendo a la
luz, siendo discutidos y debatidos. Pero no solo eso, también eran bastante
invisibles fuera de sus paises, y en este caso Bolivia, pensadores mestizos
como René Zavaleta Mercado. Por otro lado, si miramos alrededor del globo,
en esa época, la filosofia africana estaba ya en el proceso de planteamientos
radicales, geo y corpopoliticos, que pusieron en tela de juicio la asumida uni-
versalidad de la filosofia continental como medida del filosofar. En Irén, Ali

Shariati habia ya cc do, a mediados de los un proceso de «revo-
lucién epistémica» que continda hasta el dia de hoy. Y, por cierto, es necesa-
rio agregar el vuelco epistémico ocurrido en Estados Unidos a partir de los

movimientos de avance de los derechos civiles de las minorias.

Todo ello nos enfi una si : una de las tareas funda-
mentales de nuestro presente y que va caminando con fuerza es la descoloni-
zaci6n del saber y del ser, dos procesos que van juntos. No se puede realizar
lo uno sin lo otro. Y en ese terreno, una de las tareas fundamentales consiste
en mostrar que la hegemonia del conocimiento moderno en Europa goz6 del
privilegio de la expansién imperial en todos los 6rdenes y que, como conse-
cuencia, logré imponer la imagen (de herencia teol6gica y filoséfica-secular)
de queel imiento no esté geohistdri y biogréfi situado.
Es decir, se aceptaria en principio que cuando Descartes argumenta para

Ry
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llegar a la verdad indubitable, se asume que esa es la tarea del pensar, y que
esa conceptualizacion no responde a necesidades geohistéricas y biogréficas
a las que respondia Descartes, sino que debe ser gufa para toda la humanidad.
La razén secular se construye asi sobre la razén teolégica para la cual la dl-
tima instancia del conocer, Dios, no tiene geohlslona y tampoco biografia,
En cuanto a la compleja palabra h i d, podriamos
también plantearla en términos de geo y corpopolitica del conocimiento. Sin
duda, hay un concepto de Hombre y de Humanidad, en Europa, que mirado
detenidamente es la figura que sostiene y en la que se sostiene el conoci-
miento: el que se define como humanidad y define la humanidad frente a la
diferencia, el anthropos, es decir, todas aquellas instancias en las que por
cuestiones genéri les, étnico-raciales, lingiisticas, religiosas, etc.,
un tal tipo de persona o grupo no da la talla del Hombre y de la Humanidad.
Es ahi donde entra Fanon a proponer una humanidad-otra. Esta propuesta se
hace desde la perspectiva geopolitica y biogréfica, no del Hombre y la Hu-

manidad construidos a imagen y j de la masculinidad europea,
sino la del ser negro o negra, no por I sino en el si concep-
tual del Hombre y la Humanidad. La propuesta de Fanon la radicalizé Syl-
via Wynter*, quien como mujer jamai lanzd la prop «After Man,

Towards the Human». Pues ahi ya estd en marcha un proyecto de descolo-
nizacién del humanismo eurocentrado y la construccién descolonial de la
ideade h idad. H idad-h ismo es uno de tantos casos que no
es posible resolver si nos mantenemos en el vocabulario occidental del sa-
ber y si no reducimos el concepto occidental a su medida y justo término. Es
decir, un concepto regional que pudo universalizarse a provecho del patrén
colonial de poder. Todas las culturas y civilizaciones existentes tienen un
concepto equivalente al occidental de humanidad. Pero todas las culturas y
civilizaciones existentes fueron descritas como menos humanas en el proce-
so de constituir el humanismo de Occidente. Hoy la reemergencia de sabe-
res desacreditados y de conceptos equivalentes deshumanizados para asen-
tar el concepto de humanidad es un punto del cual ya no se regresa.

41.Sylvia Wynter. «Towards the Sociogenic Principlen: hitp://www.coribe.org/PDF/wyn-
ter_socio.pdf
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II. Sobre geopolitica y descolonialidad

- FC: Hasta aqui ha quedado claro, me parece, que la opcién descolo-
nial tiene un claro tinte geopolitico. En ese entendido, me interesa pensar el
mundo actual desde su 6ptica. Para ello, propongo diferenciar entre una
primera globalizacién que corre de 1492 (pienso en dos eventos espafioles:
la Reconquista y el «descubrimiento de América» para Europa) hasta su
Gltima apoteosis en 1989, cuando se proclamé la democracia liberal de
Occidente como el Gnico horizonte para lo politico (menciono la caida del
Muro de Berlin y |a versi6n que hacia de lo ocurrido en Tiananmen un gran
grito por la occidentalizacién de China). Esta primera etapa dur6 casi qui-
nientos aftos, di los cuales Occid estird sus tentdculos hacia todos
los rincones del planeta. Lo hizo con el correr del tiempo y valiéndose de
las férmulas mds variadas: el cristianismo institucionalizado en sus distin-
tos ropajes litdrgicos; las grandes rutas intercontinentales del comercio ma-
ritimo (vale recordar a las viejas potencias navales: Portugal, los Paises
Bajos, Espafia, el Reino Unido); el liberalismo como la primera ideologia
de un universalismo militante, con todo y sus arreglos institucionales; el
método cientifico y su hegemonia sobre el saber y la educacin; la literatu-
ra universal proclamada por Goethe y que en buena medida erigi6 a la no-
vela en el horizonte insuperable de la produccién literaria a escala mundial;
las eras de las mercancias de las que habla Marx en el Manifiesto, y que
llevan aparejadas no solo nuevas relaciones sociales, sino una percepcion
planetaria del tiempo; el comunismo que lleg6 a ser mucho mis que un
espectro y que en buena medida occidentalizé la resi ia contra la occi-
dentalizaci6n; la tecnologia que cobré empuje con la Revolucién Industrial
y sus posibilidades de someter a la causa del desarrollo a la naturaleza toda;
¥, quiz, por Gltimo, el libre mercado como el software con el que se debe
configurar la maquinaria social si es que se quiere pertenecer al mundo ci-
vilizado —ese que cuenta con el aval de la Alianza Atl4ntica (Estados Uni-
dos por un lado y Europa occidental, por el otro)-. Se puede enfatizar uno
o varios de los fenémenos de los arriba mencionados, se puede discutir
sobre la periodizacion correcta para comprender la globalizacién o, inclu-
50, si el término «modernidad» es el adecuado para hablar de este periodo.

Sin embargo, todo esto comparte un d inador comin: su centro de
gravedad, para usar una expresién de Oswald Spengler (1927), es Occiden-
te. La segunda etapa se va iando después de la Segunda Guerra Mun-

dial, cobra conciencia de si misma con la Conferencia de Bandung (1955)
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y hoy parece entrar bien encaminada en su larga marcha hacia la consolida-
cién. Su peculiaridad es hacer de la desoccidentalizacién su bandera y su
centro de gravedad es Asia, en lo general, y China, en lo particular. Si se
toma por buena esta hipétesis de trabajo, ;c6mo debemos entender la des-
occidentalizacién no cur da? Es decir: ;qué es a ciencia cierta lo que
estd cambiando en el mundo més alld de los jugadores que llevan la voz
cantante?

- WM: Estupendo resumen para entrar en materia. Primero dirfa que el
pensamiento descolonial es eminentemente geo y corpopolitico. Ambos
estdn ligados en los procesos de descolonizacién del saber y del ser. Son
dos aspectos fi di a través del racismo y del pa-
triarcado. Con ello quiere decir que ambos, racismo y patriarcado, interre-
lacionan las dos esferas. Se suele ver el racismo ligado solamente a las
personas y no la racializacion de los lugares o regiones. De igual manera,
en el patriarcado se suele asumir la universalidad de la distincién hombre-
mujer y de la diferencia de poder entre ambos (ambas, ahi ya estd el dife-
rencial de poder, en el género gramatical). Pero resulta que las clasificacio-
nes jerdrquicas de género y sexualidad presuponen la divisién geopolitica:
¢ no es acaso un lugar comin enfatizar la sexualidad de las zonas tropicales,
como el Caribe o Brasil? ;O la haraganeria de los indigenas en las Améri-
cas, pero también de los malayos y filipinos? Puesto que planteas aqui la
di ién geopolitica hablemos primero de ella. Luego tocaremos también
la dimensi6n corpopolitica. Pero es més, los Gltimos trabajos de Marfa Lu-
gones* insisten en que los problemas de género y sexualidad estdn cruza-
dos con el racismo y, sobre todo, que los tres configuran un problema de
Humanidad. Lo cual nos remite al final de la seccién anterior. Género,
sexualidad y raza son tres categorias medi las cuales qui controlan
el saber constituyen y se constituyen como humanitas y remiten al anthro-
pos la femineidad, la homc lidad y més aiin la femineidad y la homo-
sexualidad asumidas por personas de color.

De todo lo que has mencionado solo pondria un signo de interrogacién
en Tiananmen. Que las insurgencias en Tiananmen fueran un signo de oc-

42 Marfa Lu;ones 1) http://www, bd:gml unal.edu. cdlzmllmnllugmes pdf; 2) hup:/
ia.univalie.edu. 2/an10.pdf




I. Modernidad/colonialidad 105

cidentalizaci6n no es del todo seguro. Esa fue la interpretacién (y propa-
ganda) en Occidente. La prensa en Occidente pinté el panorama muy sim-
ple y recurriendo a la propaganda como rebelién por la democracia contra
¢l comunismo. Bueno, esto ocurrié casi diez afios después de que Deng
Xiaoping abriera las puertas para reformas econémicas y dijera en algin
momento que «enriquecerse es glorioso». La apertura de Xiaoping no fue
occidentalizacién. Y ello hay que entenderlo en la historia del siglo xx en
China desde Sun Yat-sen hasta Deng Xiaoping, pasando por Chiang Kai-
shek. La corrupci6n entr6 no tanto por el lado del comunismo, sino por el
del capitalismo, como en Rusia en el 1989. Que los jévenes reaccionaran
frente a la corrupci6n y al malestar de la apertura al capitalismo, no signi-
fica que el movimiento fuera occidentalizante. Lo que los jévenes tenfan
cerca de ellos eran las ideas socialistas de Mao Zedong. Pero claro, la pren-
sa de Occidente llevé agua para su molino pensando que Occidente ganaria
China de nuevo como ocurri6 con la Guerra del Opio. Pero ya no. Ocurrié
una vez, no ocurrird una segunda, En fin, este es un asunto que requiere més
espacio y no es el nudo de tu pregunta, pero es necesario ponerle un punto
de interrogacion, sobre todo desde las perspectivas de hoy. Demasiado
simplista decir ~como hizo la prensa de Occidente, desinformada, como
siempre— que los jévenes chinos deslumbrados por la democracia occiden-
1al se rebelaron de abril a junio de 1989. En fin, tu pregunta es otra, pero
esté relacionada de alguna manera tanto con Deng Xiaoping como con Tia-
nanmen.

Para la d identalizacién en el este de Asia y en el Sureste
Asidtico, hay que comenzar por divorciar capitalismo de modernidad.
«Modemidad», en Asia al menos, esté relacionada con el imperialismo cul-
tural de Occidente. Y eso es un «no-no». Por esa razon surge la tendencia a
la indigenizacién, en la ropa, en las costumbres, en la comida, en fin, en las
formas que toma la vida de todos los dias. Sin duda que se encuentra siem-
pre un segmento de la poblacién, y sobre todo segmentos grandes porque la
poblacién es enorme, que si construye su identidad «identificindose» con
valores, modas, estilos, comidas, etc., que se originan en Europa o en Esta-
dos Unidos. Pero eso ocurre con las minorfas. La tendencia general, tanto
de las politicas culturales estatales como de la sociedad civil. es otra: «ca-
pitalismo si, consumismo si, pero modernidad no». Este principio es im-
portante puesto que pone en la conciencia de los gobiernos y de la sociedad
civil, la afirmaci6n de su propia historia, formas de ser y de vivir, y el re-
chazo a recibir instrucciones politicas y econémicas de Estados Unidos y,

A
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antes, de la Unién Europea. Sin duda que todavia encontramos en la socie-
dad civil y en los gobiernos, personas y ag que prefi la occid
lizacién a la desoccidentalizacién. Esto es inevitable y natural. Es parte del
debate. La cuestién es ver hacia dénde se inclina la balanza de la historia.
Dije «antes», puesto que ahora s China quicn estd ayudando a la UE a
salir del paso y aconsejando a los europeos que sean més conscientes y
idadosos en sus i0s. Lo cual forz6 al presidente del Consejo

Europeo, Herman Van Rompuy, en una entrevista antes de su visita a Chi-
na, a decir en rueda de prensa: «Europa solucionard por si misma sus pro-
pios probl . La desoccidentalizacion, en breve, es el capitalismo di-
vorciado del liberalismo y neoliberalismo. Al primero lo abrazan con fer-
vor, a los dos siguientes los rechazan con desdén. Ahi vemos con toda su
fuerza lo que significa identidad en la politica, como deciamos antes. La
desoccidentalizacién no cuestiona el capitalismo. Pero no acepta, y lo ve
como una aberracién, que el oeste (es decir, Estados Unidos y tres paises de
la Uni6n Europea —Alemania, Francia y el Reino Unido- mds el Banco
Mundial, el Banco Central Europeo y el Fondo Monetario Internacional),
le diga a los asidticos lo que tienen que hacer y c6mo tienen que vivir. El
capitalismo conlleva todos los problemas que conocemos: explotacion del
trabajo, dmrmcc:én del medio ambiente, énfasis en el consumo, etc. La
desoccid ion significa: «gracias por mostrarnos lo que es el capita-
lismo, ahora ya no los necesitamos, sabemos c6émo hacerlo». Volviendo a
Ia observaci6n anterior, Deng Xiaoping en realidad abri6 el camino de la
desoccidentalizaci6n, si bien en ese momento no habia todavia una con-
ciencia tedrica como la hay en estos momentos.

Lo que empez6 a cambiar con la desoccidentali

i6n es lo si

1. Hasta 1500 el globo era policéntrico y no capitalista. Varias civiliza-
ciones coexistian pero ninguna de ellas dominaba o controlaba a las
otras. Habia dominio y control interno. Digamos que en China o en el
Incanato, las dinastias chinas y los incas controlaban, dominaban a la
poblacién. Pero no habia una civilizacién que dominara y controlara a
las otras. Esto lo expliqué ya en varias partes con detalles.

2. En 1500 aparece una nueva civilizacién en el planeta. La civilizacién
occidental, que comienza a construir su narrativa afincada en la cultura
griega y latina. Es decir, Europa se construye apropidndose de la Anti-
gua Grecia —es curioso que ahora que ya no la necesita, la Unién
Europea estd dispuesta a sacrificar a Grecia, la cuna de la identidad
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1 que tan afanc construyd. Es de esperar que las nuevas
generaciones intel les griegas comi a poner de relieve este
hecho, esto es, que se den a la tarea de descolonizar desde Grecia los
mitos de la civilizacién occidental-.

Pues bien, esta civilizacién estd montada sobre dos pilares: el Tra-
tado de Tordesillas (1494) y el Tratado de Zaragoza (1529). Por medio
de estos dos tratados el papa Alejandro vi se apropia del planeta, in-
venta las Indias Occidentales y las Indias Orientales y se las ofrece a
las coronas de Espafia y Portugal. La cancha esté trazada. Ya después
vendrén los Paises Bajos, Francia, el Reino Unido y Estados Unidos.
Las rayas del papa, por decirlo asi, son marcas politicas, raciales, epis-
témicas, estéticas, etc. La Iglesia no solo controla la raya, sino el cono-
cimiento. Luego ese conocimiento serd tomado por los intelectuales
seculares de la etnoclase burguesa que inventa lo que conocemos hoy
como liberalismo para zafarse del teologismo. Pues bien, si seguimos
asf, vemos que del 1500 al 2000, mutatis mutandi, la civilizacién occi-
dental se afirmé y se expandié no solo politica y econémicamente, sino
en el amplio 4mbito de formas de vida y de creencias. Una de las estra-
tegias (tecnologfas, se dirfa hoy) de control, es el racismo y el patriar-
cado. El racismo funciona a dos niveles: inferioriza gentes y culturas.
Por ejemplo, no solo los chinos fueron considerados amarillos, sino
que China fue considerada por Occidente como una cultura interesan-
te, pero ampliamente superada por la historia. Esto Hegel lo dijo muy
claro en sus Lecciones sobre la filosofta de la historia universal. Y el
patriarcado complementa el racismo al jerarquizar seres humanos y asi
poder controlarlos. Pues bien, los argumentos que sirvieron a Occiden-
te para convencer de que Occidente era el presente donde la historia
habia llegado, que todos los demds quedaron atrés, que hay que moder-
nizarse, ese mito se termind, Capitalismo si, modernizacién no, quiere
decir simplemente que los valores y formas de vida de la historia local
en la que yo vivo son tan vélidos para mi como tus valores y formas de
vida lo son para ti. Grecia no es el punto de origen de la civilizacién
mundial, lo es, en todo caso, solo de la civilizacién occidental. Desoc-
cidentalizacion significa el fin de ese mito con todas las consecuencias
epistémicas, politicas, estéticas, subjetivas que trac aparejadas.

Asi pues, el proceso de cierre comenzé hacia el aio 2000. Y ese proce-
so de cierre estd guiado y liderado por dos grandes fuerzas: la desocci-
dentalizacién y la descolonialidad. Primero la desoccidentalizacién,
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En g I, la desoccidentalizacién es la da al orden econémico
global de la gente de color. El capitalismo fue creado, organizado,
mantenido, exportado por la emergente burguesia blanca (mercantilis-
ta y marginal en términos del Estado mondrquico y la Iglesia) de los
siglos xvi1 al xvii y la burguesia blanca (de la Revolucién Industrial),
secular y en tdéndem ya con el Estado. La desoccidentalizacién es la
apropiacion del capitalismo por parte de la emergente burguesia global
de color que confronta el racismo (con todas sus implicaciones episté-
micas y politicas a nivel de relaciones internacionales) del que fueron
victima. En este sentido, la desoccidentalizaci6n es importante porque
confronta la tendencia neoliberal a la h geneizacion del pl La
cosa se estd jugando fuerte en dos o tres frentes: Siria, Irdn y la apertu-
ra de Estados Unidos al Pacifico que anuncia el proyecto de reocciden-
talizacion, esto es, recuperar el liderazgo de Occidente que se perdi6
con Bush y Cheney, asi como con el desastre financiero que vive la
Unién Europea.

En particular, la desoccidentalizacién, como ya dijimos, se originé
en Asia, pero es ya un fenémeno planetario. El Brasil de Lula no fue un
giro a la izquierda, sino un giro hacia la desoccidentalizacién. Lula
nunca cuestion6 el capitalismo, pero si cuestion6 recibir 6rdenes de
Estados Unidos y de la UE, y profundizé sus relaciones internacionales
con China, India, Irdn, Turquia. En este sentido, Brasil est4 liderando
la desoccidentalizacién en América Latina. El conflicto del Territorio
Indigena y Parque Nacional Isiboro Sécure (TIPNIS) en Bolivia no
debe leerse sino como el conflicto entre la desoccidentalizacion con la
que coquetea el Gobierno y la descolonizacién que guid la rebelién que
terminé con el Gobierno de Sinchez de Lozada y llevé a Evo Morales
a la presidencia (véase Bautista et. al, 2012). Rafael Correa va en esa
direccién también: lo suyo es la desoccidentalizacién, que no la desco-
lonizaci6én. En cambio Chile, Colombia, México, Pert y buena parte de
los pafses centroamericanos se mantienen leales a la reoccidentaliza-
cién, y prefi seguir recibiendo 6rd Cristina Fernédndez de Kir-
chner, menos definida, pero también va hacia la desoccidentalizacién
tal y como lo demuestra la nacionalizacién de YPF, la filial argentina
de la espafiola Repsol. Esta fue, también, la orientaci6n aprobada en la
reunién de la Comunidad de Estados Latinoamericanos y Caribefios
(CELAC) hacia finales de 2011: fortalecer la unién de los paises de
América Latina para no depender y sufrir las consecuencias de la crisis
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en la Unién Europea y Estados Unidos. Esto es pues la desoccidentali-
zacién y, lo que veo es que en este momento, a nivel de estados, la
desoccidentalizacién es un paso necesario y dtil. ;Por qué? No es que
un capitalismo policéntrico o multipolar sea menos explotador que un
capitalismo monocéntrico 0 monopolar. Sucede que el desarrollo de
una identidad politica propia genera confianza en actores e institucio-
nes que eran descalificados y marginados en los tiempos de Pinochet,
Menem, Cavallo, Sdnchez de Losada, Salinas, Zedillo. Una nueva ge-
neracién de gobernantes que pone picas en Flandes y dice ya basta de
recibir érdenes.

4. Elotro proceso o conjunto de procesos son los proyectos de descoloni-
zaci6n. Estos tienen lugar en la sociedad politica global. La sociedad
politica global es un desprendimiento de la sociedad civil, y se diferen-
cia de esta en que va creando sus propios proyectos y va generando
conocimientos adecuados y necesarios para abogar y legitimar sus ac-
ciones. Un ejemplo patente y espectacular hoy en dia lo encontramos
en las organizaciones que se enfrentan a las corporaciones y estdn pa-
rando los proyectos mortiferos que ocasiona la mineria a cielo abierto
y el glisofato de Monsanto. El Juicio Etico a las Transnacionales es un
ejemplo contundente de lo que la sociedad civil estd haciendo, ademds
de tener un di ) clar descolonial®.

Aclaremos entonces el papel de Bandung en estos procesos. Tam-
bién ocurrié en Asia, en la Indonesia de Sukarno. Este fue el aconteci-
miento clave, institucional, de la descolonizacién, hoy dirfamos de los
argumentos descoloniales. Bandung, por un lado, dej6 claro que quie-
nes se reunfan ahi eran parte de casi la mitad del planeta y que las
cuestiones de racismo y religién eran centrales en la agenda. El escritor
afroamericano y activista de Detroit, Richard Wright (1956), fue sin
ser invitado a cubrir la confe lei ban los temas que se
trataban y la manera en que se discutia la agenda. Publicé un libro
importantisimo, The Color Curtain, al afio siguiente. Wright entendi6

43. Véase: http//www.youtube.com/watch?v=VLS8gCFZTEQ (quien no conozca este video,
sugicro escuchar al menos los cuatro o cinco primeros minutos para entender mejor a lo
que me refiero).
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a la perfeccién que el segundo punto de Bandung era el siguiente: ni
capitalismo ni comunismo, sino descolonizacién. La idea de la desco-
lonizaci6n sugeria algo distinto que no era la mera mezcla de las dos
grandes ideologfas (como la «tercera via» de Giddens, quizds més se-
mejante a la «tercera posicién» de Juan Domingo Perén, anunciada en

1951, cuatro afios antes que Bandung aunque, podemos imaginar, las
con iones ya ban en circulaci6n entre lideres que buscaban
distanciarse tanto del cc ismo como del capitalismo). Bandung es,
por lo tanto, un punto de refi ia de la descolonialidad, en tanto que

quizds sea Deng Xiaoping quien dio el primer paso hacia la desocci-
dentalizacién. De ahi que hoy sea necesario repensar esta historia, des-
prendernos de las versiones occidentales a las que tenemos acceso y
entrar en las interpretaciones en el Este Asidtico que, sin duda, serén
tan parciales como las occidentales. Pero al menos tendremos dos tipos
de versiones parciales e interesadas desde su propio punto de vista,
para trabajar en la descolonizacién de ambas.



II. CONOCIMIENTO Y
DESOBEDIENCIA EPISTEMICA






5. Anecdotario 11

i hl

iones epi légicas» fue icado en

«Espacios geogréficos y |
Dissens, que en aquel entonces, pl'lnClplOS de los noventa, odltaba Santiago
Castro G6mez en Alemania. Fue quizds el primer articulo de lo que seria
luego la serie de «Geopolitica del conocer-conocimiento, sentir, pensar».
Las inseguridades del titulo hablan de los comienzos. «Espacios geogréfi-
cos» es en verdad un pleonasmo. Deberia haber sido «Espacios gechistéri-
cos» en la medida en que no hay regién en el planeta que no esté marcada
por las comunidades que a través de los siglos la habitaron. Aunque, claro,
hay espacios que no son geogréficos. Sin duda hoy la movilidad es constan-
te, pero siempre hay alguien en un lugar. Y ese alguien, aunque sea pasaje-
ro, estd marcado por la historia del lugar donde est4, aunque sea de paso.
«Localizaciones epistemoldgicas» es ya mds claro y pone la pica en Flan-
des: el saber, conocer, pensar, sentir estin siempre marcados en la piel que
se habita, y la piel que se habita estd marcada geohistéricamente. Se trataba
ya no del «pos», sino del «geo» que llevarfa a las reflexiones «des».

El tema de reflexi6n en los tres capitulos que siguen gira en torno a la
geopolitica del sentir, del pensar y del creer. Comienza con una reflexién
mds general sobre la ética y la politica del conocimiento que se cruza con
la doble cara de la colonialidad: la que se manifiesta en las colonias y la
que se manifiesta en las metr6polis imperiales. De tal modo que si habla-
mos de poscolonialidad, es tan poscolonial la India, después de 1947,
como lo es el Reino Unido. Esto hace que la tarea de descolonizar en la
India sea distinta de la tarea de descolonizar en el Reino Unido. En este
momento vemos que, si bien los disefios imperiales se gestan en los esta-
dos colonizadores, en sus instituciones por medio de sus actores, los cola-
boradores en las colonias no deciden, sino que scaan Gidenes. Por otra



114 walter D. Mignolo

parte, cuando surge la necesidad de cambiar las reglas del conocimiento en
las colonias, para desengancharse de las imposiciones imperiales, quienes
deciden qué hacer ya no estdn localizados en las instituciones ni son acto-
res en los centros imperiales (aunque haya actores institucionales que estén
a favor del desenganche). Ridiculo seria pensar que desde el Reino Unido
se pueden dictar tanto las regulaciones para controlar y colonizar como al
mismo tiempo las reglas para desengancharse y descol . Otra cosa es
la sociedad politica. La tarea descolonial en Europa es tan importante
como en el resto del mundo, solo que esos procesos ya no pueden estar
regulados por actores que ejercen en la sociedad politica en Europa. La
descolonialidad no puede ya pensarse como un proyecto liberador desde
Europa para el mundo. Si esto fuera posible, en el marco del disefio del
Consenso de Washington y de todo proyecto imperial occidental, seria
como si la Unién Europea y los Estados Unidos emprendieran las tareas de
desenganche y de descolonizacién en nombre del 90% de la poblaci6n del
planeta que quiere desengancharse y descolonizarse de la imperialidad es-
tadounidense y europea.

La entrevista con Catherine Walsh sobre mi libro Historias locales/
diserios globales contiene los primeros esbozos de lo que acabo de plan-
tear. La entrevista fue realizada en 2002 (mientras que «Cambiando las
éticas...» fue publicado en enero de 2006) en una conferencia dictada en la
Universidad de Coimbra, la cual fue seguida de una entrevista'. Las refle-
xiones sobre el tema ya fueron tratadas en la Parte 1 de Historias locales/
disefios globales®, pero continuaron, y tal y como se muestra en el tercer
capitulo de esta segunda seccién, lo que habia comenzado como una re-
flexién sobre «geopolitica del conocimiento» se desplazé hacia el acto de
conocer, mas que al conocimiento adquirido. Ademds, la geopolitica se
extendid al sentir y al creer. Esta reflexién tuvo su punto de inflexién en el
articulo «Delinking: the rhetoric of modernity, the logic of coloniality and

1. Véase: hip://www.ces.uc.pvdoutoramentos/peeg_confl.php

2. Esinteresante recordar aqui la entrevista realizada por Elena Delgado y Rolando J. Rome-
ro. Esta entrevista tiene el mismo marco que la de Catherine Walsh, pero la diferencia
estriba en que la de Walsh «Latino» América marca la enunciacién. mientras que en la de
Delgado y Romero la enunciacién estd marcada por la «Latinidadw en Estados Unidos:
hitp://peonle.duke. edu/~nig iveCV/Publications/LocalHistories. pdf
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the grammar of decoloniality», cuya primera versién data de 2005 y fue
publicada por vez primera en el 2007°. Ahi se introdujo la corpopolitica del
conocimiento complementaria de la geopolitica. Ademds, estos dos con-
ceptos, que subrayan la descolonialidad del conocer, pensar, sentir y creer,
se confrontan con la colonialidad del conocer, pensar, sentir y creer que son
la teopolitica y la egopolitica (podriamos pensar que la biopolftica no es
sino una manifestacién de la egopolitica). Este extenso articulo se convirtié

en una monografia traducida al 11 francés, alemdn, sueco y pronto
aparecerd una versién en rumano. Asi, el capitulo de esta secci6n titulado
«Geopolitica de la sensibilidad y del imiento» es la traduccién de

«Geopolitics of sensing and knowing»*. Deberia traducirse como «Geopolitica
de la sensibilizacién y del conocer», es decir, poniendo el énfasis en los
procesos més que en el estado (sensibilidad, conocimiento). Fue publicado
en los dos idiomas, ademds de en alemén, por el Instituto Europeo de
Politicas Culturales y consiste en un actualizado de «Delinking».

En esta seccién hay una cuestién no dicha, no explicita, que estoy
actualmente desarrollando: el concepto mismo de poder. ;Qué queremos
decir cuando hablamos de «matriz colonial de poder»? Tenemos por un
lado la concepcién moderna del poder, que atraviesa toda la teoria politi-
ca desde Maquiavelo y Carl Schmitt, por un lado, hasta Friedrich Hayek,
por el otro. Es la concepcién piramidal del poder: quien estd arriba de la
pirdmide manda y quien estd abajo obedece. Esta visién del poder fue
confrontada por la «capilaridad del poder» de Foucault, quien argumen-
taba que el poder estd en todas las esferas de lo social, y no solamente en
las élites situadas en la cdspide de la pirdmide. El poder es en ltima
instancia el espacio donde se regulan las relaciones sociales. La concep-
cién posmoderna deja de lado «el diferencial de poder» en la capilaridad:
si el poder es algo que nadie tiene y que todos y todas ejercen, lo cierto es
que todavia la fuerza militar, policial y judicial estd localizada en las
€lites para salvaguardar, precisamente, sus privilegios. El poder, en defi-
nitiva, es la manera en que se distribuyen los conflictos en los procesos de
dominacién y liberacién. El diferencial de poder hace que las consecuen-

3. Véase: hup ] Jwp- ploads/2013/03/WMignolo_Delinking.pdf
4. Véase: hupi/iei 12/mi
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cias las sufran no quienes ocupan cargos institucionales (gobiernos, ban-
cos, policia, armada), sino mds bien quienes son controlados. Por ejem-
plo, el FMI decidi6 que, para resolver la crisis, jEspafia tenia que rebajar
los sueldos un 10% con el fin de crear empleo! Es francamente ridiculo,
pero se acepta como natural. La concepeién «colonial del poder» pone en
el centro de la reflexién el diferencial de poder en relaciones conflictivas

(autoridad, economia, sexualidad, racismo, género, conocimiento, estéti-
ca, religién) o, como dice Anibal Quijano, en toda relacién de «domina-
cién, explotacién y conflicto». La dominacién se regula medi la ret6-

rica de la modernidad, la exp]omc:én —por la l6gica de la colonialidad-,
y del conﬂlcto surgc la descolonialidad no Hay otras

iones medi las cuales el conflicto objeta el dife-
rencial de poder diplométicamente regulado por la retérica de la moder-

nidad e implementado por la I6gica de la colonialidad.




6. Espacios geograficos y localizaciones
epistemoldgicas: la ratio entre la localizacién
geogrifica y la subalternizacién de conocimientos

Las reflexiones que siguen sobre el espacio y la localizacién comenzaron
en un seminario que dicté en la Universidad de Duke (enero-abril de 1996),
y tuvieron una primera formulacién concisa en el Congreso de Literaturas
Comparadas celebrado en Rio de Janeiro en agosto de 1996. Sin embargo,
la problematica g | habia cc do mucho antes. Y esta probleméti-
ca general era la ecuacién entre legados coloniales y teorizacién poscolo-
nial, que no solo ganaba terreno en la academia norteamericana, sino que
también se escribia en inglés, sobre la experiencia paradigmética del colo-
nialismo de la Commonwealth. En la medida en que los trabajos de los
intelectuales indios que migraron a Europa Occidental y Estados Unidos
~tales como Ranajit Guha, Gayatri Spivak y Homi K. Bhabha- se tomaron,
particularmente en Estados Unidos, como fokens de la teorfa poscolonial
(cuesti6én que por cierto no inculpa a los mencionados, sino al sistema de
mercantilizacién de los conocimientos y a la suby idea de desarrollo
Qque equipara nuevas ideas con nuevos modelos de automéviles), se proce-
saba la reflexién poscolonial como una tendencia critica en los estudios li-
terarios y culturales, més que como el comienzo de un desplazamiento pa-
radigmético importante (Mignolo, 1996). El problema radicaba en que, al
concebirse asf la reflexién critica poscolonial, se la concebfa a contramano
de lo que la teorizacién poscolonial (a la manera de Frantz Fanon, Amilcar
Cabral, Aimé Césaire, Edouard Glissant) p derfa hacer. Esto es, el pro-
yecto de la teoria poscolonial, tal como lo entendia y lo entiendo, era pau-
latinamente consumido por el proyecto epistemolégico del cual la teoriza-
cién poscolonial trataria de escapar (ibidem).
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Mi interés por la colonizaci6n y la teorizacién poscolonial no era, no
fue, ni es la de un fiel converso que trata de convertir a otros a su doctrina,
sino la de un observador de cierto escenario intelectual contemporéneo y la
de un participante comprometido en la reflexién critica sobre los legados
coloniales que contindan marcando pautas en la interpretaci6n de los fens-
menos culturales, en las politicas estatales y en los conflictos internaciona-
les. La reflexi6n critica sobre el colonialismo (occidentalismo, orientalis-
mo) no afecta solo a los pafses del Tercer Mundo, sino a todo el planeta,
Después de 1947, era tan poscolonial la India como el Reino Unido; des-
pués de 1962, lo era tanto Argelia como Francia; después de 1898, tanto
Cuba como Espafa. Pero también, después de 1898, tanto Cuba como
Puerto Rico entraron en un nuevo tipo de relaciones coloniales que las han
diferenciado de los otros pafses hispanoamericanos. El hecho de que haya
todavia situaciones coloniales no implica que no podamos elaborar una
reflexi6n critica sobre el colonialismo tanto con miras académicas como de
transformacién social. Si la reflexién critica sobre el colonialismo y los
legados coloniales hoy se debe llamar poscolonialismo, en realidad, me
importa poco.

En cuanto a nombres se refiere, tiendo cada vez més a hablar de
posoccidentalismo, puesto que la occidentalizacion es la preocupacion que
se registra en las Américas, desde el mero bautizo de Indias Occidentales a
las tierras y las aguas que conectaban Santo Domingo con las islas Filipinas,
pasando por México y Perii. Me gusta pensar que lo que en general se en-
tiende por posoccidentalismo, posori i ialismo es una
formacién especifica del proyecto, mds amplio, de reflexién critica sobre
los legados coloniales. Existen otras formaciones que no han tenido la mis-
ma suerte en el consumo, pero que son igualmente importantes para el pro-
yecto de la critica de los legados coloniales en vista a una continua desco-
lonizacién intelectual que contribuya a cambios de proyectos educativos, a
intervenciones intelectuales en la esfera pablica y a la orientacion de las
politicas culturales. Esas formaciones serian el posoccidentalismo, pro-
puesto por Ferndndez Retamar (1978), y el posorientalismo, que tuvo su
primera formulacién en Edward Said (1978) y Mignolo (1998). El primero.
vertido en castellano, pasé poco menos que desapercibido en la discusié
intelectual internacional. El segundo, publicado en inglés y abarcando un
espectro amplio de legados coloniales, desde la India a Oriente Medio, tuvo
una enorme repercusion, aunque quedé marginado de la formacién deno-
minada poscolonial, quizds porque el legado colonial de Oriente Medio es

poscolc
P
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més complejo que el de la India, y no tiene el inglés un lugar prioritario
como en la India; para lidiar con esos legados coloniales es necesario re-
montarse més atrds del colonialismo inglés, en el momento critico de las
tensiones y los conflictos entre las tres religiones del libro (cristiana, judia
¢ isldmica), en el momento en que el imperialismo hispénico separa al is-
lam y lo sitda en la exterioridad del imperio, y margina a los judios como
¢l «otro» interior (Shohat, 1988). Por cierto, cuando hablo de legados colo-
niales, no estoy abogando por un esencialismo o autenticidad geogréfica.
Mi4s bien estoy marcando las configuraciones geohistéricas tal como han
sido construidas por los sucesivos disefios imperiales, no solo hacia las
4reas colonizadas, sino también en la relacién conflictiva con otros impe-
rios (p.ej., Espafia con el islam; el Reino Unido con Espafia y Francia;
Francia en conflicto con Estados Unidos en América Latina, etc.). Pensar
en la organicidad entre lengua, cultura y temitorio seria solo posible dentro
de la epistemologia colonial/moderna, que separ6 el espacio del tiempo,
fij6 las culturas a territorios y las localiz6 atrés en el tiempo de la ascenden-
te historia universal, de la que la cultura europea (también fija a un territo-
rio) era el punto de llegada y de gufa para el futuro. Asi, la cristianizacién
y la misién civilizadora ocuparon los proyectos oolomal&s europeos hasta
1945, y el desarrollismo/modernizaci6 los laz6 como
proyecto colonial después de 1945, liderado por Estados Umdos Este es,
pues, el problema sobre el que aqui voy a reflexionar. Los legados colonia-
les son variados. No solo porque hubo muchos colonialismos e imperialis-
mos superpuestos a ellos’, sino porque las localizaciones geogréficas donde
operan los distintos colonialismos varian. Ahora bien, una vez que se con-
sideran los legados coloniales (es decir, el imaginario colonial en el presen-
te que mantiene contradicciones no resueltas en el pasado), nos damos
cuenta de que tales legados coloniales son un espacio de acumulacion de
furia que no se articula teéricamente, porque la teoria ha estado siempre del

3. Entiendo por «colonialismo» la etapa de expansi6n colonial desde 1500 hasta 1945, que
incluye Espafia. Portugal, los Paises Bajos, el Reino Unido. Francia y Alemania. principal-
mente; y por «imperialismo» la etapa que comienza después de la Segmda Gm M\m-
dial con |a hegemonia de los Estados Unidos. Bési el es
opera por control de territorios, en tanto que el i ialismo opera i y
porel 8 ismo de la imagen televisiva y de Internet.
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lado civilizador de los legados coloniales, nunca del lado de la fuerza divi-
dida entre la civilizacién y la barbarie. Esa epistemologia fronteriza que
qued6 siempre reprimida como lo impuro y lo mixto, frente a teorfas que
defendfan la unidad del idioma, la pureza de sangre y de la raz6n (no con-
taminada por las emociones), comienza a surgir hoy no solo con la riqueza
de la civilizacién incorporada a la barbarie, sino también con la furia del
engaiio histdrico convertido en toma de conciencia.

Esta toma de conciencia se facilita cada dia mds por lo que se conoce
como la dltima etapa de la globalizacién, en la cual comienza a hacerse
problemético concebir ~como venia haciéndose- la expansién colonial e
imperial como expansién occidental; una expansién que era no solo econ6-
mica o religiosa, sino también educativa e intel 1. Tanto se exportaban
educadores, como tecnologia y teorias a las distintas partes del planeta.
Pero los educadores, la tecnologfa, las teorfas y el conocimiento, fuerte y
sostenible, se producian en Europa, primero, y en Estados Unidos, después.
El conocimiento producido en las colonias o en las dreas reguladas por los
disefios imperiales, si era interesante, lo era como objeto de estudio que
permitia comprender formas locales de vida, pero no se consideraba parte
del saber universal producido por la h idad. La tltima etapa de la glo-
balizacién estd haciendo posible una transformacién radical de la epistemo-
logfa, al llamar la atencién entre espacios geogréficos y localizaciones epis-
temoldgicas. No, claro estd, porque haya nada teliirico en el espacio geogré-
fico que llama a un determinado tipo de reflexién (y que le permitia a Pablo
Neruda imaginar que hendia la mano en lo més genital de lo terrestre), sino
porque los espacios geograficos son espacios configurados por historias co-
loniales. Las historias no son solo locales, sino que estdn localizadas. Y a
menos que se siga pensando, con René Descartes (Toulmin, 1993, 5-45;
Dussel, 1994), que hay un sujeto universal y desincorporado del conoci-
miento que piensa en ningln lugar y que lo que piensa vale tanto para los
legados coloniales en Bolivia como en la India, no nos queda otra posibili-
dad que incorporar la produccién de conocimientos que fue desincorporada
por la gestacién del concepto moderno de razén y de conocimiento.

Finalmente, una nota sobre la relacién entre estudios culturales, critica
a la razén imperial/occidental/colonial y formaci6n de la razén pos/impe-
rial/occidental/colonial. Hay dos momentos en la formacién de los estudios
culturales, en Birmingh que me i subrayar. El momento funda-
dor que traza Raymond Williams (1944) y ¢l momento del giro de la critica
a la razén occidental que inserta Stuart Hall (1991). Un tercer momento
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serfa el del ingreso de los estudios culturales en Estados Unidos, para los
cuales un rasgo distintivo serfa la atencién que presta a la cultura de masas,
a las formas de consumo, formas que corresponden a lo que Hall llama la
nueva ctapa de globalizacién liderada por Estados Unidos y ya no por el
Reino Unido (Hall, 1991a: 27). En este amplio terreno donde se mueven
los estudios culturales, mi interés particular parte de lo que llamaré el «giro
Stuart Hall». Ese giro se estructura con més claridad hacia 1990 (ibidem),

que podrian arse me anteriores a esa fecha para quien le
interese una arqueologia del pensamiento de Hall (Morley y Chen, 1996).
Los afios noventa son el momento en que en el pensamiento de Hall conflu-
yen la emergencia de los estudios culturales y la crisis de las ciencias hu-
manas (ciencias sociales y humanidades), la critica a la razén occidental/
imperial y la reflexion critica a la globalizaci6n, como un nuevo momento
donde la raz6n occidental/imperial se rearticula a si misma por medio de un
nuevo giro de la economfa capitalista que transgrede las fronteras que la
razén occidental/imperial habia trazado para justificar su propia expansion
(Hall, 1991a y 1991b).

Ese momento crucial, el del «giro Stuart Hall», es aquel en que el ané-
lisis de las dos formas actuales de globalizaci6n (aquella que estd ligada a
estados nacionales imperiales, Estados Unidos, y aquella que trasciende las
fronteras es decir, la glc i6n de un capitalismo sin arrai-
go territorial y nacional) crea las condiciones para —al decir de Hall- la
emergencia de lo local: el sujeto local, de las mérgenes, comienza a contar
sus propias historias, a construir una memoria que habia sido, o bien igno-
rada, o bien contada desde la raz6n occidental/imperial. La inversién epis-
temolégica fundamental que marca la insercién de lo posoccidental/colo-
nial/imperial en los estudios culturales es que las historias comienzan a
contarse desde abajo hacia arriba, en vez de desde arriba hacia abajo (Hall,
1991a: 35). Esta imagen invierte la que los viajeros europeos solian usar
para presentar su posesion epistemoldgica: el viajero generalmente relata el
momento en que se sube a un promontorio, a un lugar elevado, desde arri-
ba, donde la mirada absorbe y conoce®; el momento desde arriba, en el cual
el montar es al mismo tiempo poseer, aunque en la desexualizacién episte-

1 R

6. Debo esta observacién a Mary Louise Pratt, Bogotd, marzo de 1996.
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molégica de la modernidad se haya ocultado la relaci6n entre epistemolo-
gia y sexualidad. El momento posterior a la Segunda Guerra Mundial es el
momento en que la epistemologia del promontorio comienza a desmoro-
narse y, al decir de Hall, aparece el momento en «que lo no hablado descu-
bre que tiene una historia que se puede hablar, que hay otros lenguajes que
los lenguajes del amo (ibidem)». La cuestién no es, por cierto, que los sub-
alternos no pueden hablar, sino que al tomar conciencia de que los subalter-
nos no pueden hablar, es necesario hablar constantemente para incrustar la
voz en la espesura hegemonica y crear las ias fisuras medi lain-
sercion de lo local, desde abajo, en lo global, desde arriba del promontorio.

1I

La ecuacién entre lugar geogréfico (o geohistérico) y teoria (al igual que la
produccién tecnoldgica de conocimientos) esté relacionada con la ecuacién
moderna entre tiempo y teoria (y produccién tecnolégica de conocimien-
tos). La etapa actual de globalizacién esté reconvirtiendo la prioridad que
la modemnidad puso en una progresién lineal y temporal de la historia uni-
versal en la simultaneidad espacial de las historias locales. Si podemos
distinguir entre historia universal (como progresién de la humanidad hacia
la etapa mas alta de la civilizacién, que Hegel ejemplificaba con el corazén
de Europa, es decir, Alemania, el Reino Unido y Francia), y la historia
mundial como la multiplicidad de historias locales, entonces podemos afir-
mar que hoy —mediante Internet y la comunicacion televisiva via satélite~
la historia universal no es solo una que se cuenta desde determinados espa-
cios geogrificos y epistemoldgicos (por ejemplo, las lecciones de historia
universal de Hegel), sino que las historias mundiales son muchas, precisa-
mente porque solo pueden contarse desde una encarnacién local y no desde
un sujeto desencarnado que observa la historia universal desde el lugar
asignado a Dios, fuera de la historia. Historias locales, cuya interconexién
la historiografia colonial tendié a ocultar. Quizds fue en 1974, con la publi-
cacién de Immanuel Wallerstein (1974) sobre el sistema-mundo, que la
posibilidad de historias locales en los lugares de interseccion de las expan-
siones coloniales e imperiales comenz6 a pensarse sistemiticamente. La
distincién de centro y periferias, introducida por Wallerstein, ayudé a to-
mar conciencia de que las periferias son también centro.
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No es por casualidad, para ponerlo de manera concreta, que Heidegger
haya reflexionado sobre el ser y el tiempo, y no el ser y el espacio; que
Proust haya escrito a la bisqueda del tiempo perdido, y no del espacio per-
dido; que Bergson haya reflexionado sobre la memoria y no sobre la loca-
lizacién. En fin, la concepcién lineal del tiempo en la modernidad, ligado a
la historia universal, fue un instrumento de dominacién colonial que redujo
el resto del planeta a una anterioridad histérica en relacién con Europa
(Fabian, 1983; Mignolo, 1995a), primero, y a Estados Unidos, después. El
legado de los antiguos colonialismos justificé la ideologia del desarrollo y
del subdesarrollo, con todas las consecuencias que tuvo en la produccién
del conocimiento en América Latina: desde las teorfas del desarrollo de la
CEPAL hasta la teoria de la dependencia, que se opuso a ella, pasando por
un marxismo dogmético que no entendi6 la teorfa de la dependencia debido
a la autocolonizacién de sus pensadores, que prefirieron convertir las ob-
servaciones de Marx sobre el siglo x1x en Europa en dogmas para entender
América Latina en el xx, en lugar de comenzar a pensar a partir de las his-
torias locales (Marini y Milldn, 1994).

La reflexion sobre espacios geogréficos (o geohistéricos) y localizacio-
nes epistemolégicas es posible y es promovida por las nuevas formas de
conocimiento que se estdn produciendo en las zonas de legados coloniales,
en el conflicto fronterizo entre historias locales y disenos globales, desde
América a Sudéfrica, desde América hasta Africa del Norte; desde el Paci-
fico en las Américas hasta el Pacifico del sur de Asia y Oceanfa. En esta
reflexién no se trata solo de recoger datos, y de contar el cuento de lo que
pasd y de lo que pasa. Se trata, mds bien, de entender la fuerza de las epis-
temologias fronterizas, de aquellas formas de conocimiento que operan
entre los legados metropolitanos del colonialismo (disefios globales) y los
legados de las zonas colonizadas (historias locales). Se trata de pensar, a
partir de esta situacién, una nueva situacién histérica que necesita de una
nueva epistemologia, del mismo modo que hiciera René Descartes hacia
1630, cuando asomaba una nueva etapa en los disefios mpenales. la cual
su reflexién metodolégica contribuyé a impl . La ep logia
fronteriza que se anuncia para el futuro es al mismo tiempo el desplaza-
miento de la epistemologia de fundacién cartesiana, asi como esta en su
momento anuncié el desplazamiento de una epistemologia que contribuia a
los disefios globales del cristianismo y del mercantilismo esclavista. Voy a
detenerme en algunos casos para darle algin anclaje a las reflexiones que

preceden.
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Hacia finales de los afios sesenta, el «antropologador» (como se llamaba a
sf mismo) brasilefio Darcy Ribeiro publicé dos libros fundamentales: El
proceso civilizatorio (1978 [1969]) y Las Américas y la civilizacidn (1992
[1968]) Ribeiro buscaba una explicacién al «desarrollo desigual de los

dolo en el vocabulario que las teorias del desarrollo y
Ia modermzmén habfan impuesto alrededor de 1960 (Cardoso, 1972;
Escobar, 1995) y la encontré —por su formacién antropol6gica~ repensando
el proceso civilizatorio como una variedad ramificada de procesos locales
que se contraponfa —en silencio— a la visién dominante impuesta por el
soci6logo alemén Norbert Elias en su El proceso de la civilizacion (1989
[1937]). Este, en su magistral manejo de la reglas disciplinarias (un socié-
logo con todas las de la ley y no un antrop6logo fuera de la ley), considera-
ba como tal el proceso de la civilizacién europea a partir de 1500 hasta el
momento en que se escribié el libro, entre la Primera y la Segunda Guerra
Mundial.

Ribeiro (1969: 60), por su parte, enmarca los procesos de encuentros
conflictivos y de poder a partir de 1500 como formas de sometimiento eco-
némico y cultural: sometidos a los mismos procedimientos de decultura-
ci6n y a idénticos sistemas productivos que se organizaban de acuerdo con
formas estereotipadas de dominio, todos los pueblos alcanzados se empo-
brecieron desde el punto de vista cultural. Cayeron asf en condiciones de
extrema miseria y deshumanizacién, que vendrian a ser desde entonces el
denominador comin del hombre extracuropeo. De esta mnnern. Rlbcxro
podia vincular el emprobrecimiento cultural al empobreci P )>-
légico:

«Asf como Europa llevé a los pueblos abarcados por su red de domina-

S

cién sus é e (como los para extraer oro o
para cultivar la cafia de azdcar, sus ferrocarriles y telégrafos), también intro-
dujo en ellos su carta de ptos. p ptos e idiosi ias referidos a
sf mismos y al resto del mundo. incluidos los pondi a los puebl

coloniales. Estos, privados de las riquezas por siglos acumuladas del fruto de
su trabajo bajo el régimen colonial, sufricron, ademds, la degradacién de asu-
mir como imagen propia lo que no era mis que un reflejo de la visién europea
del mundo que los iderak infeni por ser negros, indige-
nas. 0 mestizos» (Ribeiro, 1969: 62).
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La liberacion epistemolégica puesta en marcha por la epistemologia
fronteriza consiste, precisamente, en las consecuencias de desarticular la
creencia en una imagen propia que no era més que un refiejo de la manera
en que el discurso colonial producia agi balternos. Esos ag sub-
alternos, asignados como barbaros o primitivos y cuya asignacién acepta-
ban, estén transforméndose en agentes que parten de la subaltemnidad para
producir una transformacién epistemol6gica que incida en las politicas
culturales. El espacio entre la formacién y transformacién de conceptos es
a veces dificil de transitar. Pero intentemos, al menos, comprender cudles
son las posibilidades.

Tomemos un aspecto de la recepcién de O processo civilizatorio y las
consecuencias que pueden derivarse de la comparacién con el estudio de
Elfas (1989 [1937)). En la introduccién a la versién inglesa del libro, la
antropéloga estadounid Betty J. Meggers (1978 [1969]: 20) destaca-
ba que las propuestas de Darcy Ribeiro merecfan atencién, entre otras
razones, porque en Estados Unidos se hered6 la tradicién de la civiliza-
cién occidental europea (palabras empleadas por Meggers), «considerada
por nosotros como una corriente principal o central de la evolucién huma-
na», que es preci la perspectiva desde la cual Norbert Elias escri-
bi6é su libro El proceso de la civilizacion. Como consecuencia de esa
creencia, continuaba Meggers, medimos a todos los otros pueblos con
nuestra vara, los consideramos carentes de algo y consideramos que el
progreso es hacer a los otros pueblos semejantes a nosotros. Ribeiro, para
Meggers, no es un producto de «nuestra tradicién politica y académica»
(ibidem). Es un ciudadano, decia Meggers hacia principios de 1970, un
ciudadano del Tercer Mundo; y como tal «encara ¢l desarrollo cultural
con un prisma distinto y percibe matices que para nosotros permanecen

biertos» (ibidem). Final esta autora subrayaba que no se trata-
ba de autocriticar la academia americana para dar a Ribeiro una imparcia-
lidad en la comprensién del proceso civilizatorio que la academia estado-
unidense habia perdido. Lo que en iltima instancia destacaba Meggers
era la legitimidad de diferentes perspectivas para entender el proceso ci-
vilizatorio, articuladas por aquellos que lo viven y lo perciben en distintas
historias y epistemologias locales. Se podrian emplear las observaciones
de Meggers para comprender la desconfi que intel les y cientifi-
cos sociales lati icanos y lati icanistas de otros paises tienen
hacia el trabajo de Darcy Ribeiro. Se podrfa decir que hay una descon-
fianza de la civilizacién disciplinada del conocimi que se resiste a
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aceptar la brillantez de la teorizacién bérbara que incorpora la civiliza-
cién como un objeto de reflexi6n critica y no de admiracién incondicio-
nal. Meggers, con sus observaciones, nos brinda la oportunidad de reco-
nocer en Elfas la disciplina civilizada que reflexiona sobre el proceso ci-
vilizatorio, del cual la misma sociologia histérica es parte, y la disciplina
indisciplinada del antropologador Ribeiro, que trata de escapar al control
civilizador de las ciencias sociales y de su complicidad con los disefios
imperiales.

La importancia de lo que sefiala Meggers se comprenderd mejor si re-
cordamos los prejuicios celebratorios con que Heinz Rudolf Sonntag (1978
[1969]: 216) se refiere a Ribeiro en el epilogo de la edicién alemana del
mismo libro. Con gran reconocimiento hacia Ribeiro, Sonntag declara que
«el proceso civilizatorio» es una teoria del Tercer Mundo para el Tercer
Mundo. En dltima instancia tiene razén Sonntag y, siguiendo su légica,
podemos decir que ¢l materialismo dialéctico marxista o el psicoandlisis
freudiano son teorfas del Primer Mundo para el Primer Mundo. Pero enton-
ces, ;jcomo es que las teorias del Tercer Mundo son solo locales mientras
que las teorias producidas en Europa o en Estados Unidos son exportables
y de valor global? Meggers, en cambio, habfa entendido otra cosa: que si
no hay didlogo entre conocimientos locales, hay exportacion y coloniza-
cién de unos conocimientos sobre otros. La exportacién de conocimientos,
al igual que la exportacién de formas de Estado, es parte del proceso de
autocolonizacién que se describe en la cita de Ribeiro, més arriba. Tanto el
proyecto de exportacién que caracterizé la misién civilizadora, como el pro-
yecto de importacién de las burguesias locales, fueron resultado del pacto
«de asumir como imagen propia lo que no era més que un reflejo de la vi-
sién europea del do». En la medida en que ¢l do, desde 1500, fue
distribuido entre occidentales y orientales, entre cristi y salvajes o ca-
nibales, entre primitivos o bdrbaros y civilizados, entre habitantes del
Primer o del Tercer Mundo, el espacio geogréfico fue marcado también por
localizaciones epistemolégicas y los conocimientos comenzaron a circular
y a exportarse 0 a importarse, como el oro en el siglo xvi 0 la Coca-Cola en
el siglo xx. Pero veamos algunos casos especificos del complejo exporta-
cién/importacién de conocimientos y en los procesos de colonizacién/auto-
colonizacién.
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Tomemos un caso de la historiografia hindd conocida como «Estudios
Subalternos»: Dipesh Chakrabarty (1992) se plante6 el problema de la lo-
calizacién de la disciplina historiogréfica en los estudios subalternos. El
pl iento fue itado por una serie de discusiones previas, en el dm-
bito internacional, como parte de la discusién promovida por el impacto de
los estudios subalternos. En 1990, Gyan Prakash (historiador de la India,
afiliado a la universidad de Pri ), publicd un articulo titulado «Writing
Post-Orientalist Histories of the Third World: Perspectives from Indian
Historiography» (Prakash, 1990), en el cual se preguntaba si era posible
escribir historias del Tercer Mundo y, si lo era, cémo deberian ser escritas.
Sus preguntas dejaban planteada otra: jes posible escribir historias del
Tercer Mundo desde la perspectiva del Tercer Mundo? O, por el contrario,
¢las historias del Tercer Mundo solo pueden escribirse desde el Primer
Mundo, es decir, desde las pautas y principios de la historiografia como
préctica disciplinaria, ejercida en la produccién de conocimientos sobre
(pero no desde) el Tercer Mundo? Si la historiografia en Occidente fue
parte y complice de la producci6n del «orientalismo» (conocimi sobre
el Oriente), ;serd posible escribir historias «posorientalistas» del Tercer
Mundo, y transformar asi el objeto de estudio para la disciplina historiogra-
fica en sujeto y agencia politica que retina en el conocimiento el sobre con
el desde, lo conocido con la localizacién del conocer?

Una de las respuestas programéticas ofrecida por Prakash comienza
por una reconsideracién de las contribuciones de los estudios subalternos
(Guha, 1988) y de las propuestas de Said (1978). Guha identificé tres tipos
de historiografia de la India que sucedieron a la historiografia del colonia-
lismo britdnico: la del nacionalismo hindd bajo control del imperialismo
britdnico, durante el siglo x1x; la del nacionalismo posterior a la indepen-
dencia de 1947; y los estudios subalternos iniciados hacia 1980. Todas
ellas son manifestaciones de cémo en el Tercer Mundo los intelectuales
escriben la historia. Sin embargo, el momento clave para responder a la
pregunta formulada por Prakash es la introducci6n, por parte de Guha, del
concepto de subalternidad en la historiografia. La subalternidad se con-
vierte asi en un juego de fuerzas y relaciones sociales de dominacién que
incluye y supera el concepto marxista de clase. La subalternidad es un efec-
to de las relaciones de poder que se expresa a través de una variedad de
medios: lingilisticos, sociales, econémicos y culturales. La nocién de sub-




128 Walter D. Mignolo

alternidad, introducida en la densidad de la experiencia colonial en la India,
adquiere una nueva dimension en relacién con el concepto introducido por
Gramsci en Europa y en la experiencia italiana de la lucha de clases. Sin
embargo, los estudios subalternos han permitido corregir las limitaciones
modernas del concepto de cultura en Gramsci y sus implicaciones para ¢l
concepto de subalternidad, en la medida en que para Gramsci era pensable
todavia el proyecto de incorporar la cultura popular a una «mentalidad mo-
derna» (Rabasa, 1993). La experiencia colonial permiti6, en realidad, co-
rregir los limites con los que se encontré Gramsci, al incluir y superar las
relaciones de clases y la correspondiente distinci6n entre Cultura y cultura
popular posible de pensar en regiones que fueron agentes pero no pacientes
de los procesos de colonizaci6n. Desde la India, en cambio, las cosas se
ven, aparentemente, de manera distinta. La fuerza de las empresas intelec-
tuales desde ¢l «Tercer Mundo» es la que ofrece simplemente la doble ex-
periencia de manejarse al mismo tiempo en la epistemologia de la moder-
nidad occidental y en la diferencia de las epi logias subalternizadas
por la modernidad. La epistemologia fronteriza, que incorpora la civiliza-
ci6n a la barbarie a la vez que niega el concepto colonial hegeménico de
civilizacién, es la que o implicita en Darcy Ribeiro. Y es precisa-
mente desde esta epistemologia fronteriza que el dilema planteado por
Chakrabarty tiene una respuesta epistemol6gica y politica: si no es posible
hacer historia del Tercer Mundo desde el Tercer Mundo porque la historia
es una disciplina del Primer Mundo, es necesario no confundir la construc-
ci6n de la memoria con su disciplinamiento historiogréfico. El dilema de
Chakrabarty es el de la historiografia que, por un lado, conserva un deter-
minado concepto de rigor académico y, por otro, es un remedo de formas
coloniales de domesticar el pasado.

Antes de continuar el argumento es Gtil recordar aqui una interesante
superposicién de categorias geohistéricas: «orientalismo», después del
andlisis de Said, es una construccion europea del Oriente; Tercer Mundo,
en cambio, es el equivalente geocultural de orientali en el momento en
que Estados Unidos reemplaza a Francia, el Reino Unido y Alemania en la
hegemonia mundial y rearticula las 4reas geogréficas en relacién con el co-
nocimiento. Pues bien, este tipo de problemas es el que aborda Chakrabarty.
Trasladado al &mbito disciplinario, este asunto podria formularse asi: los
estudios subalternos ;son una rama de la historiografia que estudia el papel
de los subalternos en la historia de la India, o s una historiografia subalter-
na, como disciplina, dependiente de la historiografia hegemdnica institu-




11. Conocimiento y desobediencia epistémica 129

cionalizada en la modernidad occidental (del Atldntico Norte)? La respues-
ta de Chakrabarty es que este Gltimo es, sin duda, el caso. Dicho de otra
manera: la historiografia es una practica disciplinaria exportable, como la
tecnologfa para la irrigacién de los campos, que puede adaptarse —otra cosa
son las consecuencias— a distintas historias locales (o partes del planeta).
No obstante, la subalternidad disciplinaria es la que le da su fuerza debido,
precisamente, a la posibilidad que tiene de postularse como la irrupcién de
la brillantez bérbara, frente al control constipatorio de las disciplinas y los
agentes disciplinadores que, h fund ico con

Aé

Vveces, ¢« rigor
autorrepresion. Lo cual significa que se est4 frente a una opcién: la de suje-
tarse al control de la seriedad disciplinaria o la de rebelarse frente a las
condiciones de conocimi disciplinado que emplea el concepto de razén
académica para gobernar lo que comienza por convertirse en ingobernable,
de la misma manera que el parroco invoca a Dios, en vez de a la Razén,
para sujetar la conducta de los pecadores. La fuerza ingobernable de la ra-
z6n posoriental (no como antitesis del orientalismo, sino como su supera-
cién) parte de, incorpora y supera la razén moderna y corroe sus mecanis-
mos de sujecién. En América Latina es posible plantear un problema seme-
jante con respecto al occidentalismo y de la razén posoccidental, teniendo
en cuenta que el occidentalismo, por un lado, no es el reverso del orienta-
lismo, sino su condicién de posibilidad y, por otro, que América Latina se
construye histéricamente no como Oriente, sino como el margen de Occidente.
Pero volvamos a la India y al orientalismo.

v

Quizés este mismo problema se pueda clarificar con el caso de la importa-
ci6n de la obra de Sigmund Freud a Calcuta, a principios del siglo xx, estu-
diado por Ashis Nandy (1995). La historia, segiin la cuenta Nandy, se centra
en un tal Girindrasekhar Bose (nacido en 1886, en una familia de Bengala
occidental), quien tradujo a Freud en los afios veinte y cre6 la primera so-
ciedad psicoanalitica no occidental. Su padre trabajé de joven para un amo
inglés, pero cuando Girindrasekhar naci6, era maraj4, y se correspondia
con lo que la sociedad urbana de Bengala denc ba un «gentk . De
tal modo que cuando Girindrasekhar alcanzé su edad adulta, la suya era una
familia reconocida, respetada y comprometida con el estudio. Por esta y
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otras razones, Girindrasekhar tenfa un buen conocimiento del hindd, del
sdnscrito y, por supuesto, del inglés. Al cabo de un tiempo, la familia se
mudé a Calcuta, lo que le permiti6 a Girindrasekhar entrar en la escuela de
medicina y convertir la casa de su familia en el centro del psicoandlisis en
la India. Desarroll6 también, desde muy joven, un interés particular por la
magia y el hipnotismo. No solo eso, sino que llegé a publicar articulos en
cuestiones de magia y emple6 el hipnotismo para curar a pacientes con
casos de insomnio. Estaba en la do se establecié como doc-
tor, hacia 1926-1927, y se centré en casos de desérdenes mentales. Lo an-
terior, aunque una biografia simplificada, es importante para darse cuenta
del contexto en el cual, quizés hacia 1918, Bose comenz6 a leer a Freud en
traducciones al inglés y se sorprendi6 de la similitud entre concepciones
que él mismo habfa desarrollado a partir de sus lecturas y experiencias, por
un lado, y las teorfas de Freud, por otro. Cuando su tesis para el nuevo de-
partamento de psicologia (inaugurado en Calcuta en 1915) fue publicada
(alrededor de 1920), Girindrasekhar le envi6 una copia a Freud. A partir de
ahi inici6 una correspondencia con Freud que duré casi dos décadas y al
poco tiempo de fundarse en el Reino Unido la British Psychoanalytic
Society, Girindrasekhar fundé la Indian Psychoanalytic Society en Calcuta,
en su propia residencia.

He contado esta breve historia, resumiendo a Nandy, para hacer més inteli-
gibles los tres puntos siguientes:

1) El reconocimiento en la India del psicoandlisis ponia a Freud en un
brete, puesto que el de Bose era el reconocimiento intelectual del mun-
do «primitivo» al cual el psicoandlisis, como otros discursos amarra-
dos en la idea de procesos civilizatorios y de mundos, negaba. A las
zonas bérbaras, donde la misi6n civilizadora tenia precisamente que
cumplir su misi6n, no les correspondia teorizar, porque si teorizaban,
la misi6n se quedaba sin misién. ;C6mo podrian pues civilizar a gente
que era ya civilizada? Bose indirec (y quizés jinconsci
mente!) mostré que las formas civilizadas de conocimiento tenian en el
concepto de civilizacién la autolegitimaci6n de su propia autoridad.
Después de todo, el consumo del psicoandlisis en la India era parte de
la trayectoria de la «misi6n civilizadora» de los imperios de turno a
principios del siglo xx.

2) Era también una paradoja que el psicoandlisis, castigado en Europa,
fuera reconocido en las colonias del Imperio britdnico.
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3) Finalmente, y como era de esperar, el psicoanilisis no tuvo arraigo en
la India, por entonces, puesto que ;c6mo una teorfa que trata de re-
solver problemas que se le crean a la conciencia moderna de suje-
to (Giddens, 1991), que sc construye sobre los fundamentos de la
Ilustracién para lidiar con desérd; les en la sociedad
de clases, a finales del xix e inicios del del xx, podria tener arralgo
en una sociedad de castas, con un fuerte anclaje en una ética basada
en textos candnicos de la India? Y esto es, en verdad, lo que Bose
traté de hacer: compaginar a Freud con palabras-claves de los c6di-
gos culturales milenarios en la India. Es posible entender que el psi-
coandlisis se haya arraigado en Buenos Aires, una sociedad de inmi-
grantes europeos (Balan, 1991; Vezzetti, 1993), sin chamanes como
en Venezuela o en los Andes, y que no lo haya hecho en la India
donde, simplemente, no hacia falta.

El pérrafo anterior permite introducir, con cierta naturalidad, la confe-
rencia inaugural dictada en 1981 por Jacques Derrida (1995) en Paris, para
el Encuentro Francés-Latinoamericano de la Asociacién Psicoanalitica
Internacional’. Arriesgéndome al hecho de sintetizar una conferencia de
Derrida, se puede decir que toda ella gira en torno a dos temas superpues-
tos: uno es la localizacién geogréfica del psicoandlisis; el otro, la relacién
entre psicoandlisis y derechos humanos, lo que pone sobre la mesa la rela-
ci6n entre psicoandlisis y violencia en las 4reas geogréficas (o geohist6ri-
cas) donde esto ocurre. Y como este encuentro convocaba a psicoanalistas
latinoamericanos y se celebraba en el afio 1981, cuando la violencia y la
violacién de los derechos h »s en Argentina resonaba en distintos lu-
gares del mundo, el cuestic iento de la relacién psicoandlisis y violen-
cia politica se imponia. Primero, pues, la relacién entre psicoandlisis y geo-
grafia, o geopsicoandlisis como el mismo Derrida propuso. Derrida partia
de las declaraciones impresas por la propia Asociacién Psicoanalitica
Internacional, que constituyen su descripcién y su fundacién.

7. Estoyagﬁdccndoa Hmouyasporhabmmmdudomﬂculodcbcmdamm-
nexién con un donde de b i geogrifi-
cas y epistemolégicas.
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Una de esas declaraciones ubica al psicc is geogrifi Las
principales 4reas geogrificas de la Asociacién se definen en este momento
(congreso de Jerusalén, 1977), de la siguiente manera: la América al norte
de la frontera entre México y Estados Unidos; la América al sur de esa
frontera; y, finalmente, el resto del mundo (ibidem: 141). Quien no haya
leido el articulo supone bien al pensar que Derrida hizo una fiesta con la
expresi6n «el resto del mundox, pero no hay lugar aqui para comentarla. Lo
que sf nos interesa no es solo la distribucién geogréfica establecida por la
Asociacién, sino también dénde si y dénde no el psicoanidlisis asentaba
sus reales («en este momento»). Sabemos, por ejemplo, que en 1977 en
Argentina sf, pero en México (y en la mayor parte de América Latina) no.
En 1981 quizés pudieran agregarse México (Pasternak y Braustein se exi-
liaron allf hacia mediados de los afios setenta), y posiblemente también
Brasil y Chile. Pero seguramente no puedan ni Bolivia, ni Pert, ni Ecuador,
ni Colombia ni América Central, ni tampoco todas las islas del Caribe, in-
cluidas las francesas y a pesar de la obra de Fanon. Y sabemos también que
en Estados Unidos el psicoanilisis ha tenido un radio limitado de acci6n,
tanto geogréfica como epistemol6gicamente, en el que el desarrollo teérico
y critico, en las humanidades, ha superado el de la préctica psicoanalitica.
Pero de todas maneras, y dejando de lado el balance empirico, lo cierto y lo
importante es que las Américas, tanto al sur como al norte del Rio Grande,
son un lugar propicio para la instalacién del psicoandlisis fuera de Europa.
En cambio, el «resto del mundo» (Asia y Africa, para simplificar) no lo es,
como bien lo comprobd Bose en Calcuta en la primera mitad del siglo xx.
Las Américas, al contrario que Asia y la India. desde 1500 fueron el lugar
de la extensién del oeste europeo: las Américas no se configuraron como
América, sino como las Indias Occidentales, y cuando América comenzé a
reemplazar el nombre originario —cuando Espaiia cafa, los imperios al nor-
te de los Pirineos subian y América del Norte emergia—, bien pronto se
nombré todo un hemisferio, el Hemisferio Occidental. Asia y parte de Africa,
en cambio, pasaron a constituir el Hemisferio Oriental como fundacién de
lo que Edward Said (1978) describi6 y explicé como «orientalismo».

Resulta sin duda i que Derrida, en el articulo citado, haga
referencia a Frantz Fanon, en un parrafo donde él mismo (Derrida), se sitia
geoculturalmente. Ubicdndose, primero, con respecto al psicoandlisis del
cual se considera extranjero (ni es analista por entrenamiento ni tampoco se
analiza), agrega que su extranjeria es doble: dada la caracteristica geocul-
tural del congreso en el cual p 6 la conf I (Congreso
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Francés-Latino Americano), sefialé que tampoco era americano (ni del
Norte ni del Sur), sino nacido en Africa y subray6: «Le garantizo que con-
servo algo de esa herencia». La razén por la cual Derrida mencioné este
hecho era para sostener que no hay psicoanlisis en Africa, como tampoco
en Asia o en los mares del Sur. Al mencionar a Fanon, Derrida lo hizo
también para destacar lo poco usual que era, en los sesenta, formular la
préctica psicoanalitica en relacién con la dimensién politica de su propia
prictica. Merece la pena citar a Derrida en este punto:

«Las leyes, la deontologfa y la ética del psicoandlisis, ya sean impuestas
o simpl idas por las sociedad: loniales o por el
psicoanalitico internacional, se supone que deberfan regular la prictica y las
relaciones de gobierno con las autoridades estatales, por un lado, y con las

autoridades médicas, por otro. Digo esto simp para proporcit un
punto de ia bien ido y dol la posicién de Fanon como mo-
delo més allé del alcance de toda discusién. La geografia polftica del mundo
ha cambiado desde aquel momento, y los equilibrios de poder intercontinen-
tales han estado sometidos a mucha agitacién; me parece que esto dificilmen-
te puede no haber tenido un impacto en la geograffa polftica del psicoandli-
sis» (Derrida. 1995: 144-145).

i

Antes de abordar el segundo punto d en la conft ia de
Derrida, necesito hacer un desvfo y aprovechar las observaciones del parra-
fo anterior para insertar la relaci6n entre distribuci6n de dreas geogrificas
y exportacién de conocimientos. El psicoanélisis (como la religién, las re-
glas del juego econémico y los productos de consumo), ademés de otras
précticas disciplinarias (académicas o no, puesto que ¢l psicoandlisis no es
una préctica académica), era y todavia es exportable®. Quizés no convenga

8. La creciente transnacionalizacion, qzhozquhsnzmlafahu&smdxsuuwm
del mundo pidan un nuevo modelo que d 1a relacién imp
mmmmmmmmmmwmumm EnJapdo por
ejemplo, la situaciéa es distinta a la de América Latina y ¢l modelo importacién/exportacién es
menos sostenible. EnAmtnume.enanho.elmod:bnmvngampurhwmdnem»
tente entre los nacionali de tipo fi y la tendencia al
wmapa!mumyhglobthmén(GuchCmdn 1995).
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decir del centro a la periferia, pero si se podria decir de su lugar de gesta-
cién en la Europa imperial de finales del xix y principios del xx, hacia zo-
nas donde sus pautas de vida y de conducta, de la economia y de la ley, se
habfan extendido. En dltima instancia, el psicoandlisis —como sefialé més
arriba- que se gesta y se empieza a exportar en el contexto de la «mission
civilizatricen, contribuye a extender la civilizacién y controlar la barbarie.
En realidad se trata de ambas, de exportacién y de importacién. La expor-
taci6n del psicondlisis ocurre en aquellos lugares, por ejemplo en Africa,
donde el psicoandlisis es un puesto creado por la administracién colonial y
que como tal, en palabras de Derrida: «nunca se ha quitado sus zapatos
europeos». El otro caso es la importacién, como el caso de Bose en la India
o como el psicoandlisis en Argentina.

La diferencia entre la India y Argentina es que en el primer caso, aunque
fuera importacién, lo fue en un régimen colonial. En el segundo, funcioné
como mercaderia importada por la intelectualidad de un pais con poco més
de cien afios de lucha por la autonomia nacional, en un momento (del 1920
al 1930) en que es posible ser intelectualmente cosmopolita y en el que ya se
ha asentado, en Buenos Aires, una masa de inmigrantes europeos. El psicoa-
nAllSns, en Argcnnna. es parte de un doble proceso de occidentalizacién: el de
la inmigraci6n para dc icar la barbarie (al menos en los planes oficiales),
y el psicoandlisis para sujetar a la inmigracién llegada para dc icar la
barbarie. En 1981 las cosas habian cambiado, y ese cambio apoya el segundo
punto desarrollado por Derrida a raiz del Encuentro Francés-Latinoamericano
en el momento de la més radical violaci6n de los derechos humanos en
Argentina. La pregunta latente en la discusién de Derrida es jqué relacién
hay entre la importacién exitosa del psicoandlisis en una sociedad donde la
violencia piblica llega a niveles dificiles de comprender? Por cierto, que la
ecuacifn no es de l6gica histérica, de tal manera que la violacién de los de-
rechos humanos presupondria el arraigo del psicoandlisis y viceversa. No
obstante, la pregunta latente invoca otra, curiosamente ni siquiera sugerida
por Derrida: ;qué relacién hay entre la lengua y la cultura en la que se gesta
el psicoandlisis y la lengua y la cultura donde arraiga y florece el nazismo?
¢ De qué manera la inversion del proyecto de la Ilustracién, que se manifiesta
en las dos guerras y en el nazismo, da lugar a formas de barbarie producidas
por el propio proceso civilizador, apoyado en los principios universales de la
Tlustracién, dcl que el mismo psicoandlisis es un resultado y una necesidad?

Preg q sin duda, y estrech ligada a la ecuacién
localizacién geogréfica (o geohistérica) y produccién de conocimientos.
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Pero lo que més nos interesa aqui no es la produccidn, sino la subalterniza-
ci6n de conocimientos. Y bien, retomando la distribucién de 4reas estable-
cida en la declaracién de la Asociacién Psicoanalitica Internacional, de lo
que se trata en Gltima instancia en la exportacién-importacién de formas
de conocimiento y de précticas disciplinarias, es de la subalternizacién; lo
cual, en el drea del conocimiento, supone el bosquejo de las condiciones de
emergencia de una précti ia 0 de cc y su ad i6n o
implantacion en otras dreas geogréficas con distintas memorias y necesida-
des. Me pregunto si es equivalente instalar un McDonald's en México, en
una casa del siglo xix cubierta por azulejos de talavera, e instalar (por ex-
portacién o importacién) el psicoandlisis en Buenos Aires. Me lo pregunto
porque me parece interesante reflexionar sobre el lugar de gestacién y las
necesidades de précticas de consumo y de précticas disciplinarias. Me pa-
rece obvio que no hay necesidad de McDonald’s en México como, aparen-
temente, tampoco hay necesidad del psicoandlisis en Bolivia; o al menos
no la hay con la misma intensidad que la hay en Buenos Aires. No obstante,
una vez instalado el McDonald’s en México y el psicoandlisis en Argentina,
se impl bién pautas, aquellas in das e imp por Sigmund
Freud a partir de Viena y de Jacques Lacan a partir de Paris. Y sin duda,
con todo el respeto por el genio de Freud y de Lacan, no habia necesidad ni
condiciones para que el mismo nivel de genialidad inventara y desarrollara
el psicoandlisis en Argelia, en Bagdad o en la Argentina de principios de
siglo xx. Las condiciones histéricas que producen a Freud y a Lacan, que
inventan y desarrollan el psicoandlisis (que luego se exporta o se importa),
son las condiciones histéricas de los paises imperiales y del corazén de
Europa (Alemania-Viena, Francia, el Reino Unido) en el momento dlgido
de la modernidad y el colonialismo. De aqui a la vinculacién que subraya
Derrida entre lugar de arraigo del psicoanélisis y violacién de derechos
humanos no hay mis que un paso; y ese paso estd relacionado con las vin-
culaciones entre psicoandlisis como mercaderia exportable y la «mission
civilizatrice» como estrategia de colonizacién.

El caso de Frantz Fanon aqui un tr iento especial. No solo
por la interpretacién psicoanalitica del problema racial que desarrolla en
Piel negra, mdscaras blancas (1974 [1952]), sino también por el trabajo
psicoanalitico que desarrollé en la guerra de liberacién de Argelia. Esta
experiencia lo llevé a comprender no solo la particular alienacién de las
personas en situaciones coloniales, sino también la enorme fractura que
existe entre el psicoandlisis concebido y practicado en las lenguas y la cul-

Sgal et vy
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tura de Europa Occidental, por un lado, y del mundo berber y drabe, por el
otro. 500 afios de conflicto entre el islam y la cristiandad, seguida por la
llustraci6n y la colonizacién francesa (1832), le dan a la prictica psicoana-
litica en Argelia un perfil muy distinto al de Calcuta y al de Buenos Aires.

VI

Mi ditimo punto sirve al mismo tiempo de conclusién. Todos estamos fa-
miliarizados con la arqueologia de las ciencias h lizada por Mi-
chel Foucault en Les mots et les choses (1966), de modo que no es necesa-
rio detenernos sobre ella. Lo que si me interesa sefialar son otros aspectos,
no analizados por Foucault, que tienen que ver con la complicidad entre
expansién imperial, culturas académicas y précticas disciplinarias, acadé-
micas o no. Uno de ellos, rearticulado recientemente, aunque familiar para
quienes se ocupan del colonialismo, es la ratio entre espacios geogréficos
(o geohistéricos), lenguas y epistemologia (Mignolo, 1993; 1995a y 1996).
Esta articulacién se encuentra en el informe de la Comisién Gulbenkian,
convocada para proponer una reorganizacién de las ciencias sociales des-
pués de la desarticulacién del mundo socialista, de la pérdida de eficacia de
una distribucién del mundo en Primero, Segundo y Tercero y en sus conse-
cuencias para la rearticulacién de las ciencias humanas (empleo ciencias
humanas, siguiendo la nomenclatura francesa, que reine ciencias sociales
yh idades, en la nc 1 estadounid ). Esta comisi6n, efecti-
vamente, reunié a un grupo que representaba en su mayoria las ciencias
humanas, pero también las les. Los miembros, tal como figura en la
publicacién del informe por Stanford University Press, son los siguientes:
Immanuel Wallerstein, presidente (Estados Unidos), Galestous Juma (Ken-
ya), Evelyn Fox Keller (Estados Unidos), Jiirgen Kocka (Alemania), Do-
minique Lecourt (Francia), V.Y. Mudimbe (Zaire), Kinhide Mushakoji
(Jap6n), llya Prigogine (Bélgica), Peter J. Taylor (Reino Unido) and Mi-
chel-Rolph Trouillot (Haiti). Una distribucién, como se ve, geoepistemol6-
gica, puesto que cada uno de los representantes no solo representan lugares,
sino disciplinas, e invocan, indirectamente, la relacién entre el espacio geo-
gréfico y la localizacién epi Hlégica

Pues bien, una de las constataciones sobre las que se basa el informe es
la de la relacién entre emergencia de las ciencias sociales, en el siglo xix,
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lenguas e imperios. El panorama seria a grandes rasgos el siguiente (Wallers-
tein, 1996): al menos el 95% de la cultura académica (tanto en términos de
investigadores como de becas y apoyos institucionales) entre 1850 y 1914,
y probablemente hasta 1945, se originé en cinco paises: Francia, el Reino
Unido, Alemania, Italia y Estados Unidos. Si bien se pueden identificar,
durante ese periodo, emergencias en otras partes, estas no llegan a igualar
lo que ocurre en esos cinco paises. Ademds, no solo eso, sino que los inves-
tigadores centraron sus estudios en esos paises por considerarios de mayor
importancia para comprender el orden mundial. Una de las consecuencias
de esta situacién es que, obvi esos cinco paises no eran el mundo;
peor aiin, se tenfa una vaga idea de que habfa un mundo fuera de esos cinco
pafses. Pero una vez que se tomé conciencia de la existencia de ese «resto»,
se inventaron dos disciplinas que se ocup de él (y aqui me aparto lige-
ramente de Wallerstein). La primera, que se venia gestando desde el si-
glo xvi, fue el estudio (comparado) de las civilizaciones, cuya reparticién
geoepistemolégica fue «el resto» que se distingufa por sus religiones fuer-
tes, religiones del libro en un caso (como el islam), o religiones que se ha-
bian extendido por anchas 4reas geogréficas (como el budismo o el hinduis-
mo). Esto es, civilizaciones no europeas distinguidas por la posesién de
textos fundacionales de cardcter religioso y ético que, lamentablemente, no
entraban en el paradigma secular de la modernidad y del progreso. Edward
Said rebautizé el estudio de estas civilizaciones y lo caracterizé ideolégica-
mente como «orientalismon».

La segunda disciplina inventada para ocuparse del «resto» fue la antro-
pologifa, que surgié en el momento en que los «salvajes» y «canibales» de
los siglos xvi y xvii fueron convertidos en «primitivos»; esta conversién
acentud la modernidad europea como la clispide de un desarrollo temporal
y lineal, y rebajé la contemporaneidad histérica del «resto» del mundo al
situarla en un lugar «anterior» en el desarrollo universal de la humanidad,
del cual Europa era el momento culminante. Africa, al sur del mundo isl4-
mico, y ciertas zonas aisladas de Asia (espacios sin «civilizacién») se con-
virtieron en el lugar-objeto del conocimiento antropolégico. Pues bien, este
panorama, que giré en torno al control epistemolégico de Europa hasta
1945, se adapté a las nuevas circunstancias imperiales a partir de 1945
cuando el mundo se dividi6 en Primero, Segundo y Tercero (Pletsch, 1981;
Mlgnolo. 1991, 1992, 1996 y 2002b) y se inventd una tercera configuracién

ia que I 6 la antropologia y que desplazé (en cuanto

P

hegemonia académica) el estudio de las civilizaciones (aunque no necesa-
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riamente su dimensién ideoldgica, el «orientalismo»): estos nuevos invita-
dos fueron los estudios de 4rea (Berger, 1995). En esa distribuci6n, el lugar
de la producci6n de conocimiento se desplazé de Europa a Estados Unidos,
en forma paralela al desplazamiento del poder econdmico y politico. Las
«dreas» (a diferencia de las «civilizaciones» y del «mundo primitivo») se
definicron particularmente para el Tercer Mundo, como «dreas no desarro-
lladas», «en vias de desarrollo» o «subdesarrolladas». En esta nueva repar-
ticién entre Primer y Tercer Mundo, qued6 el Segundo Mundo (econémica,
tecnolégica y cientificamente desarrollado, pero victima de impureza ideo-
l6gica). Y esto es muy importante, sin duda, puesto que ya no se trata de
una impureza que toca al conocimiento disciplinario, sino a la ideologia
social: la fuerza que tuvieron los conceptos de pureza de sangre y de raza
para la definicién de la «otredad» cc 6 a adquirir una nueva dimen-
si6n. Aunque la cuestion racial persistié, apareci6 un nuevo virus que co-
menz6 a infestar identidades de raza, clase social, género sexual y sexuali-
dad: la subversién comunista como nuevo enemigo mundial. Aunque se
trata de conocimiento comiin, es importante recalcarlo aqui puesto que nos
devuelve a las observaciones de Derrida sobre la violacién de derechos
humanos y psicoandlisis en Argentina. La «guerra sucia» no estuvo separa-
da de la produccién y distribucién de conocimientos después de 1945, ni de
la doble tarea que se asigna Estados Unidos de controlar la expansién del
comunismo y de contribuir al desarrollo y modernizaci6n del Tercer Mun-
do. Los estudios de drea configuraron la dimensi6n epistemoldgica equiva-
lente a la tarea de los misioneros, por un lado, y a la creacién de la antropo-
logfa en el siglo xix, por el otro.

Pues bien, esta historia que estoy contando necesita de un nuevo perso-
naje, que estuvo ausente de la escena, aunque implicado en el ioque
acabo de describir. Ese personaje, con varios dos, podria nombrarse
algo asi como «principios de la ep:slemologfa moderna» (de Dmann a
Kant, pasando por la Ilustracién). Tal logia aceptaria, bi
te, que: 1) el mundo es objetivamente conoablc y tal conocimiento puede
generalizarse. No se aclara, sin embargo, dénde se produce el conocimien-
to del mundo ni hacia dénde y bajo qué condici podria g li 3
2) el mundo objetivamente conocible genera conocimiento experto (eco-
nomistas, antrop6logos, ingenieros, técnicos en comunicacién, agrénomos,
psicoanalistas, arquitectos, etc.) que produce conocimientos que pued
exportarse o importarse como mercancia (depende del lugar y de las condi-
ciones bajo las que ocurre el viaje) y ser aplicados a y en las historias loca-
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les y las regiones (después de todo las regiones se constituyen para poder
ser regidas); 3) la gestacién del conocimiento experto presupone un espa-
cio geohistérico en el que se construye una localizacién epistemolégica
desde donde se puede exportar conocimiento, de Europa a las dos Améri-
cas y al resto del mundo (recordando la divisién de la Asociacién Psicoa-
nalitica Internacional). Freud se importa desde la India como conocimiento
experto, que entra en conflicto con el conocimiento no experto local, pues-
to que el conocimiento experto se asumia, como bien observa Wallerstein,
en cinco pafses y en tres lenguas. El hindd y el sdnscrito, desde la perspec-
tiva europea que construye la nocién de conocimiento basada en unos prin-
cipios epi légicos, son lenguas de cultura, no de conocimiento disci-
phnano Esta distincién hizo que el conocimiento local, en la distribucién

p légica de la que hablamos, fuera solo conocimiento local que
puede ser objeto de estudio, pero que no es sostenible, puesto que es de
antemano rebajado como posibilidad de conocimiento.

Parad6ji una de las cc ias de la globalizaci6n econ6-
mica actual de un capitalismo sin fronteras estd creando las condiciones
para rearticular la epistemologia moderna y parcializarla en el encuentro
con el conocimiento local. El encuentro entre historias locales y disefios
globales va generando una epistemologia fronteriza (precisamente entre
lo global y lo local) segiin la cual ya no es posible ni aconsejable llevar, por
ejemplo, sistemas de irrigacion a la India o a Bolivia sin anular la distincién
entre el conocimiento experto del ingeniero que es totalmente inexperto en
las formas de cultivo de la India o Bolivia, y el conocimiento experto del
campesino hindii o boliviano que es totalmente inexperto en materia de
tecnologia. El punto de interseccion entre historias locales y disefios globa-
les da lugar a las epistemologias fronterizas como conocimiento critico lo-
cal (tanto en Europa como en América o Africa); tal epistemologia deberia
restituir a los agentes locales el espacio para la produccién de conocimien-
to suprimida por los mecanismos coloniales e imperiales de subalterniza-
cién. Un argumento semejante se podria desarrollar con el psicoandlisis, la
antropologia, la sociologia y, en fin, todo tipo de conocimiento académico
y disciplinario que, originado en el Primer Mundo, ya no se puede sostener
como mera mercancia de exportacién/importacién y necesita del didlogo
entre expertos en las historias locales y expertos en los disefios globales;
estos dltimos son también locales e imperiales. No se trata ya de desarrollo
y subdesarrollo, sino de dos tipos distintos de «desarrollos» conducentes a
transformaciones sociales para cuyos logros es necesario llegar al conven-
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cimiento de que la civilizacién, como lo subray6 Darcy Ribeiro, es un pro-
ceso que marcha en varias direcciones, y que las culturas académicas y
tecnoldgicas no tienen la Gltima palabra en materia de conocimiento. La
riqueza de la modernidad podré potenciarse cumdo se acep(e que Ia modcr

nidad es un monstruo de varias cab (occi cap
orientali coloniali )al queel p entero ha contribuido a geslar.
aunque no todos hayan recibido los mismos beneficios y reconoci

El momento actual, de tendencia hacia los post- (occidentalismo, orienta-
lismo, colonialismo, modernidad) puede ser también un momento en el que
el poscapitalismo, que ya no depende de la unidireccionalidad imperial,
sino que estd allf para quien lo agarre (por asf decirlo), hace impensable la
distincién entre Occidente/Oriente y, con ella, la desarticulacién de todo el
conjunto de categorias geoculturales que organizaron la distribucién del
poder en términos geoepistemoldgicos”.

9, Estas tesis fueron das y afinadas en Mignolo (2003).




7. Cambiando las éticas y las politicas del conocimiento:
l6gica de la colonialidad y poscolonialidad imperial®

El término «poscolonialidad imperial» en el titulo remite a una serie de
preguntas que iré formulando a lo largo del texto. Desde que el idioma in-
glés y la India devinieron «poscoloniales» después de 1947, ;jcuél es el
significado y la consecuencia de un proyecto como el de los «estudios su-
rasidticos de la subalternidad»'* en relacién con el crecimiento de los estu-
dios poscoloniales en los Estados Unidos y el Reino Unido? Si tanto el
Reino Unido como la India devinieron poscoloniales tras 1947, ;son ambas
posimperiales? Sospecho que la distincién podria apli casi en exclusi-
va al Reino Unido y a Francia en relacién con la India y Argelia, respecti-
vamente, pero no serfa aplicable a Argelia y la India.

Una distincién epistémica y geopolitica debe ser realizada entre el pro-
yecto de los estudios de la subalternidad y el proyecto de los estudios pos-
coloniales, en tanto que el primero se origina principal del impulso y

la furia de la herida colonial, mientras que ¢l segundo se origina principal-

10. Presentacion en hUmmudaddeCotmbn. I4dccnerodc 2005, en ¢l marco de la Macs-

tria y Programa de D en P y Ciudad: Global y las Nuevas So-
ciedades la Globalizacié ducido del mglés al castellano por Bduaxdo
P Los ias y otras notas han sido i

su impresién como articulo. Igualmente se suprimieron pasajes que
hadan ufem\m o tenfan sentido en el contexto de la presentacién oral. Ademds de la
presentacién de Mignolo en la Universidad de Coimbra, se le realiz6 una entrevista en el
CES (Centro de Estudios Soci que puede I hatp:/www.ces.fe.uc.py/pos-
graduacoes/peeg_confl.php
11. Un proyecto iniciado y lkvﬁolubopumyupo&uﬂmenmdmnlessm(
ticos con la ién de fc i6n de la sociedad




142 Walter D. Mignolo

mente del impulso y las condiciones de la academia occidental y el conco-
mitante mercado de publicaciones. Estoy hablando de la geopolitica del
conocimiento y la dependencia histérico-estructural entre la metrépolis y
las colonias, entre el imperialismo y el colonialismo en todos los planos:
econémico, politico, epistémico y en la formacién de subjetividades.

Los estudios surasidticos de la subalternidad podrian caracterizarse

como la conti i6n del «p iento d ial», que en la India tiene
a Mahatma Gandhi como su punto de referencia. Sin embargo, decir que el
pensamiento de Gandhi es poscolonial no cuadra con el sentido comdn. El
pensamiento de Gandhi, como el de Fanon, es un pensamiento descolonial.
En este sentido, no hay consenso en el colectivo de estudios subalternos
sobre la relevancia de Gandhi. Mientras que Ranajit Guha (1988) es exce-
sivamente critico, Partha Chatterjee (1998) reconoce la importancia de
Gandhi no solo en la historia de la India, sino también en el proyecto sub-
alterno. Por su parte, los estudios poscoloniales en Estados Unidos y el
Reino Unido son una consecuencia de las transformaciones intelectuales
acaecidas en Occidente (y no de las transformaciones acaecidas en la India)
manifiestas en los discursos y teorias posestructuralistas y posmodernistas,
los cuales fueron influenciados, por sup ), por la descol i6n poli-
tica posterior a la Segunda Guerra Mundial. Los estudios poscoloniales
surgieron como tales en la encrucijada de las transformaciones de los patro-
nes de inmigraci6n en los Estados Unidos y la Europa Occidental, la histo-
ria de la descolonizacién en Africa y Asia entre 1947 y 1970 (con el caso
més tardio de Hong Kong), y la transformacién discursiva y epistémica
introducida por el posestructuralismo y el posmodernismo. De forma bre-
ve, me gustaria localizar, geopoliti el «p i descolonial»
en las colonias y semicolonias, y der los di ial
como un desarrollo reciente en las universidades occidentales.

Introduzco esta distincién por dos razones. Primero, porque me en-
cuentro reflexionando y escribiendo sobre la geopolitica del conocimiento
y el cambio que, en América Latina, fue introducido por la teoria de la de-
pendencia, asf como por la filosofia y la teologia de la liberacién. También
he pensado sobre la importancia y las consecuencias de cambios similares
en el Caribe, desde la década de 1950 con las intervenciones radicales de
Aimé Césaire («Di ) sobre el colonialismo», 1966 [1955]) y Frantz
Fanon (Piel negra, mdscaras blancas, 1974 [1952]; Los condenados de la
tierra, 1963 [1961]). También me interesan revolucionarios de la palabra
en Africa, como Amilcar Cabral (Return to the Sources. Selected Speeches,

poscol
P
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1973), al igual que cuestiones planteadas por la filosofia africana subsaha-
riana (una reflexi6n similar fuc hecha, en el mismo tiempo, en América
Latina). Estoy convencido, como lo estaba el soci6logo e intelectual boli-
viano René Zavaleta Mercado (1986), de que el entendimiento de las socie-
dades semicoloniales y dependientes (como Bolivia) exige considerar la

p P ialidad tlene un significado para m{
ahora, asimismo la i6n de la depend: pistémica es principal y
central. De otro modo, los estudios poscoloniales serdn simplemente un
nuevo campo de indagacién, con un contenido diferente, pero bajo la mis-
ma légica epistémica basada en la modernidad eurocentrada.

La segunda razén para la distincién entre estudios poscoloniales y el
pensamiento descolonial tiene que ver con un motivo més particular: el
proyecto académico que viene teniendo lugar en la Universidad de Coimbra,
en Portugal®. El origen de cste proyecto puede situarse en la necesidad de
sentir una falta: aunque Portugal fue el primer Estado mondrquico europeo
en contacto con regiones y gentes no europeas y, por supuesto, con parte de
la historia de los imperios capitalistas occidentales, los estudios poscolo-
niales no son todavia parte de la academia portuguesa. Expreso mi incomo-
didad con los estudios poscoloniales, en la forma que ya he descrito con
anterioridad, pero apuntalo total y verdads dicho proyecto y la
agenda expresada en los cuatro dominios de indagaci6n:

4 q H :th

Si «poscolc

1. Conocimiento y lenguaje portugués.

2. Conocimiento y justicia cognitiva.

3. Globalizaciones alternativas y la re-invencién de la emancipacién social.
4. Nuevos movimientos sociales ionales.

Otra distinci6n, esta vez intrinseca a la historia de las disciplinas, pare-
ce necesaria para entender estas cuatro dreas. Necesitamos distinguir entre
estudios poscoloniales, por un lado, como una etiqueta administrativa que

12, N. del T.: El lector debe tener presente que Mignolo se estd refiriendo especificamente al pro-
grama de posgrado de la Universidad de Coimbra, pero las implicaciones de sus elaboraciones
no se limitan a este programa ni a Portugal. como se hace evidente en sus elaboraciones en los
siguientes pérafos. Mmyunnfmnn'dnsoheelpmymmfm véase su pégina elec-
trémica: http// www.ces fe.uc.pt/p p
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organiza el presup ) ¥ aporta arg s a los decanos y para las soli-
citudes de becas a las fundaciones Rockefeller o Mellon; y, por el otro,
como un nombre para proyectos intelectuales, politicos y éticos que noso-
tros (académicos, intelectuales, estudiantes) adelantamos. Esta tltima dis-
tincién, ligada con la anterior, nos trae la necesidad de cambiar la geopoli-
tica y la corpolitica del imi y der los estudios poscoloniales
como un nombre académi conveni para llevar a cabo tal pro-
yecto. En otras palabras, los estudios poscoloniales no serén un fin en si
mismos, sino el medio y una manera particular, en la academia, de conjun-
cién de diferentes proyectos de descolonizacién del conocimiento y libera-

ci6n del Ser. Una vez mds, los cuatro dominios son lo que real cuen-
ta para mi en este proyecto de Coimb que la etigq de
dios poscoloniales» es j €so, una etiq Es decir, no tiene

sentido el debate sobre qué son los estudios poscoloniales y qué estdn ha-
ciendo en Coimbra. Antes bien, la cuestién para mi seria: ;qué estamos
haciendo en Coimbra bajo la etiqueta de dios poscoloniales»? Pero
tengamos claro que la poscolonialidad disfruta del privilegio del eurocen-
trismo posmoderno.

1. Lo posmoderno y lo poscolonial: diferentes genealogias y arti-
culaciones geopoliticas

Como he dicho, los estudios poscoloniales fueron introducidos en la acade-
mia a comienzos de la década de 1980, principalmente en los Estados Uni-
dos, como parte de un movimiento mucho mayor en respuesta a una serie
de eventos hi dicales que dieron a finales de los afios sesenta
en todo el mundo (desde Calcuta a Nueva Delhi, Tinez y Argelia, desde
Beijing a Praga, desde México a Paris, desde Cérdoba [Argentina] a mu-
chos lugares en los Estados Unidos). Un segmento de esa sacudida global
tiene 1968 como fecha de referencia. Para el sociélogo Immanuel Wallers-
tein, la crisis manifestada en varios levantamientos durante ese afio cerraba
el circuito de la geocultura del mundo moderno -esto es, desde los ideales
de la Revolucién Francesa en 1789 hasta la triste realidad de su desmoro-
namiento en el régimen democrético liberal manifestado, entre otros luga-
res, en Paris en mayo de 1968-. Igualmente, en Beijing y Praga, ¢l lamen-
table fracaso de la otra mitad de los ideales surgidos de la Revolucién

Oricos
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Francesa se hizo evidente con la caida del régimen socialista soviético y la
transformacién de China después de la muerte de Mao Zedong. La posmo-
dernidad ~discurso critico anunciando una nueva era histérica— entré en
escena como una ¢ ia de este seg| de sacudida global.

Otro aspecto importante de este estremecimiento lo constituyé el pro-
ceso de «descolonizacién» en Africa y Asia desde 1947 hasta 1970, apro-
ximadamente, cuando el Reino Unido y Francia fueron perdiendo la mayoria
de sus dominios coloniales. Aunque este segmento precede cronoldgica-
mente al anterior, fue secundario incluso para un soci6logo tan atento y
sensitivo al mundo colonial como Immanuel Wallerstein. Para él, lo rele-
vante en la crisis geocultural en el mundo moderno fue el mayo de 1968 en
Francia, junto a los levantamientos colaterales en China y Checoslovaquia,
y no este largo proceso de descolonizacién; del mismo modo que una crisis
en el mercado bursitil en la Repiblica Dominicana, Nigeria o incluso Bue-
nos Aires es invisible en relacién con una caida dréstica en el mercado
bursétil de Frankfurt, Londres o Nueva York. Aqui entramos en la I6gica
de la colonialidad y en la esfera de las reflexiones criticas de la descolonia-
lidad. Més adelante argumentaré por qué hablo aqui de «refiexiones criticas
descoloniales» y no (0 en vez) de «estudios poscoloniales». Sea como fue-
re, el poscolonialismol lonialidad (y después los «estudios poscolo-
niales») —como un dlSCUI’SO critico y una nueva era- entré en escena como
una consecuencia de ese otro segmento de sacudida global, y como compo-
nente y correctivo de la historia parcial de los discursos posmodernistas.

Aunque la descolonizaci6n en Africa y Asia no fue del todo invisible,
para Wallerstein ocupd, sin embargo, una posicién secundaria y depen-
diente en la historia mundial. Después de todo, desde su perspectiva, la
historia es hecha en el «centro» (desde el Imperio romano hasta la Revolu-
ci6n Francesa y algunas veces pasando por el descubrimiento de América)
y los eventos en la periferia son marginales. Esta es tal vez una de las razo-
nes por las cuales el Paris de 1968 capturé la imaginacién del mundo mo-
derno/colonial mds que el 1969 y el Movimiento de los Derechos Civiles
en los Estados Unidos. En Parfs, trabajadores y estudiantes se rebelaron
juntos contra el papel de Francia en Argelia y el deterioro de las condicio-
nes econémicas de la clase trabajadora. En los Estados Unidos, afro-des-
cendientes y estudiantes lideraron levantamientos y protestas contra el pa-
pel de los Estados Unidos en Vietnam y las deplorables condiciones raciales
que dividian el pais. Los trabajadores europeos eran en ese momento ma-
yoritariamente blancos, ya que la inmigracién masiva no habia comenzado
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aiin y los italianos y espafioles ocupaban entonces el lugar que ahora estin
tomando los paquistanies, indios y norteafricanos. El racismo, como lo en-

demos hoy, es el > que une la dependencia histérico-estructural
entre imperios, colonias y semicolonias.

En este mapa de eventos mundiales, el levantamiento de Parfs en
1968 fue posmoderno o poscolonial? ;El movimiento por los derechos ci-
viles en los Estados Unidos en 1969 fue posmoderno o poscolonial? ;Con-
sideraremos ambos objeto de los «estudios posmodernos» o «poscoloniales»?
Mis aun, ¢por qué existe un debate sobre lo que los estudios poscoloniales
son o deberfan ser, mientras que no hay debate en los dominios de lo pos-
moderno y tampoco un sitio institucional, en la academia, llamado «estu-
dios posmodernos»? Las simples y tal vez probleméticas preguntas provo-
cadas por estas consideraciones son las siguientes: ;Cuél/es es/son el/los
locus de enunciacién de los estudios poscoloniales? ;Qué caracteriza lo
poscolonial: el campo de estudio —el locus de enunciacién disciplinario- o
el cambio en la misma ética y politica del conocimiento? Mi resp es
que los dios poscoloniales» han sido integrados en el marco epistemo-
16gico principal de las cienci iales y de las h idades. La resi
cia a los estudios poscoloniales dentro de la academia proviene del hecho
de que sus practicantes son g | de la izquierda. Asi, en los Esta-
dos Unidos, los estudios poscoloniales han contribuido ciertamente a la
revolucién epistémica geopolitica y biopolitica de nuestro tiempo.

1I. Corpopolitica y geopolitica del conocimiento: problematizan-
do el embrujo epistémico de la egopolitica

Arif Dirlik, nacido y educado en Turquia, se mudé a los Estados Unidos
para adelantar sus estudios de posgrado en Fisica, pero prontamente aban-
doné las ciencias puras para convertirse en un historiador, centrdndose en
la historia del marxismo en China y las transformaciones de China bajo el
marxismo. En su libro The Postcolonial Aura [E! aura poscolonial] (1997)
asevera que los intel les del Tercer Mundo que migraron a los Estados
Unidos crearon los dios poscoloniales» (algi veces referidos
como «teoria poscolonial»). No es muy claro si Dirlik hizo tal aseveracién
en un tono descriptivo o critico. Sea de una u otra forma, su observacién
es adecuada y apunta precisamente a lo que sucedié. Exploremos la aseve-
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racién un poco mds alld y traigamos alg de sus cc ias a la
superficie.
Desde 1970, como cc ia de los movimi de los derechos

civiles y la migracién masiva, principalmente de América Latina, pero
también de otros paises del Tercer Mundo, a los Estados Unidos, la acade-
mia se ha convertido en un sitio de debates politicos en torno al principio
del conocimiento. Desde los afios hemos p iado el floreci-
miento de dif tipos de dios»: estudios de la mujer, estudios
afroamericanos, estudios chicano/latinos, estudios étnicos, estudios gay y
Iésbicos, estudios asidticos, estudios nativoamericanos. Algunas veces, va-
rios de estos dominios han sido idos bajo los estudios étnicos y, otras
veces, en estudios étnicos y de género. Su localizacién epistémica fue, al
principio, en el 4rea de las humanidades. Pero pronto comenzaron a invadir
las ciencias sociales, lo cual gener6 una tension entre, por ejemplo, los es-
tudios chicano/latinos, los estudios afroamericanos y los estudios de la mu-
jer, por un lado, y los estudios sociolégicos del rol de las mujeres/chicanos/
afroamericanos, por otro. ;Por qué? ;Qué estaba pasando?

;Qué tienen estos campos en comiin? Bdsicamente, la raza, el género
y la sexualidad, Sin embargo, estos no son asuntos que definen los nuevos
campos desde que la raza, el género y la sexualidad pudieron ser estudia-
dos por antrop6logos, sociélogos, historiadores, psic6logos, incluso bié-
logos, etc. Lo que define los nuevos campos son los locus de enunciacién
antes que las configuraciones de lo enunciado. En el arte y la literatura
fue menos frecuente mezclar estética con género, raza y sexualidad, pero
en las ciencias sociales los tres dominios ya estaban en su agenda. Un
cambio epistémico tuvo lugar en su surgimiento, un cambio de la egopo-
litica a la corpopolitica del conocimiento”. El ego fue un sujeto cognos-
ciente, mas alld de la raza, el género y la sexualidad, que habfa fundado
el conocimiento desde la Ilustracién. La biopolitica del conocimiento re-

duce las cualidad darias que la egopolitica del conocimiento

13. Es importante aqul tener en cuenta la distincién entre biopolitica y corpopolftica. La bio-
polftica es un andlisis, posmodemo, del control de los cuerpes implementado en la cons-
truccién de la idea de modernidad; corpopolitica, por su parte, remite a la otra mitad de la
ecuacién: la que hacen los cuerpos que no se dejan controlar por la biopolitica. La corpo-
polftica es un ial: Ja bi ica s un P
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habia ahuyentado para asegurar la objetividad y neutralidad del conoci-
miento.
Desde el Renacimiento europeo hasta la Tlustracién europea, la teolo-

gia domind la escena epistémica; y como la Universidad del Renacimiento
curopeo fue parte de la expansién imperial, la teologfa se convirti6 en el
estédndar imperial del conocimiento en la parte colonizada del mundo de los

siglos xvi y xvi. Desde el siglo xix, antes que la teo-logia, fue la ego-
logfa la que gui6 la universidad kantiana-humboldtiana y el estindar occi-
dental del conocimiento que se di6 con el imperialismo britdnico y
francés. Este Gltimo no solo se extendi6, sino que se convirtié en el criterio
de juicio para colocar conocimientos en posiciones subalternas en compa-
raci6n al locus del conocimiento hegeménico, para determinar las jerar-
qufas epistémicas (y hacer que todos los demds parecieran simples cuando
hacian reivindicaciones de conocimiento en lenguas més alld del griego/
latin y las lenguas vernaculares imperiales europeas). Aun cuando René
Descartes hizo un cambio en la epistemologia de la teo-légica a la ego-16-
gica, no fue sino hasta Kant y The Conflict of the Faculties (1979 [1798])
cuando el cambio fue formulado o, como diriamos hoy, teorizado. Descar-
tes desplaz6 el criterio de certidumbre de Dios al Hombre, de teologia a
egologia, pero manteniendo la universalidad del logos comun a la Univer-
sidad del Renacimiento, como el foco critico de las tres Facultades prima-
rias —teologfa, que evalia la salud del alma del individuo y la sociedad;
medicina, que calcula la salud fisica del individuo y la sociedad; y derecho,
que asegura la propia regulaci6n de la sociedad y sus miembros—. A la filo-
sofia se le dio la responsabilidad de vigilar, es decir, el papel de asegurar la
propia l6gica y la aplicacién de las tres principales Facultades. La critica de
la razdn pura de Kant fue escrita, preci para establ la funda-
cién légica y epistémica de la filosofia como el 4rbitro supremo del cono-
cimiento y entendimi h ). La razon para Kant estaba mds alld del
género, la raza o la sexualidad. El lo suponia, sin embargo, como alemén y
hombre europeo que i bién la heterc lidad como la norma de
las relaciones sociales entre los individuos.

Ahora bien, una vez que estos principios y supuestos fueron estableci-
dos, uno no tenfa que ser un hombre blanco europeo y heterosexual para
aceptarlos y vivir con ellos. El eurocentrismo constituye y se constituye en
una ontologia, una forma de vida legitimada por ¢l mito de la modernidad.
Esto fue, y contindia siendo, la belleza de la dominaci6n epistémica imperial:
su capacidad de convertir lo pagano y lo irracional en la casa universal de la
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religi6n y devaluar toda forma de conocimiento que no responda a los prin-
cipios seculares de la filosofia y la ciencia establecidos en Europa. Estas
creencias fueron cohesionadas por las politicas teoldgicas, egoldgicas (secu-
lares) y éticas del conocimiento (el conocimiento para asegurar una forma de
vida). El cambio en la geografia y biografia de la razén que se introdujo en la
década de los cincuenta del siglo pasado, desde Fanon y la revista cultural
parisina Présence Africaine, hasta el surgimiento de los estudios subalternos
y el poscolonialismo a principios de los afios ochenta, paralelo a las luchas y
discursos liberadores en Africa y Asia, ampli6 la preocupacién por el prole-
tariado y la extendi6 hasta la cuestién de la dignidad de millones de seres
h s considerados menos h s en el discurso eurocéntrico. Esta si-
tuacién cambid para siempre el tranquilizador mapa de la total configuracién
lingiiistica y epistémica del conocimiento. Marx no era un proletario, pero
tuvo la solidaridad y la visién ética para colocarse a si mismo en la perspec-
tiva de los trabajadores, del mismo modo que Bartolomé de las Casas se ha-
bfa puesto a si mismo, mucho antes, en la perspectiva de los indij Enlos
afios setenta, el cambi di6 do los indigs los negros y las muje-
res, blancas y de color, tomaron su destino en sus propias manos; esto es, el
cambio corpopolitico. El cambio geopolitico tuvo lugar en los mismos afios
en América Latina y Africa, y surgi6 de la conciencia critica del Tercer Mun-
do en la distribucién global del conocimiento. La geo y corpopolitica del
conocimiento se convirtieron en dos pilares del pensamiento descolonial, al
desprenderse del uni lismo y de la biopolitica sin geohistoria.

Es necesario aclarar que cuando hablo de la epistemologia occxdcmal
estoy hablando de los principios y la lacién del conocimi /
ficado que fueron fundados y elaborados en griego y latin y traducidos a las
seis lenguas imperiales europeas (italiano, espafiol, francés, portugués, ale-
mén e inglés). No estoy hablando del Espiritu o de un Sujeto Cognoscente
metafisico que alcanza la pureza de la razén. La colonialidad del conoci-
miento es un dominio basico de la matriz oculta del poder colonial velada
por la retérica de la modernidad. Por ello, todavia no podemos reconocer el
folclor, la medicina nativa, el derecho consuetudinario y los mitos que na-
rran historias imaginarias del pasado como fuentes de conocimiento vélido
opuestas a las verdaderas narrativas histéricas. Brevemente, el dominio en-
tero del conocimiento ha sido apropiado y manejado por las instituciones
europeas y estadounidenses, que han operado en lenguajes imperiales.

El giro geo y corpopolitico rompi6 el hechizo y mostré que otro cono-
cimiento no solo era posible, sino absolutamente necesario. El giro corpopo-
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Iftico se origind en los Estados Unidos y fue la conquista de lo que, en algin
punto, fue identificado como un «discurso minoritario» (Jan Mohammed y
Lloyd, 1990), el cual consistia en traer de regreso las cualidades secundarias
como un componente fundamental del conocimiento y el entendimiento, tal
como ha sido demostrado con la «epistemologia feminista» (Alcoff, 1998).
La produccién del conocimiento y la transformacién del entendimiento fue-
ron utilizadas por aquellos que se volvieron conscientes de la herida colonial
y de cuéinto la colonizacién del conocimiento tenia que ver con ella. Los
principios y la lacién del conocimiento tienen que venir ya sea de los
dioses (o Dios en las religiones monoteistas) o de los seres humanos. El
conocimiento imperial fue fundado en lo teol6gico y egoldgico, pero en las
altimas décadas egologia coexiste con la organologia -esto es, el conoci-
miento de la organizacién y la organizacién del conocimiento-. Organolo-
gfa es una transformaci6n de la historia occidental del conocimiento que se
estd convirtiendo en el nuevo mantra, no solo para la organizaci6n de las
corporaciones, sino también para la corporativizacién de la universidad. Si
para la egologia el individuo y el sujeto fueron el centro del conocimiento,
la organologia subraya la tarea de «equipo» (team work), lo cual no debe
confundirse con la construccién de lo comunal en los proyectos descolonia-
les. La organizaci6n es primaria; el individuo es dispensable. El trabajo de
equipo organolégico apunta a la eficiencia y a la productividad. La construc-
cién descolonial de lo comunal apunta hacia la vida plena de las personas:
la convivencia para vivir en plenitud y no para producir més y competir.
La corpopolitica y la descolonialidad emergen en confrontacién con la
epistemologia an egolégicamente dominante. Los agentes de este cambio
han sido individuos (académicos, intelectuales y activistas) que han salido
del anonimato, no solo de su sexualidad y género, sino también del anonima-
to racial. En los Estados Unidos, los estudios étnicos han sido un componen-
te de cuatro pies del espectro etnoracial: estudios afroamericanos, estudios
latinos, estudios asidticoamericanos y estudios nativoamericanos. De forma
similar a los estudios de la mujer y de género o los estudios gay y Iésbicos,
los académicos e intelectuales activos en estos programas tienen un sentido
de pertenencia al dominio de investigacion. La «politica de la identidad» y
los «privilegios epistémicos» son los términos usados por ambos, aquellos
enlistados que creen en la pureza epi légica (en las ciencias sociales y
las humanidades, asi como en las ciencias naturales) y aquellos que abrazan
y actdan en las emergentes esferas de conocimiento (p. ¢j., corpo y geopoli-
tica). Personalmente, no apuntalo ni las politicas de la identidad ni los privi-
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legios epistémicos. No creo en la politica de la identidad. porque no creo en
una identidad ial que pueda legitimar las d das al conocimi a
proyectos politicos o a juicios éticos. Creo, sin embargo, en la identidad en
la politica (Mignolo, 2007) que opera de la siguiente manera: no soy esen-
cialmente negro, indigena u homosexual, pero devengo negro, indigena u
h I por los principios raciales y patriarcales de la epistemologia im-
perial (que se presenta a si misma como universal, pero que fue construida
por el hombre blanco europeo) y, en consecuencia, tengo que hacer deman-
das contraepistémicas y politicas, no desde lo que soy esencialmente, sino
desde lo que he devenido que, desde la colonialidad del ser, es esa categorfa
marginalizada con la que me he identificado o a la que pertenezco. Este es un
cambio fundamental introducido por la corpopolitica del conocimiento, en
consonancia con los movimientos de derechos civiles en los Estados Unidos.
La geopolitica del conocimiento tomé lugar en la periferia, por asf decir-
lo, y creci6 a partir de las diversas historias imperiales/coloniales de los dlti-
mos 500 afios. ;Por qué en la periferia? Porque necesitd desprenderse de la
geopolitica del centro, que es universalista, ocultando su propia geopolitica.
En el diferencial de poder entre una geopolitica que se oculta como tal y se
propone universal y una geopolitica que necesita reconocerse como tal y al
mismo tiempo mostrar el silencio geopolitico del eurocentrismo (y de todo
uni lismo), surge el p iento fronterizo que es a la vez pensamiento
descolonial. Es imperativo insistir en que el «pensamiento descolonial» no
apareci6 de repente entre los afios cincuenta y sesenta (como con cierta con-
tempc idad al movimiento de los derechos civiles en los Estados Unidos).
Se habia manifestado ya en los movimientos indigenas en el siglo xvi, desde
el México central hasta los Andes. El Taky Onkoy, en el virreinato del Perd,
fue una de las manifestaciones descol que tr dieron su tiempo.
Las alianzas y complicidades entre los incas y los espafioles permitieron una
convivencia relativamente pacifica hasta la mitad del siglo xvi. Pero cuando
las alianzas y complicidades no se pudieron sostener por més tiempo, el Taky
Onkoy (1560-1565) hizo su intervencién, como observé Manuel Burga™:

14. Ponencia de Manucl Burga «Historia y antropologfa en el Peni (1980-1998): tradicidn,
modernidad, diversidad y naciénw, para el seminario «Peri hoy: Primer Congreso Inter-
nacional de F istas en el E: jeros. Harvard University, 29 de abril-1 de mayo de
1999 (en linea): http://www.fas harvard.edw/~icop/manuelburga.html
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«Un movimiento ista que iona el orden ial y p
abiertamente el regreso a las mdlcwnes y estilos de vida de la época anterior
alos incas. Este imi dfj lonial la vitalidad de las
sociedades andinas, su participacién en el pacto colonial y al mismo tiempo
su gran capacidad para i el orden colonial desde sus propias tradi-
ciones culturales. Estos tres autores, por el camino de la antropologia y la
historia o simplemente del estudio de las poblaciones indigenas, nos mues-
tran que lo andino estaba vital, comprometido con el sistema colonial, pero
que en los momentos de crisis podfa convertirse en un desaffo frente al domi-
nio colonial europeo» (Ponencia de Manuel Burga).

El «pensamiento descolonial» fue una experiencia social invisible
como la constitucién misma del mundo moderno/colonial en el siglo xvi, y
considerada total desvinculada de la academia, que es la universidad
humanistica del Renacimiento. De hecho, el conocimiento y entendimiento
generados por la herida colonial y el pensamiento descolonial (el cual es
siempre una experiencia de sanacién)” no fueron tomados seriamente o,

cuando lo fueron, se ideraron inconveni para la Iglesia o el Estado
(el Estado drquico, por sup ). El «p ) descolonial» tuvo,
en los pasados 500 afios, dos dominios de if i6n dife domi-

nios no siempre conmensurables uno con otro. De un lado, el conocimiento
generado por los movimientos sociales, como el Taky Onkoy de ayer, el
zapatista de hoy, los movimientos de liberacién en Asia y Africa en la se-
gunda mitad del siglo xx o el Foro Social Mundial y el Foro Social de las
Américas en los (ltimos afios. De otro lado, un conocimiento escolarizado
e intelectual (definido como alta educacién), asociado a la universidad y a
la prensa, que no siempre fue producido en la universidad: Sigmund Freud
estudi6 en la universidad, pero escribié mientras tenia su clinica privada;
Karl Marx también fue a la universidad, pero su trabajo principal no se
escribi6 en un marco universitario. No obstante, el aprendizaje universita-

15. Esta msemon es un aftadido posterior. La correlacién entre herida colonial y sanacién

aserart m:elZOIOenconvmmmesddcolemvomodu

con p RA; d cuyo en-

cuentro con lo descolonial tiene otras tray y proviene de historias locales
de aquellas que B! clp dernid: ialidad.




rio fue crucial para el trabajo de Freud y Marx. Este dltimo curs6 estudios
de jurisprudencia y filosofia, y Freud de zoologia. Reevaluar y reactivar las
relaciones complementarias entre ambos cabos de la produccién de cono-
cimiento —movimientos sociales y la universidad- es imperativo en la ac-
tualidad, particularmente en la umversndad por la crecnen(e presencia del
mundo corporativo en la institucién de alto aprendizaje. Los dios pos-
coloniales» podrian ser una etiqueta (til para reunir proyectos académicos
¢ intelectuales de emancipacion, liberacién y descolonizacién del conoci-
miento y del ser. Pero los dios poscoloniales» no pueden ser un fin en
si mismos ni ser colocados junto a los otros existentes.

I1I. Dos tipos de proyectos en los «estudios poscoloniales»

Como etig los dios poscoloniales» pueden albergar dos tipos
diferentes de proyectos académicos, intelectuales y politicos, aunque
complementarios. Uno saltaria al vagén académico y uniria fuerzas con
la transformaci6n de los campos de indagaci6n académica, lo cual ha
venido ocurriendo desde los afios con el feminismo ico,
los estudios étnicos, los estudios gay y lésbicos, y los estudios de 4rea.
Los estudios poscoloniales podrian entonces afiadirse a este grupo. Néte-
se que el post- en lo poscolonial no es exactamente lo mismo que en lo
posmoderno. Hasta el momento no conozco, como ya mencioné, ningin
programa o departamento llamado «estudios posmodernos». Lo posmo-
derno pareciera ser una pura enunciacion, en tanto que lo poscolonial se
caracterizarfa por el campo que «estudia». El pensamiento descolonial,
en cambio, comienza por preguntarse quién, c6mo y para qué se configu-
ran campos de «estudio». Sin embargo, pareciera haber ciertas conexio-
nes entre «estudios culturales» y «posmodernidad», lo cual, por supuesto,
hizo ambiguo el rol de Stuart Hall (1991) en la inauguracién de los estu-
dios culturales. La distincién de estudios es problemdtica, no solo en los
«estudios poscoloniales», sino en todos los programas, proyectos y de-
partamentos de estudios surgidos desde la década de 1970. El problema
se refiere a que estos dios estdn biando el cc ido, pero no los
términos de la conversacién. Configi nuevos pos» de estudio,
pero mantienen el objetivo: estudiar algo. No se preguntan por qué ni
para qué. Estas preguntas son bésicas, en cambio, para el pensamiento
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descolonial. Al proceder de esta manera los «estudios», en general, ponen
la carreta delante del caballo por dos razones. Primero, el término estu-
dios mantiene la distinci6n y la divisién entre el sujeto cognoscente y el
objeto conocido. Solo desplaza el énfasis del perfil disciplinario (sociolo-
gfa, economia, antropologia, historia, etc.) al perfil del «campo de estu-
dio» (feminismo, estudios étnicos, estudios afroamericanos, queer, lati-
nos, etc.). Y segundo, como ia de lo primero, mantienen una
estructura y una filosofia de conocimiento que han sc ido el origen de
la etnologia comparativa (y el occidentalismo) desde el siglo xvi, asi
como el orientalismo desde el siglo xviil y los estudios de drea en la se-
gunda mitad del siglo xx. Una de las conqui de los dios posco-
loniales», al originarse en los Estados Unidos, fue su éxito en cambiar la
ética y la politica de conocimiento en los estudios de drea. Sin embargo,
deberia afiadirse que el cambio fue introducido por el proyecto surasiéti-
co de estudios de la subalternidad comenzado en 1982. Mds ain, un pro-
yecto similar habia empezado antes, a finales de los sesenta, con la teoria
de la dependencia y la filosofia y la teologia de la liberacién. E incluso
antes, con un trabajo similar realizado en el Caribe francés y britdnico, en
la década de 1950, asi como en el Africa Subsahariana. En el mundo
drabe-musulmdn, por su parte, estaba el trabajo radical de Sayyid Qutb
(2007) o Ali Shari’ati (2006 [1981]), en los afios sesenta y |empi-anos

O por sup ) también el de Ayatollah Khomeini, que plantea-
ban cuestiones similares. Con todas estas contribuciones mundiales a la
descolonizacién, ;por qué el canon de los estudios poscoloniales fue res-
tringido a la India britdnica? La resp es simple: lenguaje y epi -
logfa, como dijo Nebrija, son la compafiia del imperio. La lengua inglesa
ha cargado con el peso de la academia (desde la derecha, el centro y la

da) desde la Segunda Guerra Mundial hasta hoy.

Los estudios poscoloniales indicarfan que «lo poscolonial» es un
campo de estudio; mientras que «lo descolonial» seria una actitud y
orientacion epistemolégica y politica, pero no el campo de estudio. Este
cambio puede ser entendido a través de una anécdota contada por antro-
pélogos y por intelectuales indigenas. Antes de 1970 era comin entre los
antropdlogos hablar sobre «sus tribus»; después de los setenta se hizo
comiin entre la gente indigena hablar de «sus antrop6logos»: cuando el
«otro» entra en el debate epistémico, ya no hay «otro» puesto que se le
cae la méscara al «mismo». Algo de este orden fuc la gran contribucién
de los estudios poscoloniales en los Estados Unidos. Dirlik (1997) tenia

q
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razén, una vez més, en indicar que los estudios poscoloniales en los Esta-
dos Unidos fueron una «invencién» de los intelectuales del Tercer Mun-
do migrados a los Estados Unidos después de los setenta. Antes de tal
fecha, los intelectuales migrantes fueron europeos y rusos, particular-
mente durante los més tensos afios de la Guerra Fria. Ellos se integraron®,
pero dcspués de los setenta, los intelectuales del Tercer Mundo no eran ya

més i deseables de la integracién; y el multi ismo se
originé.

1V. Lalégica de la colonialidad y la poscolonialidad imperial

Exploremos el problema més a fondo. No estoy interesado en discutir lo
que son o deberian ser los estudios poscoloniales, sino en identificar los
asuntos y problemas que dieron a luz a los estudios poscoloniales. Los
asuntos y los problemas son, como ya he sugerido, la expansién imperial/
colonial desde el siglo xv1 y las relaciones complementarias entre la ret6-
rica de la modernidad y la l6gica de la colonialidad. La idea de que el
«imperio» en su manifestacién actual es un nuevo e inusitado fenémeno
histérico, que rompe con las formaciones coloniales previas y que es pro-
piamente un imperialismo posmoderno, es una de las tesis basicas que
funda el argumento de Hardt y Negri (2002). Su libro /mperio fue publi-
cado en el 2000 y refieja, en cierto modo, el estado de dnimo celebratorio
de la década del presidente Bill Clinton y la burbuja econémica. El 11 de
septiembre de 2001 (11-S) fue la primera indicaci6n de que la década de
Clinton habia sido un interregno en el cual los Estados Unidos, y particu-
farmente los neoconservadores, estaban rebarajando las cartas para jugar

16.N. del T.: He i i el i ym«mclmd into the pot» utilizado
por Mignolo y que hace 2 una pod ica de la primera mi-
tad del siglo xx en Ios Esudcs Unidos, Ia cual imaginaba la fusién de los migrantes (por
ese €N una nueva soci desde la de que
wAméricas (asl Ilaman en inglés adn hoy a su pafs los estadounidenses) era como una
gran olla (pot) donde se diferentes comp (las historias y culturas de los

inmigrantes) para producir algo nuevo como una gran ensalada que serfa la «cultura ame-
ricana» (nuevamente. american culture significa cultura estadounidense).
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una nueva ronda, que vino en la forma que todos conocemos. Por supues-
to, desde que los Estados Unidos tomaron el control sobre el Imperio
britdnico después de la Segunda Guerra Mundial, las relaciones imperia-
les/coloniales, imperios y colonias, nunca fueron las mismas que las de
Espana y el Reino Unido en su momento. Serfa interesante, entonces,
explorar con més detalle por qué en /mperio se dirigié més la atencién
sobre los modelos para explicar los cambios en la estructura del mundo
moderno/colonial”.

Podemos identificar cuatro modelos actuales que dan cuenta del orden
mundial:

1. Andlisis del sisterna mundo (ASM), introducido por Immanuel Wallerstein
en 1974 y subsecuentemente debatido y desarrollado (Wallerstein, 1984).
Este mismo autor ha estado ofreciendo anélisis muy iluminadores, ba-
sados en las premisas del ASM, sobre Irak y los cambios en la historia
reciente de los Estados Unidos como un poder imperial.

2. La sociedad red, concepto introducido por Manuel Castells (1997,
1998a y 1998b).

3. El choque de civilizaciones, introducido por Samuel Huntington
(1997), seguido por ;Quiénes somos? (2004).

4. El Imperio, introducido por Hardt y Negri (2002 [2000] y 2004).

Los cuatro modelos tienen un elemento en coman, pero mientras el 1,
el 2 y ¢l 4 son interpretaciones izquierdistas, el 3 es un mapeo del mundo
desde la derecha que anticipa lo que pasaré después del 11-S. Todos ellos,
sin embargo, se sitdan en la interioridad del sistema mundo o de la civiliza-
cién occidental. Por eso, todos ellos dan cuenta de la mitad de la historia, la
historia percibida desde el centro, desde el ventajoso punto de las socieda-
des tecnoldgi a das y desde posiciones del poder econémico y
militar. Los modelos 1,2 y 4 se refieren a la resistencia al poder hegeméni-
co: los movimientos antisistémicos, nuevas identidades y movimientos so-
ciales, asi como la multitud. El modelo 3, por su parte, percibe las civiliza-

17. Para mds detalles sobre este asunto, véanse mis articulos y la entrevista de Catherine
Walsh. Resumo este argumento en los pdrrafos siguientes.
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ciones no occidentales, y particularmente la civilizacién isldmica, como las

grand contra Occidy Asi, mi Huntington teme la
amenaza a Occidente, los otros tres modelos celebran la resistencia a su
expansion y su posible derrumbe.

No entraré aqui a explorar en mds detalles lo que cada uno de estos
cuatro modelos ofrece para nuestro entendimiento del orden mundial ac-
tual y su formaci6n histérica. No obstante, es preciso mencionarlos a fin
de entender el esquema que sigue, ya que toma de todos sin seguir a

». En mi arg; ), en efecto, hay mis objetos para ser estudia-
dos que modelos para pensar el orden mundial. Es importante esta distin-
cién. Los cuatro modelos, mutatis mutandis, solo cuentan parte de la
historia, historias parciales y provinciales, como argumenta Dussel (1993)
o historias que nunca pres'en(an una historia completa, como arg
Anthony Bogues (2003). Se notaré, no obstante, que incluso si no sigo a
Wallerstein, el proyecto de la modernidad/colonialidad estd més cercano
al andlisis del sistema mundo que a cualquiera de los otros modelos.
Existe una razén para esto: Wallerstein tomé la idea de centro/periferia
del economista argentino Rail Prebisch y los teéricos dependentistas.
Como Wallerstein fue un africanista, estaba cerca de Fanon, tan cerca
como la generacién de la filosoffa y teologia de la liberacién y los mis-
mos tedricos dependentistas. Mi amistosa separacién de Wallerstein es
motivada por su perspectiva braudeliana que ain se mantiene eurocen-
trada y mira desde el centro capitalista hacia la periferia y semiperiferia
(Mignolo, 2002a).

Regresemos a las décadas de 1950 y 1960, justo al periodo antes de
que el primero de estos cuatro modelos fuera constituido en los Estados
Unidos. En el Atldntico Norte, la atencién estaba centrada en la Guerra
Fria. En el Atldntico Sur, incluso antes de la revolucién cubana, estaba
enfocada en las consecuencias indirectas de la Guerra Fria: los Estados
Unidos, en el comienzo de su poder hegeménico mundial, lanzaron un
nuevo disefio global que reemplazaba la misién civilizadora del Imperio
britdnico. El informe de la Comisién Econémica para América Latina
(CEPAL), encabezado por Prebisch, introdujo la nocién de centro/periferia
( da por Wall in luego y expandida a centro-semi/periferia y peri-
feria) para afirmar que las condiciones para el «desarrollo y la moderniza-
cién» de las economias periféricas, bajo las crecientes condiciones globa-
les, no eran favorables. El anélisis de Prebisch volcé la geografia del
conocimiento del centro a la periferia, esta Gltima no solamente como cam-
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po susceptible de ser analizado, sino también como locaci6n del andlisis en
sf mismo®. Cuando Wallerstein tomé las ideas de Prebisch y construy6
sobre estas, también hizo otra cosa: sustrajo del anélisis de Prebisch el lo-
cus de enunciacién. Prebisch estaba lejos de ser un marxista o un intelec-
tual radical; era un economista honesto que miraba al mundo desde la pers-
pectiva de la periferia y no localizando su mirada en el centro, como ha
sido la prictica habitual desde Adam Smith, David Ricardo y Karl Marx
hasta Milton Friedman.
Después de Prebisch, e inspirados por sus andlisis, vinieron los acalo-
rados debates sobre la teoria de la dependencia, en Brasil y Chile princi-
I sparcidos por toda América Latina. La revolucién cu-
bana estaba enmlada, y el primer experimento neoliberal comenzaba en
Chile después de la caida de Salvador Allende y el advenimiento del gene-
ral Augusto Pinochet. También, a comi de los en medio del
tumulto politico, filoséfico, religioso y epistémico, surgieron la teologia y
la filosofia de la liberaci6n. Sin embargo, si regresamos a este perfodo y
miramos lo que estaba sucediendo entonces, este paquete estaba relegado
a un segundo o tercer plano en la conciencia publica. La atencién estaba
centrada en el boom literario (Garcfa Méarquez, Vargas Llosa, Guimardes
Rosa, Carlos Fuentes), promovido por la idea de que, finalmente, los escri-
tores latinoamericanos habian al do la mad y eran comparables a
los mejores novelistas europeos y estadounidenses. Fanon tuvo una fama
efimera en América Latina con la traducci6n al espafiol de Les damnés de
la terre (1961)". Pero fue ripidamente desplazado por el estructuralismo
y el posestructuralismo, el dltimo artilugio sacado de Europa que, junto
con el fenémeno literario mencionado, probé que los intelectuales latinoa-
mericanos se estaban modernizando porque eran lo suficiente inteligentes
y actualizados como para entender a los dos Jacques, esto es, a Lacan y a
Derrida.
Si piensan un poco sobre este escenario, verdn c6mo los disefios glo-
bales operaron para remapear la colonialidad del saber y la colonialidad

18. Para un tributo a Prebisch y una correccién a su temprano descarte de los defensores de
las emergentes ideas neoliberales, véase Ricupero (2004).

19.N. del T.: La primera edicién de la traduccién al llano fue publicada por Fondo de
Cultura Econdmica en 1963.
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del ser. El libro de Fanon Peau noire, masques blancs (1952) no era co-
nocido y no se tradujo entonces al castellano. Por supuesto, todos leye-
ron la introduccién de Jean Paul Sartre a Los condenados de la tierra
(1961), y es bastante probable que no todos los que leyeron la introduc-
cién de Sartre también leyeran el arg » de Fanon. De la gente negra,
como de la gente del Tercer Mundo, no se esperaba o suponia produccién
de conocimiento. Los negros tienen experiencia, los blancos tienen co-

El mismo sup operaba para los indigenas —se supone
que los indigenas poseen sabiduria, mientras los blancos tienen conoci-
miento—-.

La colonialidad del conocimiento (o del saber) estaba disfrazada,
como siempre, bajo la retérica de la modernidad y la promoci6n del
boom literario. ; Por qué? Porque durante la Guerra Fria, América Latina
era pane del Tercer Mundo y este se suponia que producfa cultura, no
conoci El conc iento, el conocimiento objetivo, segin la opi-
nién académica comiin extendida por los disefios epistémicos globales,
era producido en el Primer Mundo. El Segundo Mundo era reconocido
por su conocimi cientifico y h ista, pero no era objetivo porque
estaba ideol6gi [ inado. Las teorias de algin tipo eran es-
peradas pero no deseadas. Asi, Prebisch fue rdpidamente marginado de
los debates promovidos por la prensa y los corrillos universitarios, y la
filosofia y la teologia de la liberacién nunca fueron tomadas en serio en
el drea del conocimiento, aunque si reconocidas segiin el disefio episté-
mico global: se consideraba la teologia de la liberacién parte de la cultu-

ra antes que del conocimi La colonialidad del ser iba de la mano
con la colonialidad del conocimiento, a través de modos sutiles de soca-
var la confi en el conocimi que no era administrado, autorizado

y legitimado por las instituciones que establecian el criterio de manejo,
autorizacién y legitimaci6n. En 1977, el filésofo argentino Enrique Dus-
sel publicé su libro cldsico Filosofia de la liberacion. El primer capitulo
titulado «Historia» ofrece en el primer pérrafo la siguiente explicacién:
«(...) la filosoffa de la liberacién [...] siempre deberfa comenzar por
presentar la génesis histérico ideol6gica de lo que pretende pensar, dan-
do preponderancia a su impostacién espacial, mundial» (Dussel, 1996
[1977]): 13).
El cambio en la geografia del conocimiento estd aqui ya anunciado y
iado. El cambio paradigmético ya no se concibe en un orden cronolégi-
co de nuevas epistemes (Foucault) o de nuevos paradigmas (Kuhn). Tanto en
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el trabajo de Foucault (1966) como en el de Kuhn (1962)”, los cambios epis-
témicos cuentan en e/ espacio cronoldgico del conocimiento occidental, des-
de los griegos hasta ellos mismos. Dussel abre la cuestién geopolitica en el
primer capitulo titulado «Geopolitica y filosofia», en el que ofrece una esque-
mética representacién geopolitica del orden mundial como era dominado en-
tonces —en primer lugar- por la divisién entre capitalismos y socialismos; en
segundo lugar, localiza a Europa en el centro del mundo capitalista, compar-
tido con los Estados Unidos y Jap6n; en tercer lugar, la Unién Soviética ocu-
pa una posicié igua al centro capitalista, pero separada por la linea divi-
soria entre capitalismo y socialismo. Sitia la periferia distribuida entre los
paises no alineados, dependientes y subdesarrollados. Como en cualquier es-
quema, no hay espacio para el debate y la mejora. Hay un par de observacio-
nes, sin embargo, que me gustarfa apuntar con la ayuda de la figura 6.

FIGURA 6

Fuente: Dussel, 1996 [1977): 14,

20. Los cambios paradigmdticos, tanto de Foucault como de Kuhn, son presentados en el seno
de la epistemologfa occidental como si fueran universales.
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Prestemos atencién, en primer lugar, a los comentarios del propio
Dussel que observa, antes de introducir el diagrama, que est4 tratando de
«tomar el espacio, el espacio geopolitico, seriamente», y afiade que «no es
lo mismo nacer en el Polo Norte o en Chiapas que en New York» (Dussel,
1996 [1977]: 14). De ahi lo que me referia antes, la necesidad de la geopo-
litica del conocer para afirmar lo que la universalidad, que presupone no
estar marcada por ninguna geopolitica del conocer, niega. El énfasis en
nacer, en el tiempo de lo politicamente correcto y de las politicas de la
identidad, puede provocar incomodidad y sospechas. Tratemos de regresar
a la perspectiva de los setenta y conjeturemos lo que Dussel estaba argu-

do, para que pod ahora y aquf, argumentar més alld desde la
base del planteamiento de Dussel. Esto es, se podria criticar a Dussel, pero
yo prefiero tomar ventaja de su planteamiento y elaborar sobre él. Primero,
entonces, uno podrfa haber nacido en el 4rea més pobre de Nueva York o
en la familia més rica de Chiapas; uno podria haber nacido blanco o negro,
con sexo masculino o femenino. Consecuentemente, el lugar no es garantfa
en si mismo de nada, ni tampoco el sexo que uno tenga. Pero Dussel estaba
pensando en la geopolitica del conocimiento, y no en la geopolitica so-
cioeconémica, y en este sentido hizo la siguiente observacién:

«Los hombres lejanos, los que tienen perspectiva desde la frontera hacia
el centro [recuerden lo que acabo de decir sobre Prebisch y Wallerstein], los
que deben definirse ante el hombre ya hecho y ante sus hermanos bérbaros
[recuerden lo que dije sobre Sartre y Fanon, y sobre el Tercer Mundo produ-
ciendo cultura y el Primer Mundo produciendo conocimiento; de los indige-
nas en posesién de sabidurfa y los bl de imiento], los que esp
porque estén todavfa fuera, esos hombres tienen la mente limpia para pensar
la realidad. Nada tienen que ocultar. ;C6mo habrfan de ocultar la dominacién
si la sufren? ;Cémo serfa su filosoffa una ontologfa ideolégica si su praxis es
de liberacién ante el centro que combaten? La inteligencia filoséfica nunca es
tan verfdica, 1fmpida. tan precisa como cuando parte de Ia opresién y no
tiene ningiin privilegio que defender. porque no tiene ninguno» (Dussel,
1996 [1977]: 16).

Treinta afos después, se pueden introducir contraarg iones y
cuestionar la relevancia de la divisién Primer/Tercer Mundo al comienzo
del siglo xx1, ademds de pl , COr que hoy el Tercer Mundo

esté en Los Angeles, Nueva York, Paris y Roma, y no solo en Argentina,
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Bolivia, Bangladesh o Nigeria; que los latinos estdn ¢n los Estados Unidos
y no solo en América del Sur; y que los magrebies estén en Espafia y Francia
y no solamente en el Norte de Africa, etc. En términos de la produccién del
conocimiento, los cambios en los dGltimos treinta afios han sido, en cierta
manera, peores para el «Tercer» Mundo en el «Primer» Mundo: la produc-
cién de conocimiento de los latinos en los Estados Unidos es menos reco-
nocida que la de los lati icanos y afrocaribefios, y menos reconocida
que la de los auténticos afroamericanos™. Algunas de las condiciones han
cambiado, pero la l6gica de la colonialidad se mantiene.

Pasemos a un importante segundo aspecto implicado en el esquema
geopolitico de Dussel y su relevancia para la distribucién geopolitica de la
labor intelectual, cientifica y académica. Si i los «estudios y
teorfas poscoloniales», junto al diagrama de Dussel, comprenderdn que el
dominio de los estudios poscoloniales se limita a los imperios capitalistas,
siendo el ejemplo paradigmético el Imperio britdnico en la India. ;Qué
pueden hacer y decir los estudios poscoloniales sobre Rusia y el Imperio
soviético? Y ;es postsocialismo, tras el colapso de la Unién Soviética en
1991, lo mismo o equivalente a poscolonialismo y posparticién de la India
después de 19477 Una tesis que estamos planteando con Madina Tlostano-
va® es que existen ciertos limites en los estudios poscoloniales debido a: 1)
su ejemplo paradigmitico, que es un ejemplo de imperio capitalista y del
Imperio britdnico en la India; y 2) la falta de distincién entre colonialismo
y colonialidad®.

;Cuiles son entonces las diferencias entre colonialismo y coloniali-
dad? Colonialismo, para empezar, es el otro lado de la moneda del imperia-
lismo ;Qué seria un imperio sin colonias? Para evitar una discusién inne-
cesaria, digamos que incluso si pudiéramos hablar de imperios sin colonias,
los imperios modernos/europeos desde el Renacimiento (y su modelo, el
Imperio romano) fueron imperios coloniales. En consecuencia, el imperia-
lismo/colonialismo son términos histéricos. Es comin referir al Imperio

21. Aunque la sitvacién se ha modificado en 2014, todavia las diferencias subsisten.

22.El resumen de esta i igacién ha sido publi en Tl y Mignolo (2012).

23. Esta misma falta desencamind a Hardt y Negni (2002) a mirar como una novedad total a lo
que ellos llaman «Imperiow, lo que es un imperio sin el formato tradicional de colonias y,
asf, fuera del ejemplo de los colonialismos territonales.
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espaiiol o imperialismo, asi como a las colonias espafiolas o colonialismo.
El mismo argumento puede hacerse para el caso del Imperio britdnico o el
imperialismo britdnico. Fue también comin en América Latina, durante la
Guerra Fria, hablar del imperialismo estadounidense, pero es solo después
del 11-S cuando los Estados Unidos comienzan a ser reconocidos como
necesariamente imperiales (aunque de forma ligeramente reacia). Por otro
lado, ;qué decir sobre el Imperio otomano, el Imperio ruso hasta 1917, el
Imperio soviético desde entonces o el Imperio austrohiingaro? En primer
lugar, que no fueron imperios. El otomano fue un sultanato; y el ruso un
zarato convertido en imperio de segunda clase cuando Pedro el Grande y
un siglo después Catalina la Grande renunciaron a su titulo de zar y zarina
y se autonombraron emperador y emperatriz (Tlostanova y Mignolo, 2006).
Si hablamos de coloniali y poscolonialismo a lo largo y a lo ancho
aplicamos la navaja de Ockham. Por eso, en los conceptos de diferencias
coloniales y diferencias imperiales (ambas creadas desde la perspectivas de
los imperios occidentales, que aprovecharon los legados de Roma, que si
era un imperio y habia emperadores, y no sultanes o zares) tenemos que dar
cuenta de las diferencias, digamos, tanto imperiales como coloniales. No es
lo mismo Uzbekistén bajo el Imperio ruso, de segunda clase, que el caso de
la India. No es lo mismo el Imperio britdnico que el ruso. Pero, ;desde
quiénes y desde qué perspectivas serdn blecidas las diferencias? De
hecho, tanto la diferencia imperial como la colonial son parte del discurso
occidental, catdlico y protestante, de la constitucién del saber y de la apro-
piacién epistémica del mundo por los imperios del occidente de Europa
(costa atléntica).

V. El pensamiento descolonial no se con-funde con los estudios
poscoloniales: diferencias imperiales y coloniales, nudos he-
terogéneos histérico-estructurales, retérica de la modernidad
y légica de la colonialidad

Para entender la afirmacién del subtitulo, divaguemos un poco sobre la si-
guiente serie de conceptos: retérica de la modernidad/légica de la colonia-
lidad (la cual revisaré aqui), las diferencias entre imperial y colonial, asi
como los nudos heterogéneos histérico-estructurales sobre los cuales se
tejen las relaciones de dependencia. La modernidad, como propuso An-
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thony Giddens (1991:1) hace poco mds de una década, refiere a los mode-
los de la vida u organizacién social que emergieron en Europa desde el si-
glo xvii en adelante y que después llegaron a ser globales en su influencia.
Sospecho que Giddens tenia la historia del Reino Unido en mente, tal vez
con la Revolucién Gloriosa en el centro, en su paradigmético ejemplo no
revelado, con la historia de los otros dos paises en el centro de Europa
complementando su idea de «Europa». Eric Williams (1994) quien creci6
en las Indias Occidentales, cuando se refiere al mismo periodo histérico,
resalta una imagen distinta:

«Una de las mis imp ias de la Revolucién Gloriosa
de 1688 y de la expulsién de los Estuardo fue el impetu que le dio al principio
del libre io. En 1698 la Compaiiia Real Africana perdi6 su monopolio
y el derechoaun io libre de escl. fue ido como un derechy

fundamental y natural de los hombres ingleses. En el mismo afio, los comer-
ciantes aventureros de Londres fueron despojados de su monopolio de la ex-
portaci6n de telas, y un afio después el monopolio de la Compaiifa Moscovi-
ta fue abrogado y el comercio con Rusia se hizo libre. Solo en un aspecto
lar la libertad dada en el i lavista diferfa de la libertad
dada a los otros ios —la involucrada eran homb
(Eric Williams, 1944: 32).

La idea de modernidad de Giddens (Habermas, Taylor, etc.) es cele-
bratoria, la penetracién del Hombre europeo, con esplendores por supuesto
(como atestiguamos hoy en Irak y en los argumentos planteados por Tony
Blair*). Pero el avance, la marcha hacia la modernidad, es buena para todos
~incluso aunque haya gente a la que no le guste y preferiria morir antes que
vivir bajo su hechizo-. Enrique Dussel (1994) resumi6 la doble cara de la
modernidad en sus conferencias de Frankfurt:

«La modernidad es, para muchos (para Jurgen Habermas o Charles Ta-

ylor. por ejemplo), un fend ial o exclusivamente europeo. En estas
lecturas, que la modernidad es. de hecho, un fenémeno europeo

B

24. Es sabido que Giddens estaba entre los asesores intclectuales de Blair.
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Taridn dial 1omridad

pero uno constituido en una con la idad no p

como su dltimo contenido. Europa se afirma a sf misma como el “centro” de
la Historia Mundial que inaugura: la “perifena” que rodea este centro es con-
secuentemente parte de su propia definicién. La oclusién de esta periferia (y
de Espafta y Portugal en la formulacién del sistema mundo modero desde

finales del siglo xv al xv1) gufa a los p d f

del “centro” en la falacia éntrica de su dimi de la modernidad
Si su comprensién de la genealogfa de la modernidad es asf parcial y provin-
cial, sus intentos de una critica o una def son igual il les. y

en parte, falsos» (Dussel, 1994).

Es una pregunta de los origenes encubiertos de lo que llamo el «mito
de la modernidad». La modernidad incluye un concepto racional de eman-
cipaci6n que afirma y subsume. Pero, al mismo tiempo, desarrolla un mito,
una justificacién para la violencia genocida. Los intel les posmoder-
nistas critican la razén moderna como una razén del terror, nosotros criti-
camos la razén moderna por el mito irracional que ella encubre (Mignolo,
1995a: 66).

Podemos ver cambios en las reflexiones de Dussel —-que al mismo
tiempo mantienen una constante desde 1977- a comienzos de los noventa,
esto es, después del final de la Guerra Fria. La observacién de Dussel sobre
la «subsumisién del concepto de emancipacién» es critica para mis refle-
xiones sobre el cambio de la dominancia de los marcos teolégico y egol6-
gico del conocimiento a sus intersubjetivos e histéricos cimientos geo y
biopoliticos. En el esq total del p iento de Dussel, la emancipa-
cidn necesita ser subsumida bajo la liberacién; en mi argumento, también
bajo la descolonizacién epistémica. Si no es asi, el concepto de emancipa-
ci6n se convierte en un universal abstracto, administrado por quienes habi-
tan su propia historia y la proyectan sobre historias que no les pertenecen,
historias locales que no son las suyas, historias locales en las cuales son
extranjeros sin pasaporte. La mayoria de las personas del mundo atin ten-
drfa que esperar hasta que les fuese dada la emancipacidn. El antrop6logo
haitiano Michel-Rolph Trouillot (1995) ha planteado un argumento seme-
jante basado en el hecho de que, cuando ocurrié, la Revolucién Haitiana
fue «impensable» incluso para los més iluminados filésofos que argumen-
taban a favor de la emancipacién. Era impensable simplemente porque se
suponia que la gente negra no estaba en condiciones de tomar la «libera*
cién» en sus propias manos. Se suponia que ellos debian esperar a que el
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hombre blanco los «emancipara». El hombre blanco es persona, el negro
no. La persona blanca es parte de la humanitas, la persona negra del an-
thropos. Es necesario hablar de personas y no de humanidad, la cual refie-
re solamente al concepto europeo de persona.

En segundo lugar, Dussel observa que el entendimiento de la moderni-
dad planteado y apuntalado por Habermas, Taylor o Giddens es parcial y
provincial. La argumentaci6n de la necesidad de «provincializar a Europa»
ha sido claramente realizada por el historiador surasidtico Dipesh Chakrabarty
en su conocido libro Provincializing Europe: Postcolonial Thought and
Historical Difference (2000). Podemos hallar el mismo argumento en el
trabajo del tedrico politico jamaicano Anthony Bogues (2003), que parece
llegar a su posicién independientemente de Dussel y Chakrabarty, habien-
do «vivido» en diferentes esferas de la dependencia histérico-estructural
centro y periferia, el desarrollo y subdesarrollo, las economias consolida-
das y emergentes, etc. Bogues comienza su genealogia de los pensadores
negros radicales con una frase que suena como una traduccién de la obser-
vaci6n de Dussel sobre el entendimiento parcial y provincial de la moder-
nidad de autores como Habermas, Taylor o Giddens. Bogues titula su intro-
duccién de la sigui : «La totalidad nunca ha sido narrada». Asi,
desarrolla la idea de la siguiente manera:

«En los tltimos quinientos afos, las pricticas del intelectual polftico
radical negro han sido en gran parte un producto de la modemidad. Su con-
tribucién al pensamiento radical no debe ser guetizada en cajones discursivos
cerrados que marginalicen estas contribuciones, haciéndolas especfficas y
dnicas solo a lo que de forma general ha sido llamado la “experiencia negra”.
Esta “expeniencia negra” ha tenido sus orfgenes en los intersticios de la mo-
dernidad y es a do un p asusd das uni pro-
gresistas» (Bogues, 2003: 1).

Aqui tenemos, en diferentes palabras, y desde una historia local singu-
lar, la modernidad/colonialidad. Paralelamente a la historia local singular
de los pueblos originarios, por un lado, y de los descendientes de europeos,
por otro, la historia singular de los africanos y descendientes de africanos
se gesta en la travesfa del Atldntico o travesfa intermedia (Middle Passa-
ge), en el comercio masivo de esclavos y en la posterior historia de los ne-
gros en el Caribe y la América continental. Bogues contribuye, desde la his-
toria local de africanos en las Américas. al desvelamiento del mito de la
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modernidad. Tanto Dussel como Bogues muestran la necesidad de subsu-
mir, en palabras de Dussel, emancipacién bajo liberacién y descoloniza-
ci6n. La emancipacién es parte de la visién parcial y provincial de la mo-
dernidad y refiere a la emancipaci6n de la burguesia en relacién con la
Monarquia y la Iglesia, mientras que la otra parte de esa historia nunca ha
sido narrada totalmente. Es més, ha sido ocultada. Los ejemplos podrian
multiplicarse en América del Sur y el Caribe, en Africa del Norte y Subsa-
hariana, en el sur de Asia, en el mundo postsoviético y, aparentemente, en
China. La modernidad actué como una méquina —desde la derecha, el cen-
tro y la izquierda— de subalternizar conocimiento, sensibilidadades, formas
de vida y formas de ser. Una aberracién sin duda. Los cristianos querian
convertir; el liberalismo secular imperial, conquistar y explotar; y el mar-
xismo secular, guiar al mundo entero hacia la revolucién intemacional del
proletariado. Los estudios poscoloniales imperiales, como hemos visto con
el ejemplo del Reino Unido y las «intervenciones» de revistas especializa-
das, corren el riesgo de convertirse en una traducci6n de los ideales marxis-
tas para los estudios poscoloniales. Un marco mental estd operando en la
recepcién global de Imperio de Hardt y Negri como guia para una actuali-
zacién global del ideal emancipatorio marxista y, simultdineamente, como
guia para la emancipacién poscolonial de la multitud, la clase trabajadora
global bajo la economia neoliberal.

En tercer lugar, siguiendo con mis cc ios a la anterior cita de
Dussel sobre la idea de la dependencia histérico-estructural y la observa-
cién sobre la marginalizacién de Espafia y Portugal de la historia de la
modernidad segin Giddens, llegamos a las diferencias imperial y colonial.
La diferencia colonial revela una di i6n de la d dencia histérico-
estructural y ha sido articulada, desde el siglo xvi, en términos de «bérbaros»,
«primitivos», «incivilizados», «subdesarrollados», «emergentes», etc. Quie-
nes podian crear estos rétulos eran quienes se autodefinfan como seres hu-
manos plenos. Los momentos imperiales/coloniales particulares pueden ser
tnudos y harfan parte de la historia que no ha sido contada o lo ha sido
p | Lad dencia histérico-estructural no solo controla la eco-
nomia y la polmca. sino también ¢l conocimiento y la subjetividad. Por
supuesto, deberfamos notar qué agentes en la periferia toman ventaja de
este control por parte del centro, como ha sido repetidamente indicado por
las criticas de las primeras versiones de la teoria de la dependencia y que
podemos ver hoy en muchos estados del mundo drabe. El proceso produce
la colonialidad del conocimiento y la colonialidad del ser. En ese proceso,

.
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el conocimiento es devaluado junto con las vidas humanas. Uno de los
puntos clave en la narrativa de Eric Williams que he citado arriba es el
hecho de que el comercio esclavista (pero también la explotacién de la
fuerza de trabajo indigena) transformé las vidas humanas en mercancias.
Esto es, estableci una jerarq ica de acuerdo con la cual ciertas
vidas humanas fueron total prescindibles y expansibles. Esa jerar-
quia todavia opera hoy. La colonialidad del ser y la colonialidad del saber
trabajan conjuntamente en tanto que lenguajes distintos al griego, latin y
las seis lenguas modernas imperiales europeas (italiano, espafiol, portu-
gués, francés, alemdn e inglés). ;El conocimiento, realmente, no es produ-
cido ni en hindi, aymara, creole francés o creole inglés, ni en afrikdans!

q,

Pero hay otro aspecto operando conj con la dep ia
histérico-estructural articulada por la diferencia colonial, y es el de la dife-
rencia imperial interna. Espaiia y Portugal fueron apartadas de la moderni-
dad en el discurso dominante del Norte (Francia, el Reino Unido y Alema-
nia) como ha sido contado por Giddens, Habermas, Taylor y muchos otros,
Este separatismo en el seno de Europa se explica por la diferencia imperial
interna. Sin embargo, antes de continuar debo plantear algo sobre la dife-
rencia imperial y explicar por qué la describo como interna. Es suficiente
leer a Kant o Hegel para entender que, hacia finales del siglo xvin, el sur de
Europa «était tombée en désuétude» (habia caido en desuso), para usar una
feliz expresién entre has. La «Leyenda Negra» (que fue iniciada por
los britdnicos hacia el final del siglo xvi contra los espafioles) fue comple-
mentada, hacia finales del siglo xvi, con la decadencia econémica y poli-
tica de Espaiia y Portugal, asi como con la ascendencia del Reino Unido y
Francia. Alemania, por su parte, siempre detrds econémi tuvo la
delantera en las esferas filosoficas. La producci6n de la diferencia imperial
interna tuvo una larga tradici6n pea que culminé en la distincién de
Hegel entre el corazén de Europa (Reino Unido, Alemania y Francia) y el
sur de Europa (Italia, Espafia, Portugal y su anexo, Grecia, por razones
entendibles®). En resumen, la diferencia imperial interna establecié una
jerarquia (econémica, politica, epistémica y subjetiva) que clasificé los lu-
gares donde la modernidad estaba avanzando por encima de los paises tam-

25. Grecia e lalia, dice Hegel, habfan presentado largamente el teatro de la Historia Universal.
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bién europeos que habian perdido el tren de la modernidad y estaban detrds.
La diferencia imperial reconocfa que los pafses del sur eran también
europeos pero, al mismo tiempo, subrayaba que estaban detrés y no forma-
ban parte del centro, del corazén de Europa. La parte del sur, latina y cat6-
lica, era vista como una zona de gente mezclada, muy cercana al Mediterrdneo
y al mundo 4rabe y, por lo tanto, no tan blanca como la raza anglosajona,
tal y como sostendrfa el diplomético y fil6sofo Joseph-Arthur Gobineau a
mediados del siglo x1x. Asi, los principios raciales sobre los cuales la dife-
rencia colonial fue establecida operaron en la produccién de la dif
imperial interna.

En términos del orden mundial imperial/colonial y la reestructuraci6n
de las dependencias historico-estructurales, es interesante subrayar la co-
exi ia y la densidad de las sigui ci i

a) La reproduccidn de la diferencia colonial. Mientras que la diferencia
colonial fue articulada principalmente en la experiencia de los indige-
nas, e indirectamente en los africanos en el Nuevo Mundo (desde que
los africanos ya eran conocidos por los cristianos occidentales), en el
siglo xvin esta fue rearticulada; asi naci6 el «orientalismo».

b) La traduccidn de la diferencia imperial interna en diferencia imperial
externa. En el siglo xvi, se establecié la diferencia imperial externa
con los moros (es decir, el islam y el Imperio otomano). ;Por qué ex-
terna y por qué imperial? Hacia mediados del siglo xvi, tanto Carlos v
como Sulimén el Magnifico eran los gunis supremos de dos configura-
ciones civilizatorias en franca consolidacién: el Sultanato otomano y el
Imperio hispdnico. El discurso clasificatorio de la cristiandad reconoce
al mismo tiempo que clasifica al Sultanato otomano como una forma
de barbarie. El discurso teol6gico-cristiano crea asf la diferencia impe-
rial externa, que reproducird mas adelante con respecto a Rusia y al
orden dindstico en China. Mientras que el Imperio espafiol estaba en
camino de contribuir a la fundacién del capitalismo como lo conoce-
mos hoy, el Imperio otomano no era parte de la economia capitalista
que emergfa en la formacién de los circuitos comerciales del Atldntico,
que se consolidaba mediante la explotacién de las minas de oro y plata
en el siglo xv1 y de las plantaciones del Caribe en el siglo xvii.

c) La reproduccién de la diferencia imperial externa. ;Qué significa
esto? Hegel mismo no fue claro sobre ello en 1822, pero tenia una in-
tuicion:
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d)

«Por tltimo [dijo en su mapeo de Europa), la tercera parte [de Europa]
consiste en los estados nororientales ~Polonia, Rusia y los Reinos Eslavos-.
Ellos llcgaron tardfamente a las series de los estados histéricos, y forman y
perpendan la conexién con Asia» (Hegel, 1956 [1822]: 102).

El término eslavos aqui significa el lenguaje y la religi6

Polonia no sea un pais predommamementc cristiano ortodoxo. Hegel
estaba pensando en el lenguaje eslavo y la religién ortodoxa y, més
ain, en la conexién de los dos con Asia, que era similar a las conexio-
nes del sur de Europa con el Mediterrdneo y, por tanto, con Africa. Se
trata aquf de lugares y personas inferiorizadas y, por consiguiente, de
lugares donde las lenguas, los conocimientos y las religiones eran
también inferiorizados. Ya en el tiempo de Hegel, era claro que Ru-
sia, con Pedro el Grande y Catalina la Grande, se convertiria en una
aspirante al Imperio europeo. Como muestra Madina Tlostanova
(2003), Rusia aparecia ante los ojos europeos como un imperio de
segunda clase y, desde la perspectiva rusa, la modernidad europea era
el punto de llegada deseado. Los aspectos generales de esta diferen-
cia imperial externa fueron mantenidos durante el Imperio soviético,
y estén aun operando en la Federacién Rusa, nuevamente aspirante a
imperio.

Finalmente, pero no menos importante, tanto la diferencia colonial
como la diferencia imperial interna fueron rearticuladas de mane-
ras muy interesantes con el surgimiento de la idea de Hemisferio
Occidental, pocas décadas después de la independencia de los Estados
Unidos de América. Existen muchos aspectos que merecen aqui nues-
tra atencién, incluyendo la primera serie de movimientos de descoloni-
zacién en el mundo moderno/colonial, con el caso muy especial de la
Revolucién Haitiana, pero este no es el lugar para explorarlos en deta-
lle (Mignolo, 2000d). La diferencia imperial interna no fue trazada, en
este tiempo, de arriba hacia abajo (como en Europa), sino de abajo
hacia arriba. Los intelectuales y revolucionarios, los padres fundado-
res, reprodujeron desde su propia perspectiva la diferencia imperial
interna y, al ser ellos los actores, la utilizaron en su propio beneficio,
afirmando orgullosamente que América era para los Americanos (del
norte, claro). De alguna manera, la estrategia de los padres fundadores
en aquel entonces fue similar a la estrategia de Deng Xiaoping y el
partido comunista en China: liberarse de Europa apropidndose de lo
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que habian aprendido de ella. La idea del Hemisferio Occidental y su
corolario, la Doctrina Monroe, sirvieron para apuntalar la soberanfa y
la independencia de los Estados Unidos de América con respecto a
Europa. El pasaje de China de la Revolucién Cultural a la economia de
acumulaclén y a su legado histérico milenario (hoy actualizado en el

[ ianismo) fue la gia para independizarse de Europa y de
Estados Unidos, apropidndose de lo que Europa legé: la expropiacion,
la explotacién, la lacién. Hay una dife ia, sin embargo: la

fundaci6n de los Estados Unidos fue obra de descendientes de europeos,
miembros disidentes de la misma familia. La formacién de la China
socialista y su transformacién en la China capitalista, por su parte, am-
bas fueron activadas por personas de otra familia, de familias «amari-
llas» (han) y no «blancas» (caucésicas). La historia de Estados Unidos
y la de China en la actualidad tienen como resultado la reoccidentali-
zacién que lidera Barack Obama y la desoccidentalizacién que lidera
China.

e) Por iltimo, la diferencia colonial externa que se fundd en relacién con
los pueblos originarios de América y con Africa y los africanos escla-
vizados tuvo su correlato en la diferencia colonial interna. Judios y
Roma, principalmente, ocuparon lugares semejantes, en Europa, a los
de los pueblos colonizados fuera de Europa.

Para concluir, entonces, si la poscolonialidad remite a perfodos his-
téricos posteriores a las independencias, son poscoloniales tanto las ex-
colonias como los imperios que han perdido sus colonias. De otra manera
seria absurdo, sino ridiculo, pensar que el periodo poscolonial solo afecta
a las excolonias. Por lo tanto, hay al mismo tiempo una poscolonialidad
colonial y una poscolonialidad imperial. Si lo pensamos de esta manera,
en tal caso lo post- es simpl un «después»: las colonias después de
liberarse de la administracién imperial y el imperio después de haber
perdido el control de las colonias (0 al menos modificado). La l6gica de
la colonialidad no afecta solo las colonias, sino también al imperio; y es
precisamente la l6gica sobre la que se montan las heterogéneas depen-
dencias histérico-estructurales. De ello se deriva que para los proyectos
descoloniales el post- es irrelevante. La I6gica de la colonialidad no solo
conecta en relacién de dependencia heterogénea histérico-estructural las
metrépolis con las colonias durante los perfodos coloniales, sino que
continta aunque modificada después de las independencias. No hay post-
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por lo tanto. La colonialidad no necesita de colonias para mantenerse; no
obstante, si necesita mantener la dependencia histérico-estructural y eso
¢s lo que ha hecho con éxito la «poscolonialidad imperial»: remozar la
retérica de la modernidad para controlar los cambios en la I6gica de la
colonialidad.



8. Geopolitica de la sensibilidad y del conocimiento:
sobre descolonialidad, pensamiento fronterizo y
desobediencia epistémica®®

Descolonialidad es un concepto cuyo punto de origen fue el Tercer Mundo.
Para ser més precisos, surgié en el mismo momento en que la divisién en
tres mundos se d ba y se celebraba el fin de |a historia y un nuevo
orden mundial. Y para ser més insistentes, el concepto no surgi6 en Europa
para dar cuenta de problemas europeos. El coloniali fue en g | to-
mado como una necesidad y una solucién para Europa, no como un proble-
ma. Hasta, claro estd, que cc los movimi descoloniales de
liberacién. Pero el problema para Europa era distinto que el problema para
quienes exponian sus vidas para liberarse del yugo europeo. La aparicién
de este concepto tuvo un impacto de naturaleza semejante al que produjo el
concepto biopolitica, cuyo punto de origen fue Europa. Al igual que su
homélogo europeo, colonialidad se situd en el centro de los debates inter-
nacionales; en su caso, en el mundo no europeo y en la «antigua Europa del

26. Este capitulo (raducido del ingés al Ilano por Marcelo Expési mi pre-
sentacién en la Akademic der Bildenden Kunste (Viena. 5 de octubre de 2010), en el
seminario Decolonial Aesthetics, organizado por Marina Grini¢ y Therese Kaufmann,
con la pamcupwén de Maam Tlostanova, del Depammemo de Filosoffa Comparada
de la F ty de Rusia. A a Therese K la
oportunidad de pubhm esu versién :scnu en el webzine del eipcp (European Institute
for ngunve Cultunl Polncios) El artfculo de Theme Knﬁnnu «Arte y conocimien-
to: para u 31 1/kauf-
mann/es) es un bnlllnle emlo d: cémo pensar dcscohmaln:nl.: en Europa.
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Este». Mientras que biopolitica ocupé un papel central en la «antigua
Europa Occidental» (es decir, la Unién Europea) y Estados Unidos, asi
como entre alg minorias intel les conformadas por seguidores no
europeos de las ideas originadas en Europa —quienes no obstante las adap-
taron a las ci ias locales—; colonialidad hacia sentirse c6modas
principalmente a personas de color en paises desarrollados, a migrantes y,
en general, a una gran mayorfa de aquellas personas cuyas experiencias de

vida, memorias lejanas e inmedi lenguas y categorias de p iento
fueron alienadas por parte de aquellas otras experiencias de vida, memorias
lejanas e inmedi lenguas y categorfas de p iento que dieron lugar

al concepto de biopolitica para dar cuenta de los mecanismos de control y
las regulaciones estatales®.

Las bases histdricas de la modernidad, la posmodernidad y la altermo-
demidad (donde la biopolitica tiene su hogar) se encuentran en la Ilustracion
y la Revolucién Francesa. Las bases histéricas de la descolonialidad se
encuentran en la Conferencia de Bandung de 1955, en la cual se reunieron
29 paises de Asia y Africa. Si bien las respuestas descoloniales surgieron
junto a la retérica de conversién y la justificaci6n de la explotacién y expro-
piacién (Guaman Poma de Ayala en el Virreinato del Peri, Ottobah Cugoano
en las colonias britdnicas del Caribe), Bandung es un momento institucio-
nal e interestatal en el cual la descolonizacidn se enuncia como una alterna-
tiva a las dos caras de la modernidad dominantes en ese momento: capita-
lismo liberal y economia estatal comunista. El principal objetivo de la con-
ferencia era encontrar las bases y la visién comiin de un futuro que no fuera
ni capitalista ni cc ista. El camino que hallaron fue la descolonizacidn.
No se trataba de una tercera via, a la manera de Anthony Giddens, sino de
desprenderse de las dos princip macronarrativas occidentales. Tuvo su
continuidad en la Conf ia de los Paises No Alineados, cuya primera
reunién fue en Belgrado en 196! y en la Conferencia Tricontinental (Cuba,
1966) organizada por Fidel Castro. Asi, el proyecto descolonial de Bandung
se entremezcl6 con el proyecto de globalizacién del socialismo

27. Para una critica de los puntos débiles de la argumentacién de Giorgio Agamben desde el
punto de vista de las expericncias, memorias y sensibilidades de las historias coloniales y
desde un razonamiento descolonial, véase Alejandro de Oto y Marta Maria Quintana
(2010).
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Los condenados de la tierra, de Frantz Fanon, fue publicado también
en 1961. Fanon estaba sin duda m4s cerca de Bandung que de los Paises No

Alineados y de la Conf ia Triconti 1. Hace, por tanto, poco més de
medio siglo que se blecieron los fund s politicos y epistémicos
de la descolonialidad. La descolonialidad no iste en un nuevo univer-
sal que se p como el verdadero, superando todos los previamente

existentes; se trata mds bien de una opcién, de otra opcién en el juego soli-
dario y conflictivo de opciones existentes. Presentdndose como una opcidn,
lo descolonial abre un nuevo modo de pensar que se desvincula de las cro-
nologias establecidas por las nuevas epistemes o paradigmas (moderno,
posmoderno, altermoderno, ciencia newtoniana, teorfa cudntica, leon'a de
la relatividad, etc.). No es que las epi y los paradig! aje-
nos al pensamiento descolonial. No podrian serlo; pero han dejado de ser la
referencia de legitimidad epistémica. La Conferencia de Bandung, en el
terreno politico, declaraba no ser capitalista ni cc ista, sino descoloni-
zadora; el pensamiento descolonial estd hoy comprometido con la igualdad
global y la justicia econémica, pero afirmando que la democracia occiden-
tal y el socialismo no son los dnicos dos modelos con los que orientar
nuestro pensamiento y nuestro hacer. Los argumentos descoloniales pro-
mueven lo comunal como otra opcidn junto al capitalismo y al comunismo.
En el espiritu de Bandung, el intelectual aymara Simén Yampara (1992)
aclara que los aymara no son ni capitalistas ni comunistas. Promueven el
pensamiento descolonial y el hacer comunal™.

Dado que el punto de origen de la descolonialidad fue el Tercer Mundo
con su diversidad de histdrias y temporalidades locales, paralelas y diferen-
tes a las temporalidades de Europa y de Estados Unidos en la segunda mi-
tad del siglo xx, y siendo diferentes paises imperiales de Occidente los que
interfirieron por vez primera en esas historias locales —ya fuera en el
Tawantinsuyu en el siglo xvi, en China en el X1x o en Irak desde principios
del xix (Francia y Reino Unido) hasta principios del xxi (Estados Unidos)-,
el pensamiento fronterizo es la singularidad epistémica de cualquier pro-

28. Sobre la opcidn descolonial tal y como la describe Simon Yampara y la refrendan muchos

intelectuales y activistas aymara y qutc!un. véase el estudio de Jaime E. Flores Pinto

Sociologfa del Ayllus (htp lizacion/2009/fg919.htm). Véase también Mig-
nolo (2010a).




176 Walter D. Mignolo

yecto descolonial®. ;Por qué? Porque la epistemologia fronteriza es la epis-
temologfa del anthropos que no quiere someterse a la humanitas, aunque al
mismo tiempo no pueda evitarla. La descolonialidad y el p iento/sen-
sibilidad/hacer fronterizos estdn por consiguiente estrictamente interconec-
tados, dado que la descolonialidad no puede ser ni cartesiana ni marxiana.
En otras palabras, el origen tercermundista de la descolonialidad se conec-
ta con la conciencia inmigrante de hoy en Europa Occidental y Estados
Unidos. La conciencia inmigrante, ia de las fr en la bur-
buja, se localiza en las rutas de dispersién del pensamiento descolonial y
fronterizo.

I

Puntos de origen y rutas de dispersién son conceptos clave para trazar la
geopolitica del conocimiento/sensibilidad/creencia, tanto como la corpo-
politica del conocimi /sensibilidad/s dimi Cuando Frantz Fa-

non (1974 [1952]) cerr6 su Piel negra, mdscaras blancas con la plegaria:
«jOh cuerpo mio, haz de mi, siempre, un hombre que se interrogue!», ex-

pres6, en una sola frase, las categorias bésicas de la epi blogia fronteri-
2a: la percepci6n biogréfica del cuerpo negro en el Tercer Mundo, y anclar
asf una politica del conocimiento que estd arraigada al mismo tiempo en el

cuerpo racializado y en las historias locales marcadas por la colonialidad.
Es decir, un pensamiento que hace visible la geopolitica y corpopolitica de
todo pensamiento que la teologia cristiana y la egologia (p.¢j.. cartesianis-
mo) oculta y que ya no puede controlar. Habitamos el mismo planeta, pero
ya no compartimos los procesos ni occidentalizantes ni reoccidentalizan-
tes. Por tanto, si el punto de origen del pensamiento/sensibilidad y el hacer
fronterizos es el Tercer Mundo, y si sus rutas de dispersién se realizaron a

29.Y hoy dirfa que también del pensamiento desoccidentalizante. Ello es asi porque todos y
todas estamos enganchados y enganchadas en la burbuja expansiva de la civilizacién oc-
cidental, pero no la habitamos de la misma mancra. De ahi la pluriversalidad emergente
sobre la universalidad decadente.
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través de quienes migraron del Tercer al Primer Mundo®, entonces el ser y
el hacer, habitando las fronteras, crearon las condiciones para ligar la epis-
temologia fronteriza con la conciencia inmigrante y, en consecuencia, la
desvincularon de la epistemologia territorial e imperial basada en las poli-
ticas de conocimiento teolégicas (Renacimiento) y egolégicas (llustra-
cién). Como es bien sabido, las politicas teo y egol6gicas del conocimiento
se basaron en la supresién tanto de la sensibilidad como de la localizacién

geohistérica del cuerpo. Fue preci esa supresién lo que hizo posi-
ble que la teopolitica y la geopolitica del conocimiento se procl an
universales.

La epistemologia fronteriza y la descolonialidad van de la mano. ;Por
qué? Porque la descolonialidad se dedica a cambiar los términos de la con-
versacién y no solo su contenido. ;Cémo funciona la epistemologia fronte-
riza? La herencia més perdurable de la Confi ia de Bandung es el des-
prendimiento: desprenderse del capitalismo y del comunismo, es decir, de
la teoria politica ilustrada (del liberalismo y del republicanismo: John Loc-
ke, Montesquieu) y de la economia politica (Adam Smith), asi como de su
opositor, el socialismo-comunismo. Pero, una vez que nos hemos despren-
dido, ;adénde vamos? Hay que dirigirse al reservorio de formas de vida y
modos de pensamiento que han sido dscallﬁcados por la teologia cristiana,
1a cual, desde el Renacimiento, cc 6 diéndose a través de la filo-
soffa y las ciencias seculares, puesto que no podemos encontrar el camino
de salida en el reservorio de la modernidad (Grecia, Roma, Renacimiento,
Ilustraci6n). Si nos dirigimos alli, permaneceremos encadenados a la ilu-
sién de que no hay otra manera de pensar, hacer y vivir.

El racismo modemo/colonial, es decir, la 16gica de racializacién que
surgi6 en el siglo Xvi, tiene dos dimensiones (ontolégica y epistémica) y un
solo propésn(o clasificar como inferiores y ajenas al dominio del conoci-

ico todas las lenguas que no sean el griego, el latin y las seis
lenguas europeas modernas, para mantener asi el privilegio enunciativo de

30. E! movimiento poifnm lzs lndlgtm de la Répnbhquz en Francia, es un sobresaliente

ejemplo de y Véase «The Decolonizing
Struggle in anoe An Interview wnlh Houna Boutzldp. zn Mrmlhlv Rtvmv (2 de
noviembre dc 2009) (en !lnn) nttp B 3 truggle-

in-fra Idia/
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las instituciones, los hombres y las categorias de pensamiento del Renaci-
miento y la Hustracién europeos. Las lenguas que no eran aptas para el
pensamiento racional (sea teoldgico o secular) se consideraron lenguas que
revelaban la inferioridad de los seres humanos que las hablaban. ;Qué po-
dia hacer una persona cuya lengua materna no era una de las lenguas privi-
legiadas y que no habia sido educada en instituciones privilegiadas? O bien
debia aceptar su inferioridad, o bien debia hacer el esfuerzo de demostrar
que era un ser h ) igual a qui lo situaban en segunda clase. Es
decir, en ambos casos se trataba de aceptar la humillacién de ser inferior a
quienes decidfan qué debias hacer, o bien mantenerte como inferior, o bien
asimilarte. Y asimilarte significa aceptar tu inferioridad y resignarte a jugar
un juego que no es tuyo, sino que te ha sido impuesto. La tercera opci6n es
el i ylaep logfa fronterizos.

¢Cémo funcionan? Supongamos que perteneces a la categoria de an-
thropos, es decir, lo que en la mayoria de los debates contemporéneos so-
bre la alteridad se corresponde con la categoria de «el otro». «El otro», sin
embargo, no existe ontolégicamente. Es una invenci6n discursiva. ;Quién
invent6 al «otro» sino «el mismo» en el proceso de construirse a «si mis-
mo»? De pronto ti mismo eres «el otro» y crees que «el otro» no eres,td.
Yo soy «el otro» y por eso escribo como «el otro» y no para ser reconocido
como «el mismo». Tal invencidn es el resultado de un enunciado. Un enun-
ciado que no nombra una entidad existente, sino que la inventa. El enuncia-
do necesita un (agente) enunciador y una institucién (no cualquiera puede
inventar el anthropos); pero para imponer el anthropos como «el otro» en
¢l imaginario colectivo se necesita estar en posicion de gestionar el discur-
50 (verbal o visual) por el cual se nombra y se describe una entidad (el an-
thropos o «el otro») y lograr hacer creer que esta existe. Hoy, la categoria
de anthropos («el otro») vulnera las vidas de hombres y mujeres de color,
gays y lesbianas, gentes y lenguas del mundo no europeo y no estadouni-
dense desde China hasta Oriente Medio y desde Bolivia hasta Ghana. Las
personas de Bolivia, Ghana, Oriente Medio o China no son ontolégicamen-
te inferiores, puesto que no hay una manera de determinar empiricamente
tal clasificaci6n.

Existe una epistemologia territorial ¢ imperial que inventé y establecié
tales categorias y clasificaciones. De tal forma, una vez que caes en la cuen-
ta de que tu inferioridad es una ficcién creada para dominarte, y si no quie-
res ni asimilarte ni aceptar con resignacién la «mala suerte» de haber naci-
do donde has nacido, entonces te desprendes. Desprenderse significa que

¥




1. Conocimiento y desobediencia epistémica 179

no aceptas las opciones que se te brindan. Este es el legado de la Conferencia
de Bandung. Quienes participaron en la conferencia optaron por despren-
derse: ni capitalismo ni comunismo. Optaron por descolonizar. La grande-
za de la Conf ia de Bandung consistié preci en haber mostrado
que otra manera ¢s posible. Su limite estriba en haberse mantenido en el
dominio del desprendimiento politico y econémico. No plante6 la cuestién
epistémica. Sin embargo, las condici para pl rla estaban alli dadas.
Lo hizo unos 35 afios més tarde el soci6logo colombiano Orlando Fals
Borda, quien habia estado muy implicado en los debates en torno a la
teoria de la dependencia. La teoria de la dependencia, en la América hispa-
nay lusa, asi como en el pensamiento caribefio sobre la descolonizacién del
Grupo Nuevo Mundo (Meeks y Girvan, 2010), surgié en el clima general
de la Conferencia de Bandung y en la invenci6n del Tercer Mundo, el cual
no fue inventado por la gente que habita en €I, sino por hombres e institu-
ciones, lenguas y categorias de pensamiento del Primer Mundo. La teoria
de la dependencia fue una resp al hecho de que el mito del desarrollo
y la modernizacién ocultaba que los paises del Tercer Mundo no podian
desarrollarse ni moderni bajo condici imperiales. Los economis-
tas y sociélogos caribefios del Grupo Nuevo Mundo plantearon argumentos
muy semejantes en ese mismo periodo. Las lineas maestras de su investiga-
cién eran el p iento independi y la libertad caribefa. El pensa-
miento independi ita del p iento fronterizo, por la simple
razén de que este no se puede lograr si nos mantenemos dentro de las cate-
gorias del pensamiento y la experiencia occidentales; si nos mantenemos
en la dialéctica y no habitamos la analéctica®, La analéctica es el lugar
también del pensamiento fronterizo.

Se podrfa objetar a los tedricos de la dependencia y del Grupo Nuevo
Mundo que escribieron, respectivamente, en espafiol/portugués y en inglés.

¢Puede uno desprenderse si per atrapado en las categorias de las

31.Citado en la ponencia de Analfa Eugenia G Ap en Anfbal
Quijano y Orlando Fals Bordas. La Plata: Universidad de la Phta dsciemm 2012. hutps/
Jjomadassociologia fahce.unlp.edu.ar/

32.Concepto introducido por Enrique Dussel 1996 {1977, en su Filosofia de la liberacidn,
para desprenderse de los Imites de la dialéctica y de la Escuela de Frankfurt. Sobre el
concepto véase Burton y Flores Osorio (2011).
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lenguas occidentales modernas e imperiales? Si puede, puesto que el des-
prendimiento y el p iento fronterizo suceden cuando se dan las condi-
ciones apropiadas y cuando se origina la conciencia de la colonialidad (in-
cluso si no se utiliza esta palabra). Desprenderse significa modificar las
reglas del juego y las relaciones de poder. Si China lo ha hecho en la poli-
tica estatal y en la economfa, el pensamiento descolonial lo ha hecho en el
terreno de la sociedad politica: aquel sector de la sociedad civil, que piensa
y actia no para resistir sino para re-existir (Alban Achinte, 2009). Parte de
esa sociedad civil somos nosotros y nosotras, artistas, intelectuales, acadé-
micos, periodistas, que actuamos en paralelo a los sectores de la sociedad
pohuca que piensan y actdan en y a partir de sus propias organizaciones de

p ) («movimiento! iales» es una expresion que se suele
emplear para identificar este sector de la sociedad politica).

Al escribir en espafiol, portugués e inglés, los teéricos de la depen-
dencia y del Grupo Nuevo Mundo eran sujetos coloniales, es decir, suje-
tos que habitaban en las historias locales y en las experiencias de las
historias coloniales. Porque el espafiol y el portugués de América del Sur
tienen la misma gramdtica que en Espafia y Portugal, respectivamente;
pero en América del Sur estas lenguas habitan en cuerpos, sensibilidades
y memorias diferentes y, sobre todo, en una diferente sensibilidad del
mundo. Utilizo la expresién «sensibilidad del mundo» en lugar de «vi-
sién del mundo» porque esta, restringida y privilegiada por la epistemo-
logfa occidental, bloqued los afectos y los campos sensoriales, privile-
giando el ojo. Los cuerpos que pensaron ideas independientes y que se
independizaron de la dependencia econémica eran cuerpos que escribie-
ron en lenguas modernas/coloniales. Por esa razén, necesitaban crear ca-
tegorias de pensamiento que no se derivaran de la teoria politica y de la
economia pea. Necesitaban despr se y pensar dentro de las fron-
teras que habitaban: no las fronteras de los estados-nacién, sino las fron-
teras del mundo moderno/colonial, fronteras epistémicas y ontoldgicas.
E!l Grupo Nuevo Mundo escribié en inglés, pero habitaba las memorias
de la ruta y la historia de la esclavitud, de los esclavos fugitivos y de la
economia de la plantacién. No es esa experiencia la que alenté el pensa-
miento liberal de Adam Smith ni el pensamiento socialista de Marx. Lo
que nutre la experiencia de la plantacién y el legado de la esclavitud es el
pensamiento fronterizo.

Nosotros y nosotras, anthropos («los otros y las otras»), quienes habi-
tamos y p s en las fr con conciencia descolonial, actuamos en

4
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procesos de desprendimiento, de re-exi ia; y con el fin de desprender-
nos itamos ser epi logi desobedi Pag, s el

precio, puesto que los periédicos y revistas, las disciplinas de las ciencias
sociales y las humanidades (sobre todo aquellas indexadas que operan
como patrullas en las fronteras para no dejar pasar a los ilegales), asi como
las escuelas profesionales, son territoriales. En otras palabras, el pensa-
miento fronterizo es la condicién necesaria para pensar descolonialmente.
Y cuando nosotras y nosotros, anthropos, escribimos en lenguas occiden-
tales modernas e imperiales (espafiol, inglés, francés, alem4n, portugués o
italiano), lo hacemos con nuestros cuerpos en la frontera. Nuestros sentidos
han sido entrenados por la vida para percibir nuestra diferencia, para sentir
que hemos sido hechos anthropos, que no formamos parte —0 no por com-
pleto~ de la esfera de quienes nos miran con sus ojos como anthropos,
como «otros». El pensamiento fronterizo es, dicho de otra forma, el pensa-
miento de nosotros y nosotras, anthropos, quienes no aspiramos a conver-

tirnos en humanitas, porque fue la iacién de la h itas lo que nos
definié como anthropos. Nos desprendemos de la A itas, nos volve-
mos epi légic n desobedi yYp >s y hacemos descolo-

ial habitando y p do en las fronteras y las historias locales,

confrontdndonos a los designios globales. Nos orgullecemos de ser anthro-
pos frente a la arrogancia imperial de la humanitas.

La genealogia del pensamiento fronterizo, del pensar y el hacer des-
colonialmente, se ha construido en varios frentes”. Rememoremos aqui
el bien conocido legado de Frantz Fanon, y releamos algunos de sus pun-
tos de vista en el contexto de mi argumentacién. Ya he mencionado la
iltima linea de Piel negra, mdscaras blancas (1974 [1952]), un libro que

33. No solo ¢s un prob de los nativos i , como a veces escucho decir después de
mis conferencias. Intelectuales criticos de todo el mundo son conscientes de los [fmites de
los archivos occidentales. En el caso de China. véase los cuatro volimenes de Wang Hui,
The Rise of the Modern Chinese Thought (2004). Para un andlisis de este titulo, véase
Zhang Yongle (2010). Para el mundo musulmdn, véase Abed al-Jabri (1995). En un espi-
ritu similar escribf mi The Darker Side of the Renaissance: Literacy. Tmlumaluv uml

Colm-l.umn (1995b). Vhsc también el nln]o i por la Canibbean P
iation (Rttp://w iation.org/). No se tratarfa de con-
en post-post p i alcruos al ultimo mensaje de la izquierda europea,

sino de desplazamos hacia el sur del Atldntico Norte.
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precede en tres afios a la Conferencia de Bandung, si bien no resulta ajenc
a las condiciones globales que impulsaron la misma. Quiza el concepto
tedrico més radical que introdujo Fanon es el de «sociogénesis». La so-
ciogénesis lo incorpora todo desprendimiento, p i fronterizo y
desobediencia epistémi prendimi de las opciones filogenéticas
y ontogenéticas, de la dicotomia del pensamiento territorial moderno. La
sociogénesis es, en la esfera de la corpopolitica, semejante a la I6gica de
la Conferencia de Bandung en la esfera de la geopolitica: no es un con-
cepto hibrido, sino la apertura de una gramdtica de la descolonialidad
(Mignolo, 2010b).

(Coémo funciona esa gramética? Recordemos que la sociogénesis es
un concepto que no se basa en la I6gica de la denotacién (al contrario que
la filo y la ontogénesis), sino en la I6gica del ser clasificado, en el racis-
mo epistémico y ontolégico: eres ontolégicamente inferior y por tanto
también lo eres epistémicamente; eres inferior epistémicamente, y por
tanto bién lo eres ontol6gi (Maldonado-Torres, 2007). El
concepto de sociogénesis surge en el momento mismo en que se toma
conciencia de ser negro, no por el color de la piel, sino a causa del ima-
ginario racial del mundo colonial moderno: has sido hecho negro por un
discurso cuyas reglas no puedes controlar y que no deja lugar para la
queja, como le sucede a Josef K. en El proceso de Kafka. La sociogénesis
surgi6 del pensar y habitar en las fronteras y del pensar descolonialmen-
te, ya que proviene de lo que Lewis Gordon (2000) llamaria «existentia
africana», si bien podrfa haber provenido de cualquier otra experiencia
similar de individuos racializados. Resulta poco probable que el concep-
to «sociogénesis» se hubiera originado a partir de la experiencia europea,
excepcién hecha de los inmigrantes de hoy. Y, en efecto, Fanon era un
inmigrante del Tercer Mundo en Francia; fue esta experiencia la que sacé

a la luz el hecho de que la filogénesis y la ontogénesis quizd no pudieran
dar cuenta de la experiencia del sujeto colonial y racializado. Esa expe-
riencia puede ser p da en su ¢ ido (la experiencia como obje-

10) por parte de las disciplinas existentes (sociologia, psicologia, historia,
etc.) capaces de hablar :obre el «negro» y describir la experiencia de
este, pero no pued elp iento del «negro» (la experien-
cia constitutiva del su Jelo) en ¢l momento en que caes en la cuenta de que
has sido hecho «negro» por parte del imaginario imperial del mundo oc-

idental. Cier la imagen del «negro» como un ser humano infe-
rior descendiente de Canadn estaba ya impresa en el imaginario cristia-
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no*. Pero a lo que me estoy refiriendo aquf es a c6mo ese imaginario fue
resemantizado en el siglo xvi con el comercio masivo de esclavos en el
mundo atlédntico. En ese momento, los africanos y el esclavismo eran uno
y el mismo. No era asi antes del afio 1500.

La sociogénesis se sostiene en la epistemologia fronteriza; mejor adn,
es ya pensamiento fronterizo. Sostiene a y se sostiene en la epistemologia
fronteﬂza ynoala ep:slemologfa territorial sobre la que se apoyan las di-
versas disciplinas exi Sociogénesis es un Plo que nos permite
d dernos preci de las reglas en las que opera el pensamiento
oocndemal aunque Fanon escribiera en francés imperial/colonial y no en
creole. Al desprenderse, Fanon se compromete con la desobediencia epis-
témica. No hay otra manera de saber, hacer y ser descolonialmente, si no es
mediante un compromiso con el pensamiento fronterizo, el desprendimien-
to y la desobediencia epistémica. B g apuntd el camino para despren-
dernos geopolhicamente del capitalismo y del comunismo; Fanon hizo lo
propio para desprendernos corpopoliti dos de d
dernos de la matriz colonial del poder y de habitar el pensamiento fronten-
20. Al mismo tiempo, si la sociogé se desplaza a otro territorio, enton-
ces ya no responde a la I6gica, la experiencia y las necesidades que dieron
lugar al concepto de filogénesis en Darwin y de ontogénesis en Freud. La
sociogénesis ya no puede ser subsumida en el paradigma lineal de las rup-
turas epistémicas ni de rup paradigmiticas.

4

I

Interrogar la enunciacién (cudndo, por qué, dénde, para qué, quién enun-
cia) nos dota del conocimiento necesario para crear y transformar, y ello
resulta necesario para imaginar y construir futuros globales; constituye el
corazén de cualquier investigacién descolonial. ;Por qué? Porque el cono-

34. Como es bien sabido, Noé maldijo al hijo menor de Ham, Canadn, por un gesto irrespetuo-
50 hacia su padre. Como Canadn era supuestamente ancestro del pueblo africano, la mal-
dicidn justifics su esclavizacién por parte de los cristianos occidentales de acuerdo con la
tradicién eclesidstica.



184 Walter D. Mignolo

cimiento se crea y transforma de acuerdo con deseos y necesidades particu-

lares, asi como en resp a exigencias institucionales. El conocimiento
estd anclado en proyectos con una orientacién histérica, econémica y poli-
tica. Lo que desvel6 la colonialidad es la di i6n imperial del conoci-

miento occidental que ha sido construida, transformada y diseminada du-
rante los dltimos 500 afios. Es la colonialidad del conocimiento y del ser lo
que se esconde tras la celebraci6n de las rupturas epistémicas y de los cam-
bios paradigméticos. Tanto aquellas como estos forman parte de, y suceden
en una concepcion del conocimiento que se originé en el Renacimiento
europeo (es decir, en ese espacio y tiempo) y llegé al corazén de Europa
(Alemania, el Reino Unido y Francia) a través de la Ilustracion.

A diferencia de la descolonialidad, el punto de origen de conceptos
tales como modernidad y posmodernidad, de las rupturas epistémicas y los
cambios paradigmaticos, fue Europa y su historia interna. Estos conceptos
no son universales; ni siquicra son globales. Son regionales y, como tales,
tienen ¢l mismo valor que cualquier otra configuracién y transformacién
regional del conocimi La dnica dif ia estriba en que las historias
locales de los conceptos europeos se convirtieron en designios globales.
Eso significa que conceptos como los arriba citados fueron necesarios para
dotar de sentido a los deseos particul. y a las exigencias instituci
Cuando la posmodernidad o los cambios paradigméticos se convierten en
conceptos viajeros que, siguiendo las rutas de la dispersi6n, llegan a Argentina
o Irdn, China o Argelia, lo hacen formando parte de la expansién de la ci-
vilizacién occidental. Los sujetos de la periferia cayeron en la cuenta de
que la posmodernidad no significa lo mismo en Francia, Alemania o el
Reino Unido que en Argentina o China. Solo se puede decir que la posmo-
dernidad no es lo mismo en Francia que en China si asumimos que existe
algo definible como posmodernidad, sea lo que sea.

En dltima instancia no importa tanto qué es, sino mds bien lo que las
personas que dialogan a favor o en contra entienden que es. Lo que impor-
taesla iacién, no tanto lo iado. Cuando estuvo ya establecido
el concepto de posmodernidad, una serie de conceptos complementarios
salieron a la luz, aplicados a las historias coloniales locales: modernidades
periféricas, alternativas o subalternas, rupturas epistémicas y cambios pa-
radigmdticos. En primer lugar, la modernidad no es un despliegue ontolé-
gico de la historia, sino la narrativa hegeménica de la civilizacién occiden-
tal. Asi que no hay necesidad alguna de ser moderno. Mejor dicho, resulta
urgente desprenderse de la ensofiacién segidn la cual se estd fuera de la
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historia si no se es moderno. Las modernidades alternativas o subalternas
que reclaman su derecho a existir reafirman el imperialismo de la moderni-
dad occidental disfrazado de modernidad universal. En segundo lugar, si se
acepta que la modernidad es una narrativa y no una ontologia, una posible
respuesta consiste en recl. a modernidad», como hace el polité-
logo indio Partha Chatterjee (1998) al reformular el pasado y el papel de la
India en la historia global. Resulta necesario eliminar el concepto de «pre-
moderno», que hace un buen servicio a la modernidad imperial, para hablar
en su lugar con orgullo de lo «no moderno». Argumentar lo «no moderno»
requiere una préctica del desprendimiento y del pensar fronterizo, para le-
gitimar asf que otros futuros mds justos e igualitarios puedan ser pensados
y construidos més all4 de la l6gica de la colonialidad constitutiva de la re-
térica de la modernidad.

Tales conceptos son la materializacién de un punto de origen y de las
rutas de dispersién que mantienen la dependencia epistémica. La respucsta
descolonial ha sido sencillamente decir: «existe una modernidad nuestra»,
como ha argi do d y convi Chatterjee (1996;
véase también Mignolo, 2009). Cuando surgi6 la sensibilidad/pensamiento
fronterizos, cobrd existencia la opcién descolonial; y al aparecer como op-
cién, revel6 que la modemidad (la modernidad periférica, subalterna o al-
ternativa, o sencillamente la modernidad) es tan solo otra opcién y no el
desarrollo «natural» del tiempo. La modernidad y la posmodernidad son
opciones, no momentos ontolégicos de la historia universal, al igual que
son opciones las modernidades subalternas, alternativas o periféricas. To-
das ellas son opciones que niegan ¢ intentan impedir el desarrollo del pen-
samiento fronterizo y de la opcién descolonial.

La posmodernidad no siguié el mismo camino que la modernidad. No
ha habido, hasta donde yo sé, conceptos complementarios como posmoder-
nidades periféricas, alternativas o subalternas. Pero ese vacio fue rdpida-
mente llenado al materializarse el concepto de «poscolonialismo». Resulta
interesante observar que los puntos de origen del poscolonialismo fueron el
Reino Unido y Estados Unidos, es decir, este se origin6 en el mundo
euroestadounidense y angloparlante, y no en el Tercer Mundo (ni tampoco
en Alemania o Francia). Sin embargo, quienes lo plantearon provenian del
mundo no europeo. En realidad, hubiera resultado dificil que el concepto
poscolonialidad se le ocurriera a un intel 1 britdnico, alemén o fi
No era imposible, pero si poco probable. Una de las razones principales es
que el legado colonial tal y como se experimento en las colonias no forma
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parte de las vidas y las muertes de los teéricos posmodemos y posestructu-
ralistas.

Reciprocamente, la posmodernidad y el posestructuralismo no estén en
el coraz6n de los intelectuales de la India o Africa Subsahariana (el segun-
do punto de referencia del poscolonialismo). Los trabajos de Ashis Nandy
(1995) o Vandana Shiva (1993) en la India son una manifestacién del pen-
samiento descolonial m4s que de la teoria poscolonial. Los africanos Paulin
J. Hountondji (1996) y Kwasi Wiredu (1980) se encuentran mas cerca del
legado de la descolonizacién que del poscoloniali El aymara Patzi
Paco (2004) en Bolivia y Lewis Gordon (2000) en Jamaica/Estados Unidos
argumentan en términos descoloniales antes que poscoloniales. Dado que
el punto de origen del poscolonialismo fue principalmente el Reino Unido
y Estados Unidos, y sus principales impulsores fueron intelectuales del
Tercer Mundo (como diria Arif Dirlik [1994]), resulta més f4cil para los
intelectuales europeos aceptar el pensamiento poscolonial que el descolo-
nial. Como ya dije, el pensamiento descolonial es méis semejante a la piel y
a las ubicaciones geohistéricas de los migrantes del Tercer Mundo, que a la
piel de los «nativos europeos» en el Primer Mundo. Nada impide que un
cuerpo blanco en Europa Occidental pueda sentir cémo la colonialidad
opera en los cuerpos no europeos. Comprenderlo consiste en una tarea ra-
cional e intelectual, no experiencial. Para que un cuerpo europeo llegue a
pensar descolonialmente tiene que ceder algo, de la misma forma que un
cuerpo de color formado en las historias coloniales tiene que ceder algo si
quiere habitar las teorias posmodemas y posestructuralistas.

v

Observemos cudles son los tres escenarios en los que hoy se despliegan
futuros globales:

- La reoccidentalizacién mediante la continuidad del proyecto incom-
pleto de la modernidad occidental.

- La desoccidentalizacién dentro de los limites de la modernidad occi-
dental.

- descolonialidad en el surgimiento de una sociedad politica global
que se desprende de la reoccidentalizacin y de la desoccidentalizacion.
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La reoccidentalizacién y la desoccidentalizacién son procesos que
tienen lugar en las esferas controladas por la autoridad (el Estado) y la
economia. La primera es el proyecto del presid dounid
Barack Obama, que busca reparar los dafios que causaron los antiguos

id y vicepresid r George W. Bush y Dick

V

A

Cheney al liderazgo estadounid y occi l. La desc
ci6n, por su parte, es la politica de las poderosas economfas emergentes
(China, Singapur, Indonesia, Brasil y Turquia, a quienes ahora se suma
Jap6n). La descolonialidad es el proyecto que define y motiva el surgi-
miento de una sociedad politica global que se desprende tanto de la reoc-
cidentalizacién como de la desoccidentalizacién. A pesar de la compleji-
dad, ambigtiedad, heterogeneidad e imprevisibilidad de la «realidad»,
resulta posible distinguir cémo se orientan los tres principales proyectos
que construyen futuros globales.

El pensamiento fronterizo es la condicién necesaria para que existan
los proyectos de la desoccidentalizacién y la descolonialidad. Sin embargo,
ambos difieren radicalmente en sus objetivos respectivos. Y es condi
necesaria porque afirmar la desoccidentalizacién implica pensar y argu-
mentar en situacion de exterioridad con respecto a la propia occidentaliza-
cién moderna. La exterioridad no es un afuera del capitalismo y de la civi-
lizacién occidental, sino el afuera que se crea en el proceso de crear el
adentro: el entramado del espacio que crea la diferencia imperial (de donde
surge basicamente la desoccidentalizacién) y de la diferencia colonial (de
donde surge bési la descolonialidad). El adentro de la modemnidad
occidental ha sido cc ido desde ¢l R imi basado en la doble,
simultdnea y continua colonizacién del espacio y del tiempo. El antropélo-
g0 haitiano Michel-Rolph Trouillot (2002) lo explica de esta manera:

i "

i6n

«Si la modemizacién tiene que ver con la creacién del lugar —como una
relacién dentro de un espacio definido-, la modemidad tiene que ver con la
proyeccién de ese lugar ~lo local- sobre un fondo espacial teéricamente ili-
mitado. La modemidad tiene que ver tanto con la relacién entre el lugar y el
espacio. como con la relacién entre el espacio y el tiempo. Para poder prefi-
gurar el espacio tedricamente ilimitado —en oposici6n al espacio dentro del
cual ¢l mando ocurre- se ita poner ¢l espacio en relacién con el tiempo
o remitirse a una temporalidad dinica, que es la posicién del sujeto ubicado en
ese lugar. La modemnidad tiene que ver con estos aspectos y momentos en el
d llo del capitali dial que requi la proyeccién del sujeto
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individual o colectivo tanto sobre el espacio como sobre el tiempo. Tiene que
ver con la historicidad» (Trouillot, 2002).

No solo a la gente se la ha hecho caer fuera de la historia, en la exterio-
ridad, sino también a las formas de gobierno y de organizacién econémica
no modernas. «No modernos» son los incas en el Tawantinsuyu, la China
de la dinastia Ming, Africa en general, Rusia y Jap6n, por nombrar unos
pocos casos. Son estas gentes y regiones que deben ser modernizados o
deben modernizarse por su propia cuenta. Algunos estados y economias no
modernas (como China y Brasil) no solo estén creciendo econémicamente,
sino que también se estdn do a las directrices que recibieron en el
pasado por parte de las instituciones occidentales. EI marxismo no nos fa-
cilita las herramientas para poder pensar en exterioridad; es una invencion
moderna europea que surgié para enfrentarse, en el seno de la propia
Europa, tanto a la teologia cristiana como a la economfa liberal, es decir, al
capitalismo. El marxismo resulta limitado tanto en las colonias como en el
mundo no moderno en g I, porque se iene dentro de la matriz
colonial del poder que crea exterioridades en el espacio y en el tiempo
(barbaro, primitivo y subdesarrollado). Por la misma razén, el marxismo
solo sirve de ayuda limitada a quienes migran del mundo no europeo a
Europa y Estados Unidos. Pensar en exterioridad exige una epistemologia
fronteriza. Actualmente, la epistemologia fronteriza sirve tanto a los propé-
sitos de la desoccidentalizacién como a los de la descolonialidad; pero la
desoccidentalizacién no llega tan lejos como la descolonialidad.

El pensamiento fronterizo que conduce a la opcién descolonial confi-
gura una forma de ser, pensar, de estar en el mundo que guia el hacer de la
sociedad politica global. Esta se define en sus procesos de pensar y de hacer

.

descolonial Sus impul y sus instituci ponen en conexién la
sociedad politica del mundo no europeo/estadounid con qui mi-
gran de ese mundo a la gua Europa Occidental» (es decir, la Unién

Europea) y Estados Unidos. La sociedad politica global transforma la orga-
nizaci6n y las regulaciones establecidas por las autoridades politicas (las
monarqufas occidentales y los estados burgueses seculares), las pricticas
econdmicas y la economia politica (es decir, el capitalismo) y la sociedad
civil, que resultan necesarias para que exista el Estado y la economia. La
sociedad politica que emerge mundialmente, que incluye las luchas de los
migrantes que rechazan ser asimilados y promueven la descolonizacién,
continda el legado de la Conferencia de Bandung. Si la descolonizacién,
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durante la Guerra Fria, no fue ni comunista ni capitalista, a principios del
siglo xx1 no es ni reoccidentalizacién ni desoccidentalizacién, sino desco-
lonialidad. La descolonialidad requiere una desobediencia epistémica, por-
que el pensamiento fronterizo es por definicién pensar en exterioridad, en
los espacios y tiempos que la autonarrativa de la modernidad inventé como
su exterior para legitimar su propia I6gica de colonialidad.

Para concluir, demos que la descc no es un proyecto
que tenga por objetivo imponerse como un nuevo universal abstracto que
reemplace y «mejore» la reoccidentalizacién y la desoccidentalizacion. Es
una tercera fuerza que, por una parte, se desprende de ambos proyectos; y
por otra, reclama su papel a la hora de construir futuros que no pueden ser
abandonados ni en manos de la reoccidentalizaci6n, ni a los disefios desoc-

Taneats g0y

cidentalizadores. Desconozco si en este ) la identalizacién
aspiraa las ficci del Norte atldntico universal, lo que signifi-

carfa mantener la modernizacién y la modernidad. Para quienes no quieren
ser asimilados ni a la reoccidentalizacién ni a la d&soccndcntahzmén. el
pensamiento fronterizo y la descolonialidad son el ino para i

las exigencias y la infi ia creci de la sociedad politica global. Es
demasiado pronto para afirmar qué sucederd préximamente. Lo que haya
que hacer de antemano estd siendo definido por las formas que adopta la
confrontaci6n entre reoccidentali
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9. Las geopoliticas del conocimiento y colonialidad del
poder: conversacién con Catherine Walsh

- Catherine Walsh (CW): En su libro Historias locales/disefios globa-

A, Lonial bl

les: ensayos sobre los leg ' los conocimi
el pensamiento de frontera (2003) y otros articulos suyos, la nocién de las
geopoliticas de conocimiento forma un eje crucial, tanto en la elaboracién
de una comprensién critica de la diferencia epistémica colonial en la for-
macién y transformaci6n del si d derno/colonial en zonas
periféricas como América Latina, como en la de establecer la relaci6n entre
historias locales y la prod de conocimiento. ;Cémo ptuali
usted esta idea de las geopoliticas de conocimiento, cudles son los linea-
mientos teéricos que gufan esta conceptualizacién y qué potencial episte-
mol6gico tiene para el estudio desde/sobre América Latina y la insercién
actual de la regién en la sociedad global?

- Walter Mignolo (WM): Mi argumento trata de desplazar la idea de
«las geopoliticas del conocimiento», en este caso América Latina. Mi argu-
mento, fund | en el 3 del libro, es que «América
Latina» es una consecuencia y un producto de la geopolitica del conoci-
miento, esto es, del conocimiento geopolitico fabricado e impuesto por la
«modernidad», en su autodefinicién como modernidad. En este sentido,
«América Latina» se fue fabricando como algo desplazado de la moderni-
dad, un desplazamiento que asumieron los intelectuales y estadistas lati-
noamericanos, que se esforzaron por llegar a ser «modernos» como si la
«modernidad» fuera un punto de llegada y no la justificacién de la colonia-
lidad del poder ;Cémo conceptualizo, pues, la geopolitica del conocimien-
to? Pensemos en cualquier historia, de la filosofia, por ejemplo. Esa histo-
ria va de Grecia a Europa, pasando por el norte del Mediterrineo. De tal
manera que todo el resto del planeta queda fuera de la historia de la filoso-
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fia. Asi, en América Latina hay una larga tradicién en la cual una de las
preguntas es, «;existe una filosofia en América Latina?». Pregunta seme-
jante se han hecho los filésofos africanos, sobre todo a partir de la descolo-
nizaci6n de Africa, después de la S da Guerra Mundial. Asi, en la mis-
ma vena, se dice que «la filosofia oriental» es més «préctica» que la occi-
dental. Esto es, no se sabe muy bien, por un lado, qué diablos es filosofia
fuera de esa historia con una geografia precisa (de Grecia a Francia) y, por
otro lado, la filosofia funciond, hasta hace poco, como el punto de llegada
de la modernizacién del conocimiento. Imaginemos otras historias, la de
las ciencias humanas (Foucault) o de las ciencias sociales (Wallerstein).
Algo semejante ocurre. La arqueologia de las ciencias humanas de Foucault
se hunde en las raices de esa geopolitica que enmarca la historia de la filo-
soffa. Wallerstein, en cambio, introdujo un nuevo elemento. Reconoci6 que
las ciencias sociales, como las conocemos hoy, se fundaron en Europa, se
construyeron en las lenguas modernas de conocimiento y de colonizacién,
y se ocuparon fundamentalmente de paises europeos, porque el resto del
mundo (con excepcién de la antropologfa al servicio del colonialismo) no
valia la pena de ser estudiado. El «orientalismo», recordemos, es producto
de los estudios filol6gicos més que sociales.

Entonces, ;qué vemos en estos dos ejemplos? Vemos que la «historia»
del conocimiento estd marcada geohistoric y ademds tiene un valor
y un lugar de origen. El conocimiento no es abstracto y deslocalizado.
Todo lo contrario. Lo que vemos en los ejemplos anteriores es una mani-
festaci6n de la diferencia colonial. Los misioneros habian notado que los
aztecas o los incas no tenian escritura; por lo tanto, no tenian conocimiento
en el sentido en que la universidad renacentista concebia el conocimiento.
Cuando les lleg6 el tumo a los misioneros franceses ¢ ingleses, en el si-
glo x1x, las observaciones fueron semejantes. Solo que esta vez el conoci-
miento se media sobre la base de la universidad kantiana-humboldtiana y
no ya ista. Los conocimientos h que no se prod en
una regién del globo concreta (desde Grecia a Francia, al norte del Medite-
rrdneo), sobre todo aquel quc se produce en Africa, Asia 0 América Latina,
no es propi conc ) §C ible. Esta relacién de poder marca-
da por la diferencia colonial y estatuida la colonialidad del poder (es decir,
el discurso que justifica la diferencia colonial) es la que revela que el cono-
cimiento, como la economia, estd organizado mediante centros de poder y
regiones subalternas. La trampa es que el discurso de la modernidad cre6 la
ilusién de que el conocimiento es desincorporado y deslocalizado y que es
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necesario, desde todas las regiones del planeta, «subir» a la epistemologia
de la modernidad.

Esta observacién vale tanto para la derecha, como para la izquierda y
el centro. Hay tres grandes narrativas, macronarrativas, que enmarcan el
saber en las historias del saber que se localizan desde Grecia a Francia, al
norte del Mediterrdneo. El macrorrelato cristiano generd el macrorrelato
liberal, y este a su vez generé el macro-macrorrelato marxista. Como es
sabido, la secularizacién del conocimiento aparentemente se opuso y dis-
tancio de la cristiandad. No obstante, en un gesto complementario mantuvo
a la cristiandad cerca, puesto que la religion cristiana era necesaria para los
filésofos de la llustracién para asegurarse de que todas las otras religiones
eran inferiores a la cristiana. Y, como también sabemos, si la seculariza-
cién gener6 el liberalismo, el liberalismo gener6 su contrapartida seménti-
ca, el marxismo. De tal modo que cristiandad, liberalismo y marxismo (con
sus correspondientes «neos») no son dos caras de la misma moneda, sino
tres caras de un solo lado de la moneda. El otro lado de la moneda es la
colonialidad. Y la colonialidad abre las puertas de todos aquellos conoci-
mientos que fueron subalternizados en nombre del cristianismo, del libera-
lismo y del marxismo.

Qué consecuencias puede tener la geopolitica del conocimiento para
la produccién y transformacién de conocimientos en América Latina (y
agregaria en Asia o Africa, pero también, la produccién chicana o afroame-
ricana en Estados Unidos o magrebi en Francia)? Muchas. En primer lugar
dejar de pensar que lo que vale como conocimiento estd en ciertas lenguas
y viene de ciertos lugares. Y dejar asi de pensar que los zapatistas han es-
tado produciendo una revolucién tedrica, politica y ética. De modo que si,
por ejemplo, para der a los zapati me baso en el francés Pierre
Bourdieu (en cualquiera de sus trabajos, no pienso en ninguno en particu-
lar) o en los métodos sociolégicos pues, lo que hago es reproducir la colo-

i6n del conocimiento negando la posibilidad de que para la suuamén
histérico-social en América Latina el p iento que g los
tas sea més relevante que el que produce Jurgen Habermas. Una de las
consecuencias negativas de la geopolitica del conocimiento es impedir
que el pensamiento se genere de otras fuentes, que beba en otras aguas.
Caramba, ;cémo voy a pensar la sociedad civil y la «inclusién» sin el ale-
mén Jirgen Habermas (2000) o el canadiense Charles Taylor (1998)?
¢Cémo voy a pensar a partir de los zapatistas o de Fanon que produjeron
conocimiento basados en otras historias, la historia de la esclavitud negra
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en el Atldntico y la historia de la colonizacién europea a los indigenas en
las Américas? Otra consecuencia de la geopolitica del conocimiento es que
se publican y traducen precisamente aquellos nombres cuyos uaba_pos
«contienen» y reproducen el conocimiento geopolitic do.

¢Quién conoce en América Latina al Standing Rock Sioux intelectual y
activista Vine Deloria Jr.? ;Cudntos en América Latina tomarian al afro-
martiniquense Frantz Fanon como lider intelectual en vez de a Jacques
Derrida o Jiirgen Habermas?

En fin, la mayor consecuencia de la geopolitica del conocimiento es
poder comprender que el conocimiento funciona como la economia. Se dice
hoy que no hay ya centro y periferia. No obstante, la economia de Argentina
o de Ecuador no son las economias que guian la economia del mundo. Si el
mercado burs4til de Quito o de Buenos Aires se desploma, no tiene muchas
consecuencias en otras partes del mundo. Con el conocimiento ocurre algo
semejante, con la diferencia de que en la produccién intelectual tenemos
mejores posibilidades de producir cambios que quizds las tengan los go-
biernos del ex-Tercer Mundo en el terreno econémico.

- CW: Esta relacién marcada por la diferencia colonial y estatuida en
la colonialidad del poder que usted menciona sigue caracterizando las so-
ciedades latinoamericanas pero de una que ahora
parte de la realidad de la globalizaci6n y la 16gica del capitalismo avanza-
do. ;Cémo entender esta relacién actual, especialmente en los paises an-
dinos?

- WM: Voy a comenzar haciendo un rodeo. Hacia finales del siglo xix
y principios del xx se plantaron las semillas de lo que seria a partir de ahi
una transformacion radical del orden imperial-colonial mundial. Este mo-
mento no tuvo o no tiene el caché que tiene la Revolucién Francesa de
1789 en la cultura occidental. Tampoco fue un momento significativo para
Immanuel Wallerstein al reflexionar sobre lo geocultural del mundo mo-
derno, que €l sitda a partir de la Revolucién Francesa. ;Qué pas6 en esos
afios? En 1895 y después del triunfo de Jap6n sobre China, Japon anexé
Taiwén y pasé a ser, en este momento, el primer y Gnico poder imperial no
occidental, lo cual, digamos de paso, quiere decir también, no blanco. En
los afios subsiguientes, la victoria de Japén sobre Rusia y la anexién de
Corea consolidaron el imaginario y la reconfiguracién regional del Imperio
Jjaponés. Las historias son siempre locales, cualquiera sea el imaginario y lo
imaginado en esa localidad. La historia universal de Hegel, la historia uni-
versal es universal en el enunciado, pero es local en la enunciacién. Al es-
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conder la enunciacién, al invisibilizar su propia geo- y corpopolitica, crea
la ilusi6n de la universalidad del iado. No hay otra, la enunciacién
estd siempre localizada y una tarea del pensamiento y critica descolonial es
poner de relieve las cc ias de los ocul s de la iacién
del «mismo» en los iados que ocultan al «otro», En fin, 1898 no es
—que yo sepa- una fecha significativa para Jap6n, pero es de enorme impor-
tancia en la historia de América Latina, de Espafia y de Estados Unidos. La
fecha significativa para Japén es 1895 cuando el Estado japonés resulté
victorioso en la guerra con China. En 1898 Espaifia perdi6 sus tltimas po-
sesiones imperiales, esto es, Cuba, Puerto Rico y las islas Filipinas. Cuba y
Puerto Rico redefinieron sus proyectos nacionales y Estados Unidos esta-
bleci6 nuevas relaciones con América Latina que, por asi decirlo, sufrié
una tercera «degradacién» en el orden mundial. La primera fue en su mero
inicio, cuando ingresé en el imaginario cristiano-europeo como regién su-
bordinada. La segunda ocurri6 en el siglo xvi, cuando los filésofos fran-
ceses, fundamentalmente, reactivaron la disputa del Nuevo Mundo y reba-
jaron América a una «juventud» que le hizo pensar a Hegel que América
serfa el futuro, mientras Europa era el presente y Asia el pasado. Africa no
tenfa mucho que hacer en este imaginario. Pero, claro estd, cuando Hegel
decia América, en 1822, estaba pensando en Estados Unidos, no en América
Latina o el Caribe. Y la tercera degradacién ocurrié a partir de 1898. Por
decirlo brevemente, en 1898 (la fecha es clara porque es un punto de refe-
rencia para localizar lo que estuvo ocurriendo antes y lo que ocurrird des-
pués) se rearticul6 el imaginario del mundo moderno-colonial: la divisién
entre el Atldntico Norte —prc anglo y blanco- y el Atldntico Sur —
catdlico, latino y no tan blanco ya-.

En suma, en 1895 y 1898 dos nuevos actores, Jap6n y Estados Unidos,
respectivamente, entraron en escena en el orden mundial y redefinieron la
diferencia imperial y la diferencia colonial. En esta reorganizacién América
Latina perdi6 otro galardén en el orden moderno colonial. ;Cémo entender
la situacién hoy en América Latina en el marco de esta pequefia historia?
Pienso que en la medida en que Estados Unidos y Japén son hoy las econo-
mias mds fuertes, y les sigue la Unién Europea, Estados Unidos necesita
mantener relaciones econémicas y diplométicas con ambos, con la Unién
Europea y con Japén. La Uni6n Europea es por cierto parte del mismo «pa-
quete» de la modernidad-colonialidad en el cual el poder se desplazé del
Reino Unido a Estados Unidos (a partir de 1898). Jap6n, por otra parte, es
capitalista, pero no blanco; ademds, es punto de apoyo importante en rela-
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cién con China, la cual es una economia fuerte que mira hacia el futuro y, al
mismo tiempo, redefine la diferencia imperial. Es decir, la diferencia impe-
rial entre Estados Unidos y Espaiia, por ejemplo, en 1898, se redefini6 en la
interioridad de la civilizacién occidental, en el marco del cristianismo (pro-
testante-catélico) y en el de las diferencias imperiales raciales, en este caso
anglicidad y latinidad®. Pero con China y Japén la diferencia imperial se
redefine en términos raciales (aunque la terminologia empleada es «cultura-
les») y politicos (neosocialismo versus neoliberalismo en el caso de China).

En este escenario, en el de las formas que la globalizacién ha tomado en
los ditimos 100 afios (para diferenciarla de la globalizacion de los 400 afios
anteriores), y mds particularmente a partir de 1990, la que corresponde a la
consolidacién del capital transnacional, América Latina comenzé a experi-
mentar, y lo sigue haciendo, dos tipos de cambio fundamentales, a mi modo
de ver. Uno es el de la formacién de mercados regionales como el Mercado
Comiin del Sur (Mercosur) y el Tratado de Libre Comercio de América del
Norte (TLCAN), por ejemplo. De estos, es predecible que el segundo tendra
un futuro mejor asegurado que el primero (puesto que esté ligado a un pais
lider en el eje Estados Unidos-Unién Europea-Japén), lo cual pone a México
en un lugar particular con relacién al resto de América Latina. Brasil aunque
es una economia fuerte no es Estados Unidos, con lo cual es posible que asi
como Chile decidié no depender de un pais dependiente como es Brasil,
también lo haga Argentina, sobre todo en este momento de enorme inesta-
bilidad econémica. El segundo tipo de cambio lo veo en los paises andinos,
aunque la Comunidad Andina (CAN), por lo que sé, no estd consolidada
como Mercosur y TLCAN. Los pafses andinos, desde 1970 pero fundamen-
talmente en los dltimos diez afios, destacan a mi modo de ver por una mayor
inestabilidad econémica pero, al mismo tiempo, una mayor resistencia y
proyectos frente a la globalizaci6n; es decir, frente a la hegemonia de la
economia neoliberal en tanto disefio econémico, financiero y civilizatorio.

Creo que estos dos momentos marcan un giro econémico-politico fuer-
te que no se corresponde, todavia, con el cambio de imaginario. ;Qué quie-
ro decir? Pensemos en tres etapas cronoldgicas que coexisten hoy en con-

35. Véase para més detalles mi articulo «Globalizacién y latinidade dedicada a «Mestizaj
¢ identidades ¢n confli S 20003).
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tradicciones diacrénicas. El imaginario del periodo colonial, el imaginario
del periodo nacional y el imaginario del periodo posnacional que estamos
viviendo. En el periodo de la construccién nacional se redefinieron las po-
siciones entre Latino América y Anglo América y, en ese sentido, 1898 es
una fecha clave en la consolidacién del imaginario nacional-subconti

tal. Hoy, en cambio, el imaginario nacional y continental se refuerza en los
paises fi iera y econémi lideres, como Estados Unidos y la
Uni6n Europea, mientras que se debilita en las zonas del ex-Tercer Mundo.
La crisis del Estado que tanto se mienta para entender la globalizacién es,
en realidad, una crisis de los estados poscoloniales (o neocoloniales). Asi,
la crisis de los estados nacionales, en América Latina, va acompaiiada de
una crisis, pero también de la posibilidad de redefiniciones del imaginario
subcontinental. Mientras que en el imaginario nacional la divisién cldsica
fue entre los paises del Atldntico y los paises andinos (con excepciones
como Venezuela, que es atldntico y andino al mismo tiempo), hoy esta di-
visi6n est4 siendo suplantada por otras imdgenes de mucho més fuerza y de
distinta distribucién geopolitica. Por un lado, esté el nivel de concentracién
econémica neoliberal, tanto en Brasil o en México como en Colombia o
Bolivia, aunque la densidad de concentracién es distinta. Por otro lado,
estdn las zonas de concentracién anti-neo-liberal, por decirlo de alguna ma-
nera, que hoy toman la forma de movimientos indigenas desde el sur de
México hasta Ecuador y Bolivia. Este es sin duda un elemento nuevo y
muy importante: tanto el imaginario colonial como el imaginario nacional
se construyé de di
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alap ia indigena. Es por eso que, para tomar
un ejemplo, la filosofia latinoamericana fue siempre ciega a esta situacién
que hoy ya no se puede ignorar en ninguna dimensién, ni politica, ni eco-
némica, ni educativa. Por esta razén, me parece, habria que ver las refor-
mas educativas en la que ustedes y otros muchos estdn trabajando, en los
Andes, en este contexto méds amplio, y creo, ademds, que esta es una di-
mensién que ya tiene mucha fuerza y a la que deberemos prestar atencién
en el futuro. Habria quizés que prestar més atencién a lo que Rail Fornet-
Betancourt propone en /nterculturalidad y globalizacion. Ejercicios de cri-
tica filosdfica intercultural (2000), lo cual nos sitda en el vaivén entre la
filosofia y la economia, entre la educacién y los movimientos indigenas,
entre la ética y el pensamiento critico, entre la geopolitica del conocimien-
to y la rearticulacion de la diferencia imperial y colonial.

- CW: En paises como Ecuador y Bolivia los movimientos indigenas
estdn promoviendo una rearticulacién de la dife ia epistémica y colo-
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nial y, a la vez, un uso politi égico del conocimiento, accio-
nes que, en cierta manera, desaffan el colonialismo intermo como también
los disefios globales del mundo moderno-colonial. ;Qué surge de estas ac-
ciones o historias (trans) locales en tomo a las geopoliticas del conocimien-
10 y la colonialidad del poder?

- WM: Este es sin duda un tema clave no solo para los Andes, sino, en
general, para imaginar el futuro. W. E. B. Du Bois (1903) dijo, al principio
del siglo xx, que el gran tema de este siglo seria lo que él llamé «the color
line». Parafraseando a Du Bois podriamos decir que el gran tema del si-
glo xx1 serd la doble traduccion y la interculturalidad. También creo que
ambas, doble traduccién e i Ituralidad, en América Latina tienen su
formulacién més fuerte en los movimientos indigenas, particularmente en
Ecuador y en Bolivia donde interculturalidad es un tépico esencial, y tam-
bién el movimiento zapatista que no podria ser lo que es sin la doble traduc-
cién; esto es, la infeccién simultdnea de la cosmologia marxista por la cos-
mologia indigena y de la cosmologia indigena por la cosmologia marxista.
Con el zapatismo, el marxismo, sobre todo en la versién del materialismo
histérico y la visién eurocéntrica de la clase obrera como detentadora del
futuro, corrige el error fundamental que cometieron los sandinistas con los

Af

Con el ismo, los saberes indig se afirman frente a los

P

saberes occidentales, del liberalismo (y su versi6n tanto cientifica como de
la filosoffa de la ciencia), del cristianismo y del marxismo. La contribucién
que en Ecuador y en Bolivia se estd haciendo al pensamiento a partir de
categorias no occidentales (esto es, de las herencias del cristianismo, del
liberalismo y del marxismo, asi como de la variedad de articulaciones filo-
séficas y cientificas en este marco) es, como usted bien sabe, enorme. En la
dltima reunién del proyecto «Geopoliticas del conocimiento» que tuvimos
aqui en Quito, esta cuestién quedd clara en los varios didlogos que hemos
tenido con intelectuales y dirigentes del movimiento indigena ecuatoriano.
El articulo de Javier Sanjinés, que se publicé en el nimero 2 de Comen-
tario Internacional (junio de 2001), pone de relieve la contribucién de Fe-
lipe Quispe. Sus propias contribuciones, Catherine, tanto en Comentario
Internacional (Walsh, 2001b) como en Nepantla (2001a), Nueva Sociedad
(2000) y en un texto publicado en Per (Walsh y Santacruz, 2006) contri-
buyen a comprender esta situaci6n; y me gustaria también mencionar aquf
el articulo de Armando Muyolema (2001). De modo que, dado que ustedes
me llevan la ventaja en estos temas, me limitaré a puntualizar un par de
asuntos que me parecen cruciales tanto para el desarrollo de nuestros pro-
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yectos (que comenzaron con «Geopoliticas del conocimiento») como para
pensar en y actuar hacia futuros que ofrezcan alternativas al capitalismo,
sobre todo en su més reciente versién neoliberal. En primer lugar, la impor-
tante distincion entre interculturalidad y multiculturalidad. Usted segura-
mente recordard que en una reunién de LASA (Latin American Studies
Association), John Beverley pregunt6 en piblico que se le explicara la di-
ferencia. Otras manifestaciones similares que escuché en privado es el con-
sabido argumento de que no hay nada fuera del mercado y que la intercul-
turalidad es un nuevo gadget del mercado empleado por el Estado. En este
sentido, la interculturalidad seria otra manifestaci6n de las politicas identi-
tarias que el filésofo e investigador esloveno Slavoj ZiZek condena, toman-
do el ejemplo paradigmético de Estados Unidos sin entender ni jota de lo
que pasa en otras partes del mundo y olviddndose que el mundo es algo més
que Europa y Estados Unidos, aunque Europa y Estados Unidos se hayan
expandido a todas partes del mundo. Pero lo cierto es que, como vimos el
11 de septiembre de 2001, el mundo llegé también a Estados Unidos e, in-
directamente, también a Europa. En fin, la dificultad de entender la diferen-
cia entre lo que estas dos palabras designan es una de las dificultades del
monotopismo del pensamiento moderno, la imposibilidad de pensar fuera
de las categorfas de la modernidad, de no entender en suma la importancia
de las geopoliticas del conocimiento y de los lugares epistémicos, éticos y
politicos de enunciacién. Pues bien, usando el ejemplo que me brindé el
profesor José Yénez del Pozo dirfa, para aquellos que no entienden la dife-
rencia, que vivimos en un mundo constantemente multicultural, en la me-
dida en que interactuamos con gentes de distinta cultura. Sin duda, la mul-
ticulturalidad trae conflictos en situaciones de crisis y el Estado tiende a
resolver esos conflictos, puesto que si los evitara, serian perniciosos tanto
para el mismo Estado como para el mercado. Pero la interculturalidad no es
solo el estar juntos, sino el hecho de aceptar la diversidad del ser en sus
necesidades, opiniones, deseos, conocimiento, perspectiva, etc. En este
momento de la historia no es facil comprender (incluso para la izquierda)
que haya formas de pensamiento que no se fundan en Santo Tomds, Kant,
Spinoza, Freud, Heidegger, Husserl o Marx, y quizés algunos més. En el
caso de los Andes, se trata del conocimiento que c 6 a ser subyugado
por el cristianismo, luego por la Ilustracién y més tarde por el marxismo.
Usted ha expuesto muy bien la trayectoria y las complejidades del con-
cepto de «interculturalidad» (Walsh, 2000 y 2002). A mi me incumbe aqui
lizar solo un : el que el concepto de interculturalidad revele
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y ponga en juego la diferencia colonial, lo cual queda un tanto escondido
en el concepto de multiculturalidad. Por eso, cuando la palabra intercultu-
ralidad 1a emplea el Estado, en el discurso oficial el sentido es equivalente
a multiculturalidad. El Estado quiere ser inclusivo, reformador, para man-
tener la ideologia neoliberal y la primacia del mercado. Pero, en todo caso,
es importante reconocer las reformas que se pueden realizar a través de la
politica del Estado. En cambio, el «proyecto intercultural» en el discurso de
los movimientos indigenas estd diciendo completamente otra cosa, estd
proponiendo una transformacién. No estdn pidiendo ¢l reconocimiento y la
inclusion en un Estado que reproduce la ideologia neoliberal y el colonia-
lismo interno, sino que estdn reclamando la necesidad de que el Estado re-
conozca la diferencia colonial (ética, politica y epistémica). No estén pi-
diendo que se reconozca la participacién de los indig en el Estado, sino
su intervenci6n en paridad y el reconocimiento de la diferencia actual de
poder, esto es, la diferencia colonial y la colonialidad del poder todavia
existente, de los indigenas en la transformacién del Estado y, por cierto, en
la educacién, la economia, la ley. En ese sentido, el Estado ya no podria ser
«monotépico e inclusivo», sino que tendré que ser «pluritépico y dial6gi-
con, en ¢l cual la hegemonia sea la del diflogo mismo y no la de uno de los
participantes en el didlogo, como es el caso actual tanto en Ecuador o Bo-
livia como en Estados Unidos o Francia, El paso decisivo para el futuro es
la universidad, y este paso se estd dando ya en Ecuador, con la Universidad
Intercultural, y en Bolivia, con varias experiencias en marcha de universi-
dades lideradas por intelectuales indigenas. Subrayemos para los lectores
no familiarizados con estos temas. que la Universidad Intercultural de las
Nacionalidades y Pueblos Indigenas «Amawtay Wasi» no es solo para in-
digenas, sino que es para todo el mundo. La particularidad es la diferencia
de perspectiva entre Ja universidad estatai (o privada) y la universidad in-
tercultural. Mientras que la universidad estatal, en Ecuador o en Bolivia,
reproduce la tradicién colonial de la expansién de la universidad europea
en América y, mds recientemente, la transformacién de la universidad kan-
tiana-humboldiana en universidad corporativa (por ejemplo, conocimiento
instrumental, preparacién de profesionales eficientes, eliminacién de cono-
cimientos «indtiles» como las h idades y el p iento critico), la
universidad intercultural reformula el qué, el por qué y el para qué del co-
nocimiento tanto en la perspectiva epistémica indigena (en vez de blanca)
como en las necesidades legales, econémicas, de salud, etc. En este senti-
do, la respuesta a la globalizacién desde la perspectiva indigena es, por un
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fado, inequivoca y, por otro lado, sin retroceso. Y no voy a abundar en estos
detalles porque ya estén explicados en el Boletin ICCI-RIMAI de octubre
de 2000 (Instituto Cientifico de Culturas Indigenas, 2000). Pero para los
lectores que no tienen por el momento acceso a este boletin, sefialaré que la
decision de los disefiadores de la Universidad Intercultural, y la de su actual
rector Luis Macas, de designar la organizacién de la universidad y los titu-
los otorgados en quichua, en vez de en castellano, no es un mero capricho
ni una decisién sin consecuencias. Al contrario, es un ancla importante de
lo que la interculturalidad, tomada en serio, significa. Y no me queda la
menor duda de la seriedad y radical importancia del proyecto.

En este sentido, el libro de Fornet-Betancourt (2000) que mencioné
antes es importante, pero necesita ser recontextualizado. La contribucién
del libro es la de marcar el hecho de que la «filosofia latinoamericana» fue
una filosofia, por un lado, marcada por la diferencia colonial con respecto
a la filosofia europea (que explico tanto en «Diferencia colonial y razén
posoccidental» [2000c], como en la introducci6n al libro Capitalismo y
geopolitica del conocmuemo [2001b)) y, por otro, una filosofia que estuvo
de espaldas al p ) indigena y al p iento afrocaribefio. En
este momento no es suficiente con que la lradmién de la filosoffa «latinoa-
mericana-criolla» reconozca sus limites. Si solo fuera asf, serfa una «filoso-
fia multicultural», es decir, incluiria a todos para seguir siendo la filosofia
del p iento criollo izo e inmig La verdadera filosofia inter-
cultural serd aquella en la que dialoguen p > izo-criollo e in-
migrante con ¢l pensamiento indigena y el pensamiento afrocaribefio (tal
como lo articulan, por ejemplo, tanto Gordon Lewis [2000], de Jamaica,
como Paget Henry [2000], de Antigua). En cuanto al pensamiento indige-
na, estd ya en marcha desde el siglo xvi (Guaman Poma, Pachacuti Yamki,
el manuscrito de Huarochiri, etc.) y se esté rearticulando en obras como las
de intelectuales aymaras Fausto Reinaga, Felipe Quispe, Marcelo Ferndndez
Osco, Enrique Ticona y otros, en Bolivia. En Ecuador pienso que la
Universidad Intercultural es el proyecto donde esta actualizacién se resume
y se articula institucionalmente.

En suma, el concepto de interculturalidad definido desde la perspecti-
va de los movimientos sociales e intelectuales indigenas da cuenta de la
importancia de las geopoliticas del conocimiento. Esto es, la de tomar en
serio que el conocimiento no es uno y universal para quien quiera ingresar
en él, sino que estd marcado por la diferencia colonial. En este sentido,
estoy de acuerdo con usted en que la i Ituratidad asi definida es una
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manera de sobrepasar el colonialismo interno. Por otra parte, es una buena
muestra del potencial epistémico de la epistemologfa fronteriza. Una epis-
temologia que trabaja en el limite de los conocimientos indigenas subordi-
nados por la colomahdad dcl podcr, ma:gmados por la dlferencm colonial
y los conocimi tr idos a la perspectiva J:d de
conocimiento y a sus neomdades politicas y concepcién ética.

Finalmente, es importante subrayar que la interculturalidad como pro-
yecto epistémico, ético y politico desde la perspectiva indigena es una ma-
nifestacién singular de lo que estd ocurriendo en otras partes del mundo.
No tengo aqui tiempo para dcsarrollar este punto, pero quiero mencionar el
caso de los intel les progr del do 4rabe Imén como
Mohammed Abed al-Jabri (1995) y Ali Shari’ati (1979), ademés de Abde-
Ikhebir Khatibi de quien me ocupé en Local Histories/Global Designs
(2000b). Al pensamiento afrocaribefio habria que agregar también lo que
esté ocurriendo en Africa. De ello me ocupo en parte en Capitalismo y
geopolitica del conocimi (2001b). A los nombres ahi mencionados ha-
bria que agregar el muy importante de Achille Mbembe. En fin, el grupo
asidtico de estudios subalternos (traducido en Bolivia por Silvia Rivera Cu-
sicanqui y Rossana Barragén) es otro ejemplo. Interculturalidad seria asi
un nombre de un fenémeno global cuyas caracteristicas dependen de las
historias locales y de la particular articulaci6n de la colonialidad del poder
en Asia, Africa y América Latina. Traté de explicar este fenémeno como la
emergencia del p iento (epi logfa, ética y politica) fronterizo en
mi libro Local Histories/Global Designs (2000b).

- CW: Dentro de la perspectiva que usted ha seialado aqui y en el
contexto de la politica antiterrorista | da d és de los acc -
tos del 11 de septiembre de 2001 y una emergenle colonialidad global,
{,c6mo pensar el Plan Colombia?

- WM: Para responder a esta preg que cc por tra-
tar de entender la I6gica de los disefios globales, particularmente en su dl-
tima etapa, la etapa del do total» (Hinkel 1, 1989) o, loque es

lo mismo, la filosofia neoliberal o, lo que es lo mismo, la dltima etapa de la
globalizacién. Es decir, de la globalizacién/colonialidad global.

Antes de entrar al tema del 11 de septiembre hay que decir que la
muerte de miles de personas (ciudadanos o no) en el ataque a las torres del
World Trade Center tiene que ser condenado. Pero es io tambié
poner entre paréntesis los afectos para poder entender la I6gica de lo que
esté ocurriendo. La condena al acto rerrorista no implica que, automética-
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mente, se celebre la respuesta del Gobierno estadounidense. Por otra parte,
de las miles de personas que perdieron la vida el 11 de septiembre no todas
eran estadounidenses, aunque los medios de comunicacién asumieran que
si, que todas lo eran, La condena al acto terrorista, entonces, es una conde-
na desde la perspectiva de la «pérdida de vidas humanas» y no solo de la
«pérdida de vidas» identificadas con la nacionalidad, y la nacionalidad
marcada por la tradicién anglo-protestante-blanca. Volveré sobre este
asunto mds abajo, al referirme a los derechos humanos.

A partir del 11 de septiembre hemos hado y leido tres tipos bési-
cos de discurso. El discurso de la derecha, particularmente pronunciado por
el expresidente George W. Bush y sus estrechos colaboradores. En Europa,
el exprimer ministro Tony Blair se encargd de propagar esta versi6n en sus
propios términos. La retérica de este discurso acentda el terrorismo como
ataque a la libertad amenazada por el mal. Esta caracterizacién la habia

leado ya el expresid Ronald Reagan en los afios ochenta para ca-
racterizar el Imperio soviético. En este di ) la guerra indefinida contra
el terrorismo se justifica como defensa de la libertad y de Estados Unidos,
como paradigma de la libertad y de la democracia. Al mismo tiempo, el
paradigma nacional de la democracia se extendi6 a nivel global cuando el
expresidente George W. Bush sentencié que: «quienes no estdn con noso-
tros estdn contra nosotros». Este pronunciamiento revela la I6gica de la
lucha contra el terrorismo: la defensa de la libertad y de la democracia im-
plica que quienes no estdn aliados con esta defensa no tienen derecho a ser
libres y a estar en contra. Esto es, la defensa de la libertad se justifica me-
diante la violencia contra quienes no estén involucrados en la libertad que
se defiende y qui se les ha dificultado el derecho de oponerse libremen-
te a la libertad que se defiende con la violencia. Lo que acabo de decir no
debe leerse como una justificacién de lo que ocurrié el 11 de septiembre.
Hay aqui dos niveles de andlisis que no pod confundir: uno es el ético-
politico. Eticamente es condenable todo acto que atente contra la vida de
personas civiles, no involucradas en el conflicto. Politicamente, los actos
terroristas tienen un efecto contraproducente en la medida en que justifican
el refuerzo del poder contra el cual el terrorismo se ejecuta y, ademis, no
ofrecen alternativas ni proyectos para el futuro. Se podria argumentar que
Osama bin Laden y Al-Qaeda los tenfan, pero no voy a entrar aqui en estos
detalles. Sin embargo, la 16gica del poder y de la colonialidad del poder
como lo explica Anfbal Quijano (2002) no puede aceptarse como el bien
natural que lucha para destruir la artificialidad del mal. La «doble critica»
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es aqui mas necesaria que nunca. Y la «epistemologia fronteriza», esto es,
el pensamiento que piensa y se piensa desde la perspectiva de quienes su-
fren las consecuencias de la violencia estatal, es mds necesaria que nunca.
Por cierto, no estoy diciendo que Osama bin Laden representase esa pers-
pectiva. Bin Laden era una de las mpueslas posibles explicable desde la

perspectiva de la colonialidad del poder; explicable pero no iamen-
te Jusuﬁcable En la misma légica era exphcable Sendero Luminoso; pero
de justificable. El Itado de Sendero Luminoso fue, di-

J

cho sea de paso, semejante. Reforz6 el poder y justificé la violencia estatal
y militar aunque, claro est4, solo a nivel nacional. Por otro lado, el discurso
de la izquierda nacional (es decir, la izquierda en Estados Unidos, particu-
larmente a través de medios como The Nation) denunci6 las complicidades
entre el Gobierno de Estados Unidos y Afganistdn, en 1979, contra la
Uni6n Soviética®. Puso de relieve la colaboracién con Osama bin Laden y
el iento que este recibid, en aquel entonces, por parte de la CIA.
Puso también de relieve la conveniencia para Estados Unidos del Gobierno
talibdn; y no dejé de sefialar los intereses econémicos en juego en Afganis-
tén, las riq petroleras en Afgani (un enclave estratégico para la
estabilidad de la regi6n, rica en recursos energéticos) y también las relacio-
nes entre Estados Unidos y Arabia Saudi, relaciones que continuaron desde
1979 hasta la presidencia de George Bush padre En fin, pocos aspectos
quedaron de las componendas y triquif ionales, durante la
Guerra Fria, entre Es!ados Unidos y los paises rabes, particularmente Ara-
bia Saudi, y la Uni6n Soviética, que la izquierda estadounidense no pusiera
de relieve.

Hubo, y todavia lo hay, un silencio solo roto esporédi y. cuan-
do asf ocurre, enmarcado por la presencia y la ideologia de los medios de

36. Mientras que las noticias enfatizaban la invasién de la Unién Soviética en Afganistin. la
intervencién solapada de Estados Unidos para desestabilizar el Gobiemo de Kabul era
conocida tanto por los oficiales del Gobiemo como por | los cnrculos pcnnd:sucus cercanos:
como puso de relieve hace dieciséis afios Zbigniew B
nacional del presidente Jimmy Carter, en el curso de una entrevista cmeedlda al semanario
francés Le Nouvel Observaleur, la CIA habia penctrado en Afganistin con el fin de deses-
tabilizar al Gobierno de Kabul, ya en julio de 1979, cinco meses antes de Ja intervencién
soviética (en lnea: hitp//ww icle1 65889.html). Semejante a lo ocurri-
do en Ucrania.
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comunicacién en Estados Unidos: la opinién de los intelectuales progresis-
tas en el mundo drabe-isldmico. Al Jazeera fue censurada después del pri-
mer dia en que algunos canales en Estados Unidos se atrevieron a mostrar
fragmentos de entrevistas con Osama bin Laden y los talibanes. Personalmente
tuve la oportunidad de escuchar, en Duke, a la escritora y activista Egipcia
Nawal El-Sadawi (octubre de 2001) y ver también una entrevista que A/
Jazeera le hizo a ella un par de afios antes. En la entrevista se podia com-
prender las posiciones antagénicas y enfrentadas, en el islam, entre intelec-

tuales fund li i No obstante, cuando los intelectua-
¥ progi

les progresistas arabo-isldmicos no solo cond el fund li islé-

mico sino también el fund. lismo del do neoliberal, son vistos

también ellos como contrarios al bien, a la libertad y a la democracia.
Seria interesante revisar las reacciones en otras partes del mundo, pero
no viene aqui al caso. Teniendo en cuenta la segunda parte de la pregunta,
mejor nos s en las resp en y desde América Latina. Pero
para ello hay que empezar antes, en la década de los afios setenta, después
del fracaso del proyecto de modernizacién y desarrollo de la Alianza para
el Progreso y de las reformas de Eduardo Frei en Chile, que culminaron en
la elecci6n de Salvador Allende. Su derrocamiento, en 1973, puede tomar-
se como un punto de referencia del cambio al que estoy aludiendo. El te6-
logo de la liberacién Franz J. Hinkelammert (1989) caracteriz esta etapa
(es decir, la etapa que siguié al fracaso de la Alianza para el Progreso, el
golpe militar en Chile y la crisis motivada por la OPEP), como la «terce-
ra guerra mundial». La aparicién del mal como el enemigo marcé, para
Hinkelammert, el argumento y la gia parael | iento del merca-
do total y del Estado en contra del Estado. En esta genealogia, la transfe-
rencia del mal de la Unién Soviética a los talibanes, Osama bin Laden y
Al-Qaeda, constituirfa la «cuarta guerra mundial». Y asi es como la carac-
terizé el subcomandante Marcos (1997). Es en esta linea de pensamiento
que podemos también entender la posicién asumida por Anibal Quijano,
miembro de nuestro proyecto de investigacién, en su articulo «;Entre la
Guerra Santa y la Cruzada?» (2002). El argumento de Quijano tiene dos
facetas. Por un lado, el argumento histérico que se estructura en torno a la
colonialidad del poder y subraya el conflicto entre cristianos y moros en el
siglo xv1, que es una de las marcas de la complicidad entre cristianismo y
capitalismo mercantil. La destruccién de libros y del saber drabe-isldmico,
a finales del siglo xv, en la campafa dirigida por el cardenal Jiménez de
Cisneros encuentra su contraparte diacrénica el 11 de septiembre, en la
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destruccién del capital simbélico del siglo xx1: no ya los libros y el saber,
sino la concentracién del capital financiero. La acumulacién del capital
simbélico de los dos acontecimientos es sin duda reveladora. Por otra parte,
Quijano contrapone el «terrorismo de Estado» al «terrorismo privado».
Indirectamente continda el andlisis que habia ofrecido Hinkelammert
(1989), desde la perspectiva de la teologia de la liberacin, al analizar la
I6gica del mercado total durante la etapa de la «tercera guerra mundial».
Quijano nos ofrece una actualizacién en el momento de la «cuarta guerra
mundial».

Tenemos aqui ya bastantes elementos para pensar de qué manera se
estd rearticulando hoy la colonialidad del poder en la «cuarta guerra mun-
dial». Dentro de esta perspectiva el Plan Colombia seria una reconfigura-
cién hoy de los disefios globales y, en particular, de las relaciones entre
Estados Unidos y América Latina., El Plan Colombia, lanzado por el
Gobierno colombiano y apoyado por los Estados Unidos (y con la absten-
ci6n de la Unién Europea), es un buen ejemplo de la complicidad entre
gobiernos locales de pafses emergentes, del ex-Tercer Mundo (el «Tercer
Mundo» en la etapa de la tercera guerra mundial) y los disefios imperiales
(econémicos y militares) de los gobiernos locales de paises desarrollados,
del Primer Mundo. Es curioso que, mientras «Tercer Mundo» es una expre-
si6n criticada como obsoleta, por la derecha misma, «Primer Mundo» no
produce las mismas desconfianzas. El Plan Colombia es un proyecto de
Iucha contra la guerrilla, no contra el terrorismo, Ambos son movimientos

émicos, para emplear la expresion introducida en el andlisis del
mundo moderno-colonial. Pero sus respuestas tienen distintas motivacio-
nes, suS Itados sean veces j Por ejemplo, la
muerte mdlscnmmada de personas inocentes. Pero claro esté, la mume de
personas inocentes ocurre también en las maniobras del Estado contra el
terrorismo, |a guerrilla y |a invasion, como ocurrié en la Guerra del Golfo,
en Afganistdn y, aunque sabemos menos, en las fumigaciones en la zona
cocalera de Colombia. Recordemos, para entender lo que estoy diciendo,
los distintos disefios globales que a lo largo de cinco siglos justificaron e
pl on la colonialidad del poder. La cristianizacién del mundo fue

el primero. América Latina siguié la misién civilizadora, la civilizacion
secular del mundo. A este disefio siguié el desarrollo y modernizacion,
entre 1945 y 1950 aproximadamente. A partir de ese entonces, durante la
«tercera y cuarta» guerras mundiales lo que tenemos es el mercado total del
que habla Hinkelammert. Cada uno de estos disefios, que coexisten hoy

h
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aunque el dominante es el del mercado total, ha producido distintas formas
de justificar e instrumentar la colonialidad del poder. Como vimos més
arriba, el mercado es hoy el bastién donde anida la libertad y la democracia.
Pero, como ya se habla hoy en Estados Unidos en los medios independien-
tes, ;por qué suponer que el capitalismo es la condicién necesaria de la
democracia? Si el objetivo es la democracia, ¢ por qué necesitamos del ca-
pitalismo? Y por otra parte, si no hay un vinculo necesario entre capitalis-
mo y democracia, ;cudles son las posibilidades futuras? Por cierto, que no
la dictadura del proletariado, un proyecto que mantuvo la misma légica y
que cambi6 el contenido; en vez de la concentracién del poder en las élites
capitalistas, la concentracién del poder se dio en los intelectuales represen-
rantes de la clase obrera.

Quiero aclarar, aunque resulte obvio, que aqui me estoy refiriendo al
Plan Colombia no en su complejidad cotidiana, sino en el lugar que le co-
rresponde en la perspectiva de la colonialidad global, es decir, de los cam-
bios que van reconfigurando la posmodernidad y, en consecuencia, la pos-
colonialidad. Con esto quiero decir que si por posmodernidad entendemos
transformaciones que operan ya sobre los principios de la modernidad,
pero tampoco se explican sin la modernidad, la poscolonialidad debemos
entenderla como transformaciones de los principios en los que oper6 la
colonialidad hasta hoy. Poscolonialidad quiere decir pues, nuevas formas
de colonialidad y no su fin. Esta poscolonialidad, esta colonialidad global
(o «colonialidad ar large» para complementar lo que le falté a Arjun Appa-
durai [1996] cuando solo se refirié a «modernity at large») que toma distin-
tas formas, tiene en el Plan Colombia una manera especifica de operar en
América Latina. ;Qué quiero decir con esto? Primero pensemos, a grandes
rasgos, en la colonialidad global. En primer lugar, como es obvio para todo
el mundo, si bien hay estados fuertes como lo son los del G-8, también es
cierto que el capital y sobre todo el capital financiero funciona con inde-
pendencia del Estado. Si bien es cierto que Estados Unidos tiene el poder
militar m4s fuerte, también es cierto que el poder militar estd concentrado,
hoy, en los Estados Unidos y la Uni6n Europea. En fin, lo que el G-8 hace,
al igual que el «grupo de los cincor» del Consejo de Seguridad de la ONU
(Estados Unidos, el Reino Unido, Francia, Federacién Rusa y China), es
constituir complejas formas de gobierno mundial y de redefinicién de la
diferencia imperial (por ejemplo, el grupo de los cinco) y de la diferencia
colonial (ya no son solo Estados Unidos o Francia, por ejemplo, agentes
identificables del ejercicio de la colonialidad del poder, sino que este se
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distribuye en otros lugares, en el Fondo Monetario Internacional, el Banco
Mundial, la Organizacién del Atldntico Norte, etc.). No es que el imperio
se haya convertido en un deleuziano y posmoderno no-lugar. No, no. Solo
ha cambiado de lugar. El lugar no es un territorio, un Estado-nacién impe-
rial, como el Reino Unido en el pasado, o Estados Unidos en la segunda
mitad del siglo xx. El lugar no es un territorio, sino un espacio de podet o,
mejor, redes desde donde se ejerce la colonialidad del poder.

Estas formas de concentraci6n del capital y de colonialidad global son
g les. Los herbicidas desparramados sobre los campos de cultivo de
coca en Colombia son parte de las tecnologias de guerra que se emplean
hoy, sea con fines de «aumento de la produccién» genéticamente orquesta-
da y purificada o con fines de «disminucién de la produccién», en el caso
de la coca. Ahora bien, la aparente contradiccién entre aumento y disminu-
ci6n de la producci6n no es tal, y ambos, aumento y disminucién, estdn
mediados por una cuestién €tica que se combina de manera un tanto perver-
sa con una cuestién econémica y otra politica. La cuestién ética es la que
hace de la coca, contraria al café, por ejemplo, una fa éti
deplorable. Sin embargo, la coca es, como el café o cualquier otra mercan-
cia, una famésen la del capital. No solo eso, sino que es
una mercancia que mueve una cantidad de dinero que no mueven otras
mercancias. De tal modo que, por un lado, la coca genera y distribuye un
discurso ético-liberal en todos los medios de difusién, por otro, los benefi-
cios econémicos que produce la coca para todos aquellos involucrados en
el negocio del capitalismo-liberal (y neo-liberal) convierten en dispensable
el discurso ético: la produccin y mercantilizacién de la coca es més impor-
tante que las consecuencias que tiene en las vidas humanas y en la corro-
si6n del tejido social. No obstante, la mercantilizacién de la droga no es la
tnica forma por la que la vida humana pierde valor frente al valor de la
mercancfa, del dinero, y de la acumulacién de riquezas. En los Gltimos

meses los periddicos han estado c« do el g dio ind en
Africa por falta de capacidad adquisitiva de medicinas para los paci de
VIH/Sida. En este caso, el > de prod farmacéuticos no se ha

logrado para salvar o prolongar vidas humanas, sino para producir riqueza.
De tal modo que cuando la cuestion es elegir entre la vida humana y las
ganancias, para la ética del capital, hoy, este no es un dilema: las ganancias
van primero. Este es el momento en que es necesario estar atento a la poli-
tica y a la filosofia de los derechos h Hoy la derecha defiende la
universalidad de los derechos h ) CONSCi de las criticas a tal uni-
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versalidad. Estas criticas provienen, fundamentalmente, de la izquierda oc-
cidental, de los lideres politicos asidticos y de los fundamentalistas isldmi-
cos. En este escenario, la derecha que asi presenta el argumento, sale
ganando. Pero hay una cuestién mds bdsica: la desvalorizacién de la vida
humana por el mercado total, y es precisamente en este contexto de desva-
loracién de la vida humana que se defiende la importancia de los derechos
humanos, desde la derecha, contra la izquierda que critica su universalismo
y frente a Asia Oriental y al mundo isldmico, que critican su occidentalis-
mo. Los derechos h deben ser defendidos, pero no desde una posi-
cién que mantiene los derechos humanos suponiendo que el capitalismo, la
democracia y la libertad son la mejor forma de asegurarlos. La defensa de
los derechos humanos sin cuestionar el capitalismo estd tan viciada como

q

q i

su condena por la izqui ¢ | y por el asianismo y el fi
lismo isldmico. En este arg ) estdn hoy dados los debates sobre
los «derechos humanos». Michael Ignatieff (2001) defiende la universali-
dad de los derechos humanos frente a estos tres tipos de criticas: la de la

da occidental, la de la perspectiva isldmica y la de la perspectiva
asxétlc& El argumento estd vmado por la ceguera y la asuncién de que en
el Occidente no marxista (si se puede decir) no se violan derechos huma-
nos. Los violadores son siempre los otros, los diferentes, los que estén del
otro lado de la diferencia imperial o de la diferencia colonial. En este sen-
tido preciso es donde el arg ) de Ignatieff es Gtil para comprender la
doble cara de los derechos humanos defendidos por Occidente: son un ins-
trumento para el control de la barbarie mediante la expansi6n del capitalis-
mo, de la libertad y de la democracia”.

Por el lado de lo politico, las complicaciones surgen entre otras cosas
en torno a la soberania y a la gobernabilidad. Para comprender este aspecto
conviene hacer algunas distinciones en el largo horizonte colonial de la
modernidad. En el siglo xvi, por ejemplo, la cuestién de soberania no se
planteaba todavia en los términos en que nos la planteamos hoy. El «dere-
cho de gentes» que introdujo y elabor6 la la de Sal se ocupab
més bien de los derechos de gentes bajo la esfera del imperio, pero no de su
autogobierno. A partir de finales del siglo xvin y, sobre todo, en el si-

37. Véase la critica progresista, desde la perspectiva isldmica, de Abdullahi An-Na‘im (1994).
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glo xix, y perdén por ser demasiado esquematico, pem €s necesario tener
en cuenta este marco, la cuestién de la sob [ apl e en
dos frentes: por un lado, la soberania de los estados-nacién en Europa y,
paralelamente, de los estados que emergian de la descolonizacién en las
Américas (Estados Unidos, Haiti, la América hispanica y portuguesa); y
por otro lado, la soberanfa de los estados-naci6n que surgieron de la desco-
lonizacién en la segunda mitad del siglo xx. Pero, ademds, la existencia del
comunismo que estructuré la Guerra Fria introdujo una nueva dimensién en
la cuestién de la soberania. Introdujo, en realidad, un nuevo igo para
el concepto liberal de soberania. Asi, forz6 a nuevas alianzas entre los es-
tados que surgieron de las excolonias y los estados industrializados que
orquestaron la colonizacién en los siglos X1X y XX.

En todo caso, la soberania fue y sigue siendo un arma de doble filo. La
soberania es un discurso de la modernidad que, al mismo tiempo, se ejerce
como colonialidad del poder, es decir, como forma de control. El Plan Co-
lombia se presenta, por un lado, como parte del discurso de limpieza ética y,
por otro, como una cuestion de gobernabilidad en la que la soberania del
Estado colombiano estd entre fuegos cruzados: el negocio de la droga y la
guerrilla, por un lado, y Estados Unidos, por el otro. Si a esto agregamos que
ademés de la coca como mercancia y de la cuestién de gobernabilidad mu-
chas otras riquezas naturales estin en juego (petréleo, minerales, explotacién
forestal), el Plan Colombia seria un sector de los nuevos disefios globales
puestos en préictica por el diseflo neoliberal (es decir, ya no el disefio global
con el proyecto de cristianizar, de civilizar luego o de modemnizar, como lo
fue en los afios posteriores a la Segunda Guerra Mundial). Se trata ahora de
un disefio en el cual, contrario a los anteriores, se ha llegado a poner la acu-

lacién por encima de la vida h Mientras que a lo largo de la misién
cristiana y civilizadora se restaba valor a las poblaciones colonizadas, mar-
cando la diferencia colonial que distinguia culturas superiores de culturas
inferiores, hoy, en cambio, lo que ha perdido valor es simplemente la vida
humana. Asi pues, en el terreno de lo politico, el Plan Colombia aparece
como un aspecto més del gran disefio global, en el que el discurso ético ocul-
ta la potencialidad econémica que subyace, y el discurso politico de la liber-
tad y soberania de Colombia oculta la p ialidad politica y militar del
control de la poblaci6n y la administracién de riquezas futuras.

- CW: ;Cuiles son las cuestiones centrales que las geopoliticas de co-
nocimiento plantean a la universidad latinoameri /andina y a nosotros
académicos?
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- WM: La primera parte de su pregunta alude a la dimensi6n institucio-
nal y, en consecuencia, apunta hacia la fundacién econdmica y politica en
la produccién del conocimiento. Tomemos de nuevo, como marco, los afios
de la Guerra Fria y los més recientes, los de posguerra fria. Pero recorde-
mos, sin embargo, que la universidad fue y es parte de los disefios globales
del mundo moderno-colonial. Con ello no quiero decir que en las grandes
civilizaciones que ya existian cuando Europa era todavia una comunidad
por formarse, débil y semibdrbara, no tuvieran instituciones educativas.
Quiero decir que a la msmucxén educativa que se concibié en térmmo: de
universidad le fue cc | en la conceptualizacién episté que
hoy conocemos como uni-vers(al)idad. La expansi6n religiosa y econ6mi-
ca de Occidente fue paralela a la expansién de la universidad. En conse-
cuencia, la situacién de la universidad, en este plano, debe pensarse en re-
lacién con la distribucién planctaria de las riquezas econémicas. Pero,
ademds, debe verse también en relacién con la desvalorizacién de la educa-
cién en los disefios globales neoliberales, paralelos a la desvalorizaci6n de
la vida h El do ministro de economia que tuvo Argentina en
dos afios del Goblerno de De la Raa (1999-2001), Ricardo Lépez Murphy,
educado en la economia del mercado libre, lo primero que hizo es cortar el
presupuesto, y cortar por lo menos necesario: la educacién. En fin, todo
esto lo sabemos. Solo estoy tratando de ponerlo en el marco de la doble
cara modernidad/colonialidad, de las historias locales y de los disefios glo-
bales.

Sin duda que estos fenémenos también ocurren en la Unién Europea y
en Estados Unidos. No obstante, y particularmente en Estados Unidos, la
universidad no depende ya de los fondos del Estado, sino de la financiacion
del capital privado, en el dreade i igaciones médicas, de ingenieria
ciencias fisicas, etc., y de los donantes, sobre todo en el drea de humanida-
des. ;Quiénes son los d ? Los d son exal )s de universi-
dades de prestigio, tanto estatales como privadas, que han tenido carreras
exitosas en términos de dinero. Asi, por ejemplo, Melinda Gates, esposa del
magnate de Microsoft, Bill Gates, fue estudiante en Duke y ahora es miem-
bro del Consejo Superior de la universidad (los consejos superiores de las
gr universidades estén siemp fonnados por petsonas de mﬁuencm en
el medio politico y econémico como, por ejemplo, 0S,
hombres y mujeres de negocios). Melinda Gates dond 20 millones de déla-
res a Duke y ambos, Melinda y Bill Gates, han donado también dinero para

progi peciales en la educaci6n de pregrado. Hay otros casos: un mi-
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llonario chino que doné 100 millones a la Universidad de Princeton, por
ejemplo, para patrocinar el incremento de la calidad y cantidad de los estu-
dios de China en los Estados Unidos. El Gobierno francés y el espafiol han
estado alimentando con dinero a las universidades para incrementar el estu-
dio del espafiol y del francés en Estados Unidos. Claro, esta posibilidad les
estd negada a Bolivia y a Ecuador, por ejemplo. Esta situacién tiene sus
ventajas, en la medida en que se dispone de medios, las bibliotecas estin
bien surtidas y las computadoras abundan. Por otro lado es notable, y estd
siendo tema de discusién, cuél serd el rol de las humanidades y del pensa-
miento critico en universidades que son cada vez mds corporativas; la inves-
tigacion, incluso en las humanidades, estd patrocinada por el capital priva-
do. Volvamos al ex-Tercer Mundo. Hace tiempo que los cientificos sociales
en Africa, y dltimamente también en América Latina, se han estado refirien-
do a las condiciones de trabajo de las universidades de estas regiones. En
América Latina, instituciones como la Universidad Nacional Auténoma de
Meéxico (UNAM) o la Universidade de Sao Paulo (USP), en Brasil, son ca-
sos excepcionales. El rector de cada una de estas dos universidades tiene
tanto o més poder, politico y econémico, que el gobernador de una provincia
argentina o ecuatoriana. Este no es el caso de la universidad en Argentina,
en Bolivia o en Peri, me refiero a las universidades estatales, donde las
condiciones son cada vez mis precarias®. Por otro lado, estdn surgiendo
universidades privadas con muy buen nivel de investigacién y ensefianza,
como la Torcuato Di Tella y la Universidad de San Andrés en Buenos Aires,
la Universidad Arcis, en Chile, y la Javeriana en Bogot4, dentro de las ya
consagradas”. En fin, a esto habria que agregar instituciones como el Con-
sejo Latinoamericano de Ciencias Sociales (CLACSO) y la Facultad Lati-
noamericana de Ciencias Sociales (FLACSO). Lo que importa, no obstante,
es que si bien se centros de investigacion y fi de prime-
ra linea, la universidad sea privada o estatal, sea econémica y politicamente
fuerte como la UNAM o la USP, la diferencia que nos interesa aqui es aque-

38.A este respecto. el NACLA (North American Congress on Latin America) publicé en
enero-febrero de 2000 un informe especial sobre «The crisis of the Latin American Uni-
VGISIlyn

39. Véase Lander (2000) y este volumen para una cduca ﬁlowﬁca dc la cuestién de la colo-
nialidad del saber, 1a universidad y las geop del
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Ila que existe entre historias locales en las que se piensan y se distribuyen
disefios globales y aquellas historias locales que tienen que negociar tales
disefios globales. En suma, lo que nos i aqui es la configuracién de la
diferencia colonial en el plano institucional de la educacién.

Ahora bien, todo este recorrido es (til para referirme al Gltimo aspecto
de la pregunta, al «nosotros académicos». Creo que aqui es necesario plan-
tearse el problema en términos més amplios, sin dejar de tener en cuenta,
por cierto, los factores econémicos y politicos a los que aludi en el parrafo
anterior. Todo lo contrario, es debido a ellos que es necesario plantearse el
problema en términos mds amplios. Para simplificar una cuestién compleja,
y con el riesgo de simplificarla demasiado, «el rol de los intelectuales», he
aqui la cuestién. Se me ocurren tres ejes para comenzar a pensar la cuestion:

a) Laideadelintelectual orgdnico, que habia planteado Antonio Gramsci,
aparece hoy como insuficiente, sobre todo en el ex-Tercer Mundo y en
particular debido a la emergencia de una intelectualidad indigena fuer-
te, una intelectualidad que, como argumentan Freya Schiwy y Michael
Ennis (2002), cuestiona el concepto de intelectual forjado en el imagi-
nario de la modernidad/colonialidad: los indigenas, por definici6n, no
podrian ser intelectuales, puesto que el intelectual se define en relacién
con el poder de la letra (el intelectual del siglo xix es la transformacién
del letrado del siglo xvi) y los indigenas no tenfan lerras, es decir, no
tenian luces. Pero, ademds de la letra, el intelectual se define por el
intelecto, y como los indigenas, segdn los disefios globales triunfantes,
no tenian letras, por lo tanto, su intelecto debia desarrollarse mediante

la civilizacién.

b) La idea de académico, o scholar, nos lleva a preguntarnos sobre la
formacidn de las «cul démicas», el rol de la investigacién y de
la ensefianza, asi como las relaci y diferencias entre académico e

intelectual. En este terreno es necesario no solo repensar, sino funda-
mentalmente reorientar los principios y objetivos de la investigacion y
de la ensefianza. Diria, para empezar, que hay tres preguntas claves
que explorar en este terreno:

- i Qué tipo de conocimiento/comprensién (epi logia y herme-
éutica) q os/necesi producir y itir? (A quiénes y
para qué?

- (Qué métodos/teorias son relevantes para el conocimiento/compren-
sién que q / i s producir y itir?
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+ ¢Con qué fines queremos/necesitamos producir y transmitir tal tipo
de conocimiento/comprensi6n?

¢) El proceso de pensamiento critico que responda a estas preguntas deberd
ser un trabajo continuo (publicar un articulo o un libro serd un momento
particular, pero no dente en este proceso); requerird esfuerzos y
toma de posiciones particulares en situaciones politicas tan distintas
como puede ser la de la universidad en Ecuador o en Estados Unidos,
como sefialé més arriba. El exceso econémico y técnico, en Estados
Unidos, dificulta el ejercicio de un pensamiento critico, puesto que la
sociedad valora y prefiere la eficiencia. En este sentido, quienes trabajan
en América Latina (o en Asia o Africa) tienen una contribucién funda-
mental que hacer. En sentido contrario, quienes trabajamos en Estados
Unidos y nos beneficiamos del pensamiento critico producido en Africa,
Asia 0 América Latina tenemos también un papel importante de apoyo,
tanto politico como material e intelectual, al pensamiento critico que se
produce fuera de Europa o de Estados Unidos. El pensamiento critico del
futuro ya no podré ser una constante actualizaci6n del pensamiento criti-
co europeo o estadounidense, o incluso aquel que estdn produciendo hoy
los intelectuales del Tercer Mundo en Europa y en Estados Unidos. Esto
es, si la critica a la globalizacién de derecha es seria, en el sentido en que
la globalizaci6n tiende a la homogeneizacién, también esta critica es va-
lida para la izquierda. Pensar que el marxismo debe ser universal tiene un
contenido distinto, pero la misma I6gica que el pensar que el cristianismo
y el liberalismo deben ser universales. Para responder a la iltima parte de
la pregunta, diria que «la tarea intelectual del académico», en Estados
Unidos, en América Latina o donde fuera, es producir pensamiento criti-
co, y el pensamiento critico no podré reemplazar la Biblia por Marx o
Hegel por Heidegger, o Fukuyama por ZiZek, etc. El pensamiento critico
tendrd que ser desde la colonialidad, por la descolonizacion tanto econ6-
mica como intel I, tanto de derecha como de izquierda. El pensa-
miento critico es, en Gltima instancia, el de una critica sin garantias.

Por eso, para terminar, los estudios culturales o los estudios poscolonia-
les son dtiles y necesarios, pero mantienen los limites de la academia y, sobre
todo, de la epistemologia moderna que piensa el conocimiento como estudio
de algo. En este preciso sentido, los estudios culturales no son distintos a los
estudios sociolégicos, histéricos o antropolégicos. Por eso se celebran los
estudios culturales, por ser interdisciplinarios. Este es un aspecto importante
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en la institucién universitaria, puesto que permite la creacién de espacios
més alla de las normas disciplinarias y, asf, permite que quienes se sientan
asfixiados por la tirania de las disciplinas que invocan «rigor cientifico» més
que pensamiento critico tengan un lugar para proseguir sus investigaciones y
ensefianzas. No obstante, «pensamiento critico» quiere decir algo muy dis-

tinto a «estudios culturales» o dios poscoloniales». El p iento cri-
tico no tiene como fin el conocimiento o comprensién del objeto que se estu-
dia, sino que el conocimiento y la comprensitn son los peldafios 108
para «otra cosa» y «otra cosa» estd ida en las tres preg que enun-
cié un poco mds arriba. En Local Histories/Global Designs (2000b) mi pro-
poésito no fue diar. Me i 6y mei més «reflexionar sobre
ciertos probl que no diar ciertos objetos o dominios o 4reas o

campos o textos», ya sean estos estudios culturales o poscoloniales. En fin,
para inar, la tarea académica/intel | deberd reformularse en térmi-
nos epistémicos, éticos y politicos, més que metodolégicos. La epistemolo-
gia fronteriza que contribuird a conceptualizaciones y précticas del hacer
conocimiento y conocer haciendo. El p i critico en la sociedad glo-
bal deberfa ser un constante proceso de descolonizacion intelectual que de-
berfa contribuir a la descolonizacién en otras dreas, como la ética, la estética,
la institucién de la religiosidad, la econémica y la politica, y la normatividad
sexual mediante la idea de género. La descolonialidad nombra procesos de
liberacién de la economia del capitalismo, la espiritualidad de la religién, la
esthesis de la estética, el saber de la experiencia del conocimiento experto,
la liberacién de la sexualidad de la tirania del género, la liberacién de la go-
bernabilidad atrapada en la teoria politica.

Creo, sinembargo, como dije ms arriba, que el proyecto de la Universidad
Intercultural es el proyecto més radical en cuanto a la geopolitica del cono-
cimiento y a las posibles vias futuras de impl transfor
epistémicas radicales y, por lo tanto, también éticas y politicas. A pesar de
la reciente clausura decretada por el presidente Rafael Correa, los logros y
la visién de Amawtay Wasi han llegado a un punto que no tienen vuelta
atrds y mucho menos olvido®. Y quisiera terminar esta entrevista invocan-

40. Véase: hup://www.periferies.org/ind i &vi icle&id=3:
gt

P ¢
%3A tra. 18%3A idad& ltemid=32&;
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do el proyecto, para mi radical, de la Universidad Intercultural, citando al-
gunos pérrafos del proyecto tal como estd presentado en el Boletin ICCI-
RIMAY (Instituto Cientifico de Culturas Indigenas, 2000):

«Hasta ahora la ciencia moderna se ha sumido en unos soliloguios en los
cuales ella misma se daba los fundamentos de la verdad desde los pardmetros

de la modemnidad occidental. Sus rfas de base eran siempre autorefe-
renciales, es decir. para criticar a la modernidad era necesario adoptar los
conceptos hechos por la misma modernidad y para laalteridad y la
dife ia de otros pueblos, era también necesario adoptar conceptos hechos
desde la matriz de la modernidad.

Es por ello que para la comprensién de los pueblos, naciones o tribus
que estaban fuera de la modernidad se hayan creado ciencias como la etnolo-
gfa, la antropologia. en las cuales el sujeto que observaba y estudiaba no po-
dfa ni ¢ inarse con el objeto estudiado. Los pueblos in-
digenas fnemn transformados en objetos de estudio, descripcién y andlisis.
Conocer y diar a los indfg p la misma actitud vivencial y
epistemoldgica con la cual se dcberlan csmdmr. por ejemplo, los dclﬁnes las
ballenas o las bacterias. Este d i d
por las condiciones de saber, exclufa la pos:bnhdad de autocomprensioén de
los pueblos indfgenas» (Instituto Cientffico de Culturas Indigenas, 2000).

- CW: Si la ciencia moderna se ha sumido en un soliloquio y si las
condiciones de saber siempre estdn implicadas en las condiciones de poder,
entonces jc6mo generar las condiciones para un didlogo? ;C6émo articular
la interculturalidad dentro de los limites de la epistemologia y de la produc-
cién de conocimientos? ;C6mo aportar a la aventura humana del conoci-
miento desde nuevas fuentes?

- WM: La Universidad | Itural estd p da j en esa
dimensién tedrica, pero también tiene una di i6n deomoléglca y ética,
en la cual el eje vertebrador es la nocién de interculturalidad, como pro-
puesta para aceptar las diferencias radicales y construir un mundo més jus-
to, equitativo y tolerante.

Volviendo al concepto de interculturalidad en el argumento de Fornet-
Betancourt (2000), citado més arriba, no me cabe duda de que estamos aqui
frente a un planteo radical que, como usted dice, comienza a desmantelar el
colonialismo interno y a afirmar el saber y el poder desde la diferencia co-

lonial interna. Los proyectos progresi que se imp en las uni-
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versidades estatales (como la Andina) y privadas (como la Javeriana) no
podréin ya ignorar estas propuestas. En cuanto a las universidades en Estados
Unidos, tanto privadas -como Duke- como estatales ~como Michigan—,
encontrarn en proyectos como el de la Universidad Intercultural un instru-
mento potente para deshacer la colonialidad del poder implicada en los
estudios de 4rea, en los «Estudios Latinoamericanos» en Estados Unidos
los cuales, d

"

veces con b i i y desde la izqui man-
tienen todavia la creencia de que el saber estd en otras partes pero no ahf,
precisamente, donde la Universidad Intercultural lo formula e implementa.
Desde el momento en que «los indios» tienen su propia universidad donde
se ejerce la autocomprensién y el estudio de la epistemologia moderna,
occidental, ;qué necesidad habrd ya de «estudiar a los indios», como lo
férmula el propio proyecto de la Universidad Intercultural?

La Universidad Intercultural es, quizés, el planteamiento més radical al
que nos enfrentamos no solo los académicos, sino también el Estado y la
sociedad civil. Y, como tal, en tanto profesionales y ciudadanos, con sim-
ple o doble nacionalidad, debemos asumirlo. Uno de los mayores desafios
es el de contribuir a proyectos como los de la Universidad Intercultural
mediante trabajos que adelanten la descolonizacién del saber, fundamen-
talmente a nivel de la economia y de la ley. Estos principios se encuentran
ya formulados en las investigaciones y argi s adelantados por Anibal
Quijano en los dltimos afios, trabajos hoy recogidos en una antologia fun-
damental de su obra (Quijano, 2014). La colonialidad del poder implicé la
colonialidad del saber, y la colonialidad del saber contribuy6 a desmantelar
(a veces con buenas intenciones) los si legales indj; y
(nunca con buenas intenciones) a desmantelar la filosofia y la organizacién
econémica indigena. Por otra parte, los propios intelectuales indfgenas hoy
estdn ya corrigiendo los errores histéricos, perpetuados a través de los si-
glos, e impl dos por la colonialidad del poder y del saber. Existen
trabajos como los del intelectual aymara Marcelo Ferndndez Osco sobre «la
ley del Ayllu», o del intelectual también aymara, Simén Yampara Huarachi,
sobre la «economia». Me parece que hay que dar este giro y construir nue-
vas genealogias conceptuales, puesto que los Huntingtons (para la derecha)
y los ZiZeks, los Laclaus, los Bourdieus (o ain mejor, los Giddens que ase-
soraron a Blair y los Becks que asesoraron a Schroeder) ya no pueden ser
q guien el p iento critico del «otro lado» de la diferencia colo-
nial. De ahi la importancia que tiene pensar las geopoliticas del conoci-
miento involucrados en ellas. Esto es, no tomar las geopoliticas del conoci-

hid
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miento como un objeto de estudio y hacerio desde una perspectiva que esté
Jfuera de ellas. No hay afuera de la geopolitica del conocimiento porque no
hay afuera de la diferencia imperial y de la diferencia colonial. La cuestién
central de las geopoliticas del conocimiento es, primero, entender qué co-
nocimiento se produce «del lado de la diferencia colonial», aunque sea
critico, y qué conocimiento se produce «del otro lado de la diferencia colo-
nial» (que serdn distintos en América Latina, el Caribe, Asia, Africay en
Europa o América del Norte cuando se trata de los afroamericanos, latinos,
pakistanies, magrebies, etc.), esto es, desde la experiencia subalterna de la
diferencia colonial como lo hacen, por ejemplo, Marcelo Ferndndez Osco,
Sim6n Yampara Huarachi y Félix Patzi Paco en los Andes o Lewis Gordon
y Paget Henry en el Caribe, 0 Gloria Anzaldia entre los chicanos o Rigoberta
Menchd en Guatemala o los zapatistas en el sur de México, o Abed al-Jabri
en Marruecos y Ali Shari’ati en Irdn, 0 Vandana Shiva y Ashis Nandy en la

India. Soy consci de que hay intel les progresistas y posmodernos
en Europa y en Estados Unidos que toman estos nombres con pinzas y
desconfi de icidades nacionales o fundamentales y prefieren en-

listarse en las genealogias hegeménicas del pensamiento modemo de
Occidente. Pues ahi estd el debate futuro, el verdadero debate de la inter-
culturalidad, de la geopolitica del conocimiento y de la difi ia epistémi-
ca colonial.




III. FIJANDO POSICIONES






10. Anecdotario 111

El primer capitulo de esta seccién fue escrito antes de encontrarme con el
concepto de colonialidad. A pesar de la incomodidad que sentia (al igual
que muchos otros/as) con el concepto de poscolonialidad, no aba ni
encontrdbamos otro camino. Pues habia que usarlo. Hablé en ese momenta
de posoccidentalismo en el proceso de encontrar una conceptualizacién
que correspondiera con el sentir las historias y los legados coloniales en las
Américas. Estas reflexiones continuaron hacla medmdos de los afios noven-
ta en didlogo con los di balternos |

La cuestién simplemente expuesta es que no hay poscoloma!unw an-
tes del concepto de posmodernidad (Lyotard, 1987 [1979]). Edward Said
habfa publicado un poco antes Orientalismo (1978); y ese mismo ao tam-
bién La cuestion palestina (1979). Este Gltimo quedé olvidado en las con-
versaciones poscoloniales. Se me ocurre pensar hoy que La cuestion pales-
tina es un argumento descolonial, paralelo a Los condenados de la tierra
(Fanon, 1963 [1961)) y a Colonizadores y colonizados (Mi i, 1957).
Ulti he estado arg do que el proyecto descolonial tiene su
momento de anclaje en la Conferencia de Bandung de 1955'. En resumen,
poscolonialismo y descolonialidad tienen en comiin los pasados coloniales
de las historias locales y los disefios globales, pero habitan distintas pieles
y siguen distintos derroteros con una visién comdn: transcender la imperia-

1. Véase: hip g.com/2012403/2 /ncither-capitali ism-bu
p sy
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lidad/colonialidad. Para ello, en el pensamiento descolonial es fundamental
la geopolitica del pensar, sentir, creer y conocer.

El segundo capitulo de esta seccién elabora una respuesta y un argu-
mento que en ¢l momento en que escribi el primero no estaba en condicio-
nes de articular. Estaba en la bisqueda de algo que no sabia lo que era.
Aungue sigo en la bisqueda, la opcién descolonial responde a lo que siento
en el cuerpo, mientras que las teorias poscoloniales me son familiares, pero
ajenas. No las siento en mi piel.

De manera indirecta, la conversacién con Antonio Lastra, que cierra
esta seccion, ilustra e ilumina estas cuestiones en un didlogo entre alguien
que, como Antonio, siente en su piel la genealogia del pensamiento europeo,
mientras que en la mia estdn marcadas otras memorias. Pasé sin duda por
el pensamiento europeo en mis estudios de filosoffa y letras en Cérdoba
(Argentina) y en mis afios de doctorado en Paris. Es necesario conocer el
pensamiento moderno, la filosofia continental, puesto que no nos podemos
desprender de algo que no conocemos. Pero conocer algo no significa asi-
milarse a lo que se conoce. Puede ser asi, pero no es asi en el pensamiento
descolonial. Y eso lo podemos ver a lo largo y a lo ancho, desde Guaman
Poma, a Mahatma Gandhi, Frantz Fanon, Steve Biko o Gloria Anzaldua.



11. La razén poscolonial: herencias coloniales y teorfas
poscoloniales?

El concepto de razdn poscolonial trata de insinuar una forma de pensar que
se articula en los legados coloniales y, a partir de la construccién de esos
legados, trata de pensar la modernidad. La razén poscolonial seria aquella
que desplaza el concepto de raadn construndo en la modernidad, reincorpo-
rando las cualidad ias ( pasi ) y. a partir de ese
gesto, intenta repensar la modernidad y posmodernidad desde la poscolo-
nialidad. Si bien el concepto de locus de enunciacidn no es privativo de la
razén poscolonial, es necesario para desmontar el concepto monolitico de
sujeto de conocimiento complice de la razén moderna y concebir la diver-
sidad del conocimiento como distintos espacios epistemoldgicos de enun-
ciacion,

La poscolonialidad (McClintock, 1992; Shohat, 1992; Radhakrishnan,
1993; Dirlik, 1994) es una expmsnén ambngua, algums veces peligrosa,
otras veces confusa y g | da e incc emplea-
da. Es ambigua cuando es usada para referirse a situaciones socio-histéri-

2. Publicado en Revista chilena de literatura. n.° 47 (noviembre 1995), p. 91-114, Santiago
de Chile.
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cas conectadas con la expansién colonial y la descolonizaci6n a través del
tiempo y del espacio. Por ejemplo, Argelia, los Estados Unidos del si-
glo xix y el Brasil del siglo x1x son todos categorizados como paises pos-
coloniales. El peligro surge cuando este término es usado en la academia
como una direccién pos- tebrica mds, y se convierte en fuente principal
para ir en contra de las précticas de oposicién llevadas a cabo por «gente de
color», del Tercer Mundo» 0 «grupos étnicos» en la acade-
mia. Es confuso cuando expresiones como «hibridizacién», «mestizaje»,
«espacio entre medio» y otras equivalentes se convierten en el objeto de
reflexién y critica de las teorias poscoloniales, porque ellas sugieren una
discontinuidad entre la configuracién colonial del objeto o tema de estudio
y la posicién poscolonial del lugar de la teoria. Poscolonialidad es incons-
cientemente empleada cuando es desarraigada de las condiciones de su ma-
nifestacion (p.ej., en ciertos casos, como un sustituto de la «literatura de la
Commonwealth» y, en otros, como poder en la «literatura del Tercer Mun-
don). Por consiguiente, es un término problemdtico cuando es aplicado a
las précticas culturales tanto del siglo xi1x como del siglo xx.

A pesar de todas las dificultades que este término implica, propondria
que no debiéramos perder de vista el hecho de que lo poscolonial revela un
cambio radical epistemo/hermenéutico en la producci6n tedrica e intelec-
tual. No es tanto la condici6n histérica poscolonial la que debe atraer nues-
tra atencién, sino los loci de enunciacién de lo poscolonial. En este articulo
asumiré que la transformacién més fundamental del espacio intelectual se
estd llevando a cabo, a raiz de la configuracién de una razén poscolonial,
tanto en el lugar de préctica oposicional en la esfera piblica como en el de
una lucha teérica en la academia. En este contexto, me siento compelido
por la descripcién de Ella Shohat (1992) sobre las teorias poscoloniales
como loci de enunciacién y su opinién de que la teoria poscolonial ha for-
mado un espacio de fuerza para la erudicién critica y de resistencia, mientras
que, en general, los discursos poscoloniales proporcionan précticas oposi-
cionales en paises con una gran herencia colonial. En palabras de Shohat:

«El término “poscolonial” seria mas preciso, por lo tanto, si fuera articu-
lado como la “Teorfa del Primer/Tercer Mundo.™ o “critica pos-anticolonial™
como un movimiento més alld de la asignaci6n binaria. fija. y estable de las
relaciones de poder entre “colonizador/colonizado™ y “centro/periferia”. Ta-
les iculaci gi un di mis matizado, que permite el movi-

miento, la movilidad y la Aluidez. Aqui, ¢l prefijo “pos” tendria menos el
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sentido de como un “después™ que de como un siguiente, yendo més alld y
comentando sobre un cierto movimiento intelectual ~crftica anticolonial ter-
cermundista- en lugar de ir mds alld de un cierto punto ¢n la historia —colo-
nialismo~; aguf el “neo-colonialismo” serfa una forma menos pasiva de abor-
dar la situacién de los pafses neocolonizados, y un modo de participacién
polfticamente més activa» (Shohat, 1992: 108)".

A pesar de todas las ambigiiedades del término analizado por Shohat,
la cita anterior subraya un aspecto crucial de las précticas contemporéneas
identificadas como poscolonialidad que el término va més alld de su
propia descripei6n. Por consiguiente, argumentaré a favor de la razén pos-
colonial entendida como un grupo diverso de précticas teéricas que se ma-
nifiestan a raiz de las herencias coloniales en la interseccién de la historia
moderna europea y las historias contramodernas coloniales. No iré tan lejos
como para decir o mirar a lo poscolonial como un nuevo paradigma, sino
para visualizarlo como parte de uno, atin més grande. Me gustaria insistir
en el hecho de que el pos- en poscolonial es notabl diferente de los
otros pos- de la critica cultural contemporénea. Por ello, me atreveré a su-
gerir que cuando se compara con la razén pc derna, nos )
con dos maneras fundamentales para criticar la modernidad: una, la posco-
lonial, desde las historias y herencias coloniales; la otra, la posmodema,
desde los Iimites de la narrativa hegeménica de la Historia occidental.

Comenzaré pues con un recuento de la manera en la que hablo acerca
de las situaciones y condiciones poscoloniales. Primero, limito mi com-
prensi6n acerca del colonialismo a la constitucién geopolitica y geohistéri-
ca de la modernidad occidental europea (conceptualizacién de Hegel) en
sus dos sentidos: la configuracién econémica y politica del mundo moder-
no, por un lado, como también el espacio intelectual (desde la filosofia
hasta la religion, desde la historia antigua hasta las ciencias sociales moder-
nas) que justifica tal configuracién, por el otro. La razén poscolonial pre-
senta lo contramoderno como un lugar de disputa desde el primer momento
de la expansién occidental (p.ej., Nueva Cordnica y Buen Gobierno de

3. Todas las citas de esta seccién 111 han sido traducidas del original en inglés por Yuridia
Ramirez Renterfa.
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Guaman Poma de Ayala, terminada alrededor de 1615), haciendo posible
cuestionar el espacio intelectual de la modernidad y la inscripcién del or-
den mundial en la cual el Occidente y el Oriente, el yo y el otro, el civiliza-
do y el bdrbaro, fueron inscritos como entidades naturales. Desde 1500,
aproximadamente, el proceso de consolidacién de Europa Occidental como
entidad geocultural (Morin, 1987)* navegé junto con los viajes de ultramar
y la expansién del Imperio portugués y del Imperio espafiol. Durante el si-
glo xv1 y la primera mitad del siglo xvi1, Italia, Espaa (o Castilla) y Por-
tugal eran el «corazén de Europa», usando una expresién que Hegel final-
mente aplicé al Reino Unido, Francia y Alemania a principios del xix. Li-
mitaré entonces mi compresién de las situaciones/condiciones poscolonia-
les a la configuracién sociohistérica manifestada a través de los pueblos
que ganan independencia o emancipacion de los poderes imperiales y colo-
niales de Occidente (tales como Europa hasta 1945, o los Estados Unidos
desde el comienzo del siglo xx). La razén poscolonial precede y coexiste
con las situaciones/condiciones poscoloniales. Por supuesto, el prefijo pos-
esté, dnti hablando, en i6n con la idea de precedencia.
Sin embargo, podria ser justificada en términos de condiciones poscolonia-
les, como utopfa 0 como equivalente a la raz6n anticolonial (contramoder-
na), antes y después de la independencia politica.

Una de las primeras dificultades que encontramos en este mapa de he-
rencias coloniales y teorfas poscoloniales, es que Estados Unidos no es
aceptado facilmente como una situacién poscolonial y, por consiguiente,
como una realidad con la cual podriamos contar, en términos de teorias
poscoloniales (Shohat, 1992: 102; McClintock, 1992). La dificultad surge
no solamente por las diferencias entre las herencias coloniales en Estados
Unidos y, dig J sino principal porque la poscoloniali-
dad (tanto en términos de si i6n en condicién, como de prc 6n ted-
rica y discursiva) tiende a estar conectada con las experiencias del Tercer
Mundo. El hecho es que los Estados Unidos, a pesar de que no tienen el
mismo tipo de herencia colonial que Peri o Indonesia, son, sin embargo,
una consecuencia de la expansién europea y no otro pais europeo, propia-

s B

4. Véase: «Edgar Morin “Europa existe por la resistencia a la homogeneizacién» (en fnea)
2 i diario/1987/01/1 7/cultura/537836408_850215.html|
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mente dicho. A raiz del liderazgo norteamericano en la comunidad de la
expansién curopea, la razén posmoderna seria méds facilmente conectada
con los Estados Unidos que la razén poscolonial. Se podria decir que las
herencias coloniales encontradas en paises como los Estados Unidos se
adhieren a las teorias posmodernas que se encuentran en Frederic Jameson
(1991), donde el espacio contestatario es, mejor dicho, el resultado de las
herencias del capitalismo més que las herencias del colonialismo. La cl4si-
ca discusién entre Jameson y Ahmad ficilmente podria ser releida en este
contexto (Jameson, 1986; Ahmad, 1987). Si es necesario otro ejemplo de la
historia intelectual de los Estados Unidos para justificar el razonamiento
posmoderno en complicidad con lo poscolonial, se puede considerar seria-
mente el argumento de Cornel West (1989) acerca de la evasién norteame-
ricana de la filosofia como genealogia del pragmatismo. Al leer a Emerson,
Peirce, Royce, Du Bois, James y Rorty (entre otros), West ha sugerido de
una manera muy persuasiva, que la evasién filoséfica norteamericana es,

i el Itado del filosofar fuera del lugar. En otras palabras,
de la préctica de una reflexion filos6fica cuya base no ha sido fundada en la
necesidad de separacién de los centros coloniales, sino en las necesidades
de los paises coloniales mismos. Por eso, West afirma que «el pragmatismo
profético se manifiesta en un momento especffico en la historia de la civili-
zacién del Atldntico Norte: el ) de la posmodemidad», y va ain
mds all4, cuando afirma que «la posmodernidad puede ser comprendida a
la luz de tres procesos histéricos fundamentales»:

1. Elfinal de la «Edad europea» (1492-1945), que diezmé la confianza pro-

pla europea ¢ inspird la critica personal. Segiin West, «este monumental
iento de Europa produjo reflexiones intel !

tales como la desmitificacién de la hegemonia cul 'eumpea. la des-

truccion de las tradiciones metafisicas occidentales, y la deconstruccién

de los sistemas filoséficos del Atlantico Norte» (West, 1989: 253).

2. La manifestacién inicial de los Estados Unidos como el poder econ6-
mico y militar, ofreciendo direcciones en el ambiente politico y la pro-
duccién cultural.

3. El «primer paso de descolonizacién del Tercer Mundo promulgado por
la independencia politica en Asia y Africa» (ibidem: 236).

En primer lugar, notemos que los tres procesos histéricos fundamenta-
les que West ofrece para la compresi6n de la posmodernidad podrian ser
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también invocados con la intencin de entender el concepto de poscolonia-
lidad. En un juego de palabras, se podria decir que la posmodernidad es el
discurso de la contramodernidad emergida de las colonias de asentamien-
to’; mi que poscolonialidad es el discurso de la contramodernidad
manifestada por la colonizacién de profundo asentamiento (p.ej., Argelia,
India, Kenya, Jamaica, Indonesia, etc.), es decir, donde el poder colonial se
mantuvo con una particular brutalidad. En segundo lugar, notemos que si el
primer paso de desconolonizacién después de 1945 ha de ser tomado en
cuenta (lo cual ubica, principalmente, la descolonizaci6n en relacién con el
Imperio britdnico y las colonias alemanas y francesas), entonces el caso de
América Latina (hispano y lusoamérica) no es considerado como un proce-
so prematuro de descolonizacién, y su posicién como un grupo de paises
del Tercer Mundo no siempre es aceptada. Esta es otra de las razones por
las cuales el concepto de poscolonialidad solo comenzd recientemente a ser
discutido en los circulos académicos latinoamericanos de los Estados Uni-
dos, y se mantiene mayormente ignorado en los paises de América Latina;
en cambio, los conceptos de modernidad y posmodernidad gozan ya de una
extensa bibliografia, tanto en la academia de los Estados Unidos como en
América Latina, particularmente en aquellos paises con una gran poblacin
de descendencia europea (p.ej., Brasil y el Cono Sur).

El mapa p do por West sugiere una h ia colonial dividida en
tres tipos: a) colonias de asentamiento; b) colonias de profundo asenta-
miento antes de 1945; c) colonias de profundo asentamiento después de
1945. En este mapa, el surgimiento del pragmatismo norteamericano en
una colonia de asentamiento serfa el equivalente de las teorfas poscolonia-
les de las colonias de profundo asentamiento de antes y después de 1945:

«No es lidad que el pragmati i salga una vez
més a la pal del debate intel I en el Atlantico Norte (...). Lo que
disti al i es su insi ia sin ambigiliedad

Prag!

en el imperativo moral y su inequivoca vocacién paliativa» (West, 1989: 4).

5. He usado la distincién entre «colonias de i (p.¢j., Estados Unidos. Australia,
Nueva Zelanda, Canadi, etc.) y «colonias de profund i (p-¢j.. Argelia. Perd,
India, ctc.) de McClintock (1992: 88-89).
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El énfasis sobre el concepto de posmodernidad (en vez de sobre el de
la poscolonialidad) de una colonia de asentamiento que posteriormente se
convirti6 en un poder mundial, explica la poca atencién que el concepto ha
recibido en América Latina. El hecho de que comencemos a ver articulos
que lan la p lonialidad y América Latina, parece ser el resultado
de que poscolonialidad se ha convertido en un importante tema de dlsclk
sién en los circulos académicos de las mi colonias de
que se elevaron a un nivel de poder la distinci6n entre la
manifestacién y los usos de posmodernidad y poscolomahdad no se hace
siempre ni sus consecuencias son evaluadas. Por ejemplo, cuando Dirlik
(1994: 329) afirma abierta y provocativamente que «lo poscolonial co-
mienza cuando los intelectuales del Tercer Mundo llegan al mundo acadé-
mico del Primer Mundo», no se puede evitar la misma pregunta y conside-
rar el argumento de West como una respuesta a lo posmoderno en Estados
Unidos.

Si miramos hacia atréis, en las colonias de profundo asentamiento como
la mayoria de los paises latinoamericanos (tipo b), las preocupaciones por
los temas que hoy son identificados como discursos poscoloniales coexisten
con las condiciones poscoloniales que pueden ser encontradas inmediata-
mente después de la Revolucién bolchevique, y algunas de sus diferentes
manifestaciones son subrayadas a continuacién: el caso del marxismo de
José Carlos Maridtegui en Perd (alrededor de 1920); Enrique Dussel en Ar-
gentina (desde 1970); también pensadores liberales como Leopoldo Zea y
Edmundo O'Gorman en México (desde 1960 hasta hoy). El pendltimo pu-
blicé en 1958 América en la historia (Zea, 1958), un texto que hoy se podria
considerar més bien de teorfa poscolonial, y que podriamos describir como
liberal, acerca de paises de profundo asentamiento que se emanciparon di-
rectamente del poder colonial alrededor del comienzo del siglo x1x. La pro-
blemética presentada por Zea estd ennlzada. desde el siglo x1x, en una larga
y duradera tradici6n entre los intel I icanos: la conflicti-
va relacién con Europa y, desde finales del stglo X1x, con los Estados Uni-
dos; en otras palabras, con el occidentalismo. En este texto, tanto Espafia
como Rusia son presentadas por Zea como marginales para Occidente. Hay
dos capitulos muy si ivos: «Espaiia al margen de Occidente» y «Ru-
sia al margen de Occid . Se puede conj que las situaciones posco-
loniales en las colonias de profundo asentamiento (tipo b) en América Lati-
na tienen algunas similitudes con la transformaci6n de Rusia en la Unién
Soviética, a pesar de que transcurrié casi un siglo entre la descolonizacién

Aial
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de América Latina y la Revolucién Rusa. Una similitud muy obvia que,
como sefiala Zea, proviene de la modernidad marginal de Espafia y Rusia
durante los siglos xvin y xix. Sin embargo, existen enormes diferencias, a
raiz de las distintas épocas en las cuales ocurri6 cada proceso histérico y por
el hecho de que mi la descolonizacién en América Latina se llevé a
cabo en las primeras colonias espafiolas y portuguesas de profundo asenta-
miento®, la Revolucién Rusa se lievé a cabo en el mismo corazén del Impe-
rio, Tanto Espaiia como Rusia tuvieron una relacién semejante con el euro-
centrismo, al cual Zea dedica un capitulo de su produccién mas tardia (Zea,
1988): lo ubica en la fundacién y consecuencia de las conceptualizaciones
cartesianas y hegelianas de la razon; asimismo, el invertido hegelianismo de
Marx y Engels lo define como una utopia que no se materializa en Europa,
sino en sus mérgenes. Sin embargo, la herencia histérica y su implementa-
cién revolucionaria en la Unién Soviética no estdn conectadas con la heren-
cia colonial y el pensamiento poscolonial por razones que ya se describirdn.

Por su parte, Jorge Klor de Alva (1992) tuvo una fuerte reaccién en
contra al pensar en las Américas en términos poscoloniales; al hacerlo,
trajo a primer plano la dif ia entre las h ias coloniales de asenta-
miento y las de de profundo asentamiento. En la larga cita de su tesis que
se ofrece a continuaci6n, podemos observar la diferencia que existe entre
un pensador neoliberal mexicano de los afios sesenta, como es Leopoldo
Zea, y un pensador chicano de los afios noventa, enfrentdndose con la occi-
dentalizacién y las herencias coloniales:

«La primera parte de mi tesis es simple: teniendo en cuenta que las po-
blaciones ind(g de las Améri a sufrir un colapso demo-
gréfico devastador al entrar en contacto con los europeos; dado que la pérdida
de poblacién indfgena tuvo el efecto, a finales del siglo xvi, de la restriccién
de los que se identificardn como indfgenas a la periferia de las nacientes po-
liticas nacionales; dado que la mayor parte de los mestizos que rdpidamente

« a lazarlos se formaron basdndose sobre todo en los mode-
6. Estas pri fi i fueron iales a medias, pues ni los pueblos origi-
narios ni las poblaci de dencia africana particip en cllas. La diferencia la

marcé Haitf, colonia francesa y, por lo tanto, con las

Europa después del tratado de Westfalia.

en
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los europeos; dado que, junto con los icanos (criollos) y alg
P peninsul estos izos occidentalizados conformaban las
fuerzas que derrotaron a Espafia en las gucrras de independencia del si-
glo xix; y, por ditimo, dado que los nuevos pafses bajo liderazgo criollo/
izo © y Sus i ionales ab d basad:
en précticas euroamericanas, el idioma espafiol, y el cristianismo, es un error
presentar a los sectores no nativos antes de la independencia como col
dos, es inconsistente explicar las guerras de independencia como luchas anti-
loniales, y es eng izar a las Américas, a rafz de sus guerras
civiles de sep i6n. como p loniales. En las Américas no eran
ni Asia ni Africa; México no es la India, el Pert no es Indonesia, y los latinos
en los Estados Unidos —aunque trigi sufren de la oposicién de una
luntad de exclusién- no son argeli (Klor de Alva, 1992: 3).

Anntidads

Klor de Alva formulé esta tesis, como €l mismo aclara, basado en sus
investigaciones dentro de la construccién de identidades entre los latinoa-

i y mexi icano: poréneos de los Estados Unidos.
Adems, aunque no deja muy en claro su concepto de «las Américas», ex-
cluye el Caribe (inglés, francés y espafiol). Esta consideracién cambiard
radicalmente la visién de lo colonial y lo poscolonial, ya que el Caribe in-
glés y francés pertenecen a las colonias de profundo asentamiento (de tipo
), mientras que el Caribe espaiiol es del tipo b. Basicamente, la idea de
Klor de Alva sobre «las Américas» es puramente hispana y angloamerica-
na. Existen aqui dos problemas que merecen ser aclarados: uno, la diferen-
cia entre las situaciones poscoloniales, y dos, la diferencia entre los discur-
sos y las teorias poscoloniales. Mi inclinacién inmediata seria comprender
«las situaciones y discursos poscoloniales» como una configuracién mani-
festada por la liberacién de las reglas coloniales y las diferentes etapas del
periodo modemno; por ejemplo, la independencia de Angloamérica e Hispa-
noamérica, al final del siglo xvin y principios del xix, respectivamente,
como también la descolonizacién de Indonesia y/o Argelia. Es decir, que
son situaciones y discursos poscoloniales de tipo a, b y c. Tal formulacién
es quizé muy esquemitica, pero nos ayuda a separar algunas de las confu-
siones y ambigiledades que conlleva la expresién.

En contraste, las teorias poscoloniales no son parte de ninguno de los tres
tipos de situaciones y discursos mencionados, sino més bien de las consecuen-
cias de las situaciones y discursos posind dencia en las colonias de tipo b
Y, especial de tipo c. Ademds, es la construcci6n de la conciencia de la

L
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teoria poscolonial la que permite describir y separar (esto es, construir) las
diferentes experiencias coloniales y poscoloniales (es decir, situaciones y dis-
cursos). Ahora bien, si demos la poscolonialidad y la posmodernindad
como construccion de teorfas, ambos términos se manifiestan desde diferentes
tipos de herencias coloniales (tipo «a» la posmodernidad; tipo b y ¢ la posco-
lonialidad), entonces ambos tipos de teorias son movimientos contramoder-
nos que responden a diferentes clases de herencias coloniales y tienen en co-
miin el proceso de la expansién occidental identificado como la modernidad.

El lector puede objetar diciendo que la posmodernidad no es particu-
larmente ang| icana, ni siquiera un fené ) europeo, sino que per-
tenece a la historia del ser humano. Si usamos una l6gica similar, se puede
argiiir que la misma observacion podrfa ser hecha de la poscolonialidad,
diciendo que esta no es solamente un problema de modernidad y paises
colonizados entre 1492 y 1945, sino més bien un problema global o un
problema transnacional. Estaria de acuerdo con ambas posturas. La moder-
nidad es tanto la consolidacién de los imperios coloniales de Europa —in-
cluyendo sus c ias~, como también la subyugacién de pueblos y
culturas en su lucha por la liberacién —aunque su historia puede haber sido
relatada principalmente por discursos coloniales producidos por aquellos
en el poder y en la posicién para hacerlo efectivo—. De esta manera, si la
modernidad consiste tanto en la consolidaci6n de la historia europea como
en la historia silenciosa de las colonias de la periferia, la posmodernidad y
la poscolonialidad como operaciones de construccién literaria son lados
distintos de un proceso para contrarrestar la modernidad desde diferentes
herencias coloniales: 1) herencias desde/en el centro de imperios coloniales
(p.€j.. Lyotard, en Francia); 2) herencias coloniales en colonias de asenta-
miento (p.¢j., Jameson, en los Estados Unidos); y 3) herencias coloniales
de colonias de profundo iento (p.¢j., Said {palestino-estadouniden-
se]; Spivak [india-estadounidense], y Glissant [martinico]).

Mi argumento, entonces, es que la teorizacién de lo poscolonial permite
descentrar las pricticas tedricas en términos de ubicacién geocultural. Es
precisamente en este aspecto que la diferencia entre los discursos poscolo-
niales y las teorias es dificil de rastrear, Las teorfas poscoloniales son, por
asi decirlo, discursos poscoloniales (p.ej., politicos, legales, histéricos, asf
como literarios de emancipacién) con la autoconciencia de ser una prictica
tedrica en el concepto erudito de la expresién (es decir, discursos eruditos
r- dos a la academia y a las tradici y reglas de instituciones disci-
plinares). Por esa razén hubiera sido muy dificil concebir a Fanon como un
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tedrico poscolonial en 1961. Su discurso, a pesar de que fue atractivo y se-
ductor (ain lo es), no era parte del marco conceptual que, en esa época, se
concebia en términos del discurso tedrico por la academia. Era y es un dis-
curso descolonial. La teorfa en las humanidades, en ese entonces, era conce-
bida principalmente en términos de modelos lingiiisticos, y en las ci
sociales en términos de leyes ya establecidas. Fanon se convirti6 en un tes-
rico poscolonial, para alg; después de que la academia cc lizara
una nueva clase de prictica tedrica, mvemara un nombre para dls(mgulrla de
las demés y la situara dentro de un campo académico especifico. Pero sigue
siendo para otros/as una referencia crucial del pensamiento descolonial.
Las dificultades de trazar Iimites claros proveen a la teorizacién posco-
lonial de un lugar distintivo. Primero, porque el lugar geocultural se hace
explicito. Las précticas teéricas poscoloniales son asociadas con indivi-
duos que provienen de sociedades con fuertes herencias coloniales, que han
estudiado y/o estdn en algin lugar del coraz6n del imperio. Yo soy cons-
ciente de que esta afirmacién puede ser peligrosa si se toma para asegurar
que solamente ciertos individuos pueden producir un determinado discur-
s0. Sin embargo, no estoy moldeando el problema en términos de determi-
nismo ontolégico, sino mas bien en términos de opciones y posibilidades.
Estoy seguro de que, mientras que no es i0 ser X para der a los
X (p.ej., chicanos, mujeres, mujeres de color, hispanos, etc.), cuando se ha-
bla de précticas tedricas como intervenciones culturales y politicas, la poli-
tica de identificaci6n se convierte en parte de la politica de colocacién:
identificarse a si mismo como X seria parte del mismo proceso de teoriza-
ci6n de la condici6n social en la cual los x han estado y son colocados. Por
consiguiente, parece que las posibilidades de teorizacién de las herencias
coloniales pueden ser llevadas a cabo en diferentes direcciones: desde un
lugar estrictamente disciplinario; desde el lugar de alguien para quien las
herencias coloniales son histéricas, pero no algo personal; finalmente, des-
de el lugar de alguien para quien las herencias coloniales estén atrinchera-
das en su propia sensibilidad’. Hoy, parte de la confusién y la ambigiiedad

7. Véase al respecto mi ensayo, «The de-colonial opiton and the ing of identity in poli-
tics». Anales Nueva época, n.® 9-10 (2007), p. 43-72. (en linea) hutp:/hdl.handle.
net/2077/4500
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del término se debe, creo, a las varias posibilidades de comprometerse uno
mismo en teorizaciones poscoloniales. Estimo, sin embargo, que el prejui-
cio opuesto es lo méds comin: que las personas que son de un lugar en el
coraz6n del imperio tienen la competencia necesaria para teorizar, sin darle
importancia al lugar donde estdn. Este prejuicio estd anclado en la distribu-
cién ideol6gica del conocimiento en las ciencias sociales y en las humani-
dades, que va unido con la distribucién geopolitica en Primero, Segundo y
Tercer Mundo. O para ponerlo de otra manera, mientras la razén poscolo-
nial revela un cambio de terreno con respecto a su propio fundamento como
préctica cognitiva, politica y tedrica, la razén moderna habla por el funda-
mento de las h idades y las ciencias sociales durante el siglo xix, ba-
sadaen h ias del R imiento y la Iustracién, en lugar de las heren-
cias coloniales,
Debo esta idea a Carl Pletsch (1981). Este autor trazé la divisi6n social
y cientifica del trabajo en relacién con la divisién geopolitica del Primer,
Segundo y Tercer Mundo, entre 1950 y 1975, periodo en el cual la labor
social y cientifica es reorganizada de acuerdo a un nuevo orden mundial,
coincidentemente, el periodo desde donde el surgimiento de los discursos
coloniales y las bases de las teorias poscoloniales estdn siendo estableci-
dos. Los discursos coloniales y las teorfas no eran todavia un tema de discu-
si6n en la época en que Pletsch escribi6 su articulo, dedicado principalmen-
te a las ciencias sociales. El periodo escogido por Pletsch es importante
también por las conexiones implicitas entre la descolonizacion y el surgi-
miento de la Guerra Fria, que puso de nuevo a Rusia/Unién Soviética en el
panorama, en el margen de la modernidad occidental, como Segundo Mun-
do. La tesis de Pletsch es simple: la ansiedad occidental debida al surgi-
miento de las naciones socialistas y, sobre todo, del crecimiento econémico
y tecnol6gico de la Unién Soviética, inspir6 la divisién del mundo en tres
grandes categorias: los paises tecnolégica y econdmicamente desarrolla-
dos, ademés de democrdticos (Primer Mundo); aquellos tecnolégicamente
desarrollados, pero gobernados por la ideologia (Segundo Mundo); y los
paises tecnolégica y econémic bdesarrollados (Tercer Mundo).
Las bases de tal distribucién no estén necesariamente unidas a las propie-
dades de los objetos clasificados, sino al lugar de enunciacién que constru-
ye la clasificacion: la enunciacién se encuentra en el Primer Mundo y no en
el Segundo ni en el Tercero. Ya que la clasificacién se originé en paises
listas democriétic desarrollados, estos naturalmente se convir-
tleron en el Primer Mundo y el modelo para las clasificaciones posteriores.
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Mi primera suposicién, entonces, es que la teorizacién poscolonial lucha
por un desplazamiento del /ocus de enunciacién del Primer al Tercer Mundo®.

Mi suposicién se puede der mejor si prosegui con Pletsch un
poco més. La fuerza de su argumento descansa en el hecho de que la redis-
tribucién académica de la labor cientifica no es paralela a la nueva ubica-

cién politica ni econ6 de los d Iturales; o, como Pletsch mis-
mo lo cita:

«Condiciones que evocan el ismo, la cond el im-
periali y la agresién fueron p i icamente por té
aparentemente naturales y Clcnlfﬁcos femi . Las anti )|
no solo se en* en d llo™ y las tribus primitivas en
“puet dici ", los dep del Gobi y Marina de los Es-
wdos Unidos se lransformaron en e| Departamento de “Defensa”... Hubiera
sido simply ible exp la idad de ayuda del extranjero y
vastosgunosmililamsen iempos de paz con fas més dife iadas de

las que calculan bajo el paraguas de los tres mundos» (Pletsch, 1981: 575).

Desde una colocacién epistemolégica, la distincién clédsica entre las so-
ciedades tradicionales y modernas puede recolocarse y redistribuirse. Asi, el
mundo modemno se divide en dos: el Primer Mundo es tecnolégicamente
avanzado, libre de restricciones ideolégicas y del pensamiento utilitario, por

consigui natural. EI S do Mundo es también tecnolégic: avan-
zado, pero sobrecargado con una élite ldeoléglca que xmplde el pensamiento
utilitario y el libre acceso a la c ia. El dicional es econémica y

tecnolégicamente subdesarrollado, con una mentalidad que obstruye la posi-
bilidad del pensamiento utilitario y cientifico. Por ello la distribucién episte-
molbgica del trabajo fue parte integrante de la distribucién ideol6gica del
mundo y de la reconceptualizacién de la ciencia, la ideologia y la cultura:

8. Se me ha dicho en algunas ocasiones que no deberfa hablar de Primer, Segundo ni Tercer
Mundo porque tales entidades no existen. Quisiera subrayar aquf que no estoy hablando

de las enti sino de las divisi del mundo que, como tal, existieron y
todavia existen, . aunque la configuracién del mundo no es la que inspird dicha distincién.
Siento la de di por esta ién. a la vez que no puedo

evitarla.



236 Walter D. Mignolo

«Los cientfficos sociales de Occidente han reservado el concepto de cul-

tura para las lidades de las sociedad dicionales en sus estados pri-
igenios. Han designado a las sociedad ialistas del segundo mundo
como la provincia de ideologfa. Y han asumido durante mucho tiempo -no
por unanimidad, sin duda— que ¢l Occidente modemno es el paraiso natural de
la ciencia y el pensamiento utilitarista. De acuerdo con este ¢squema, una
categoria de cientificos sociales se estableci6 aparte para estudiar las socieda-
des primitivas del tercer mundo (los antropélogos). Otros clanes —economis-
tas, soci6logos y politélogos— estudian el tercer mundo solo en la medida en

que el proceso de modemnizacién ya ha do. La verdadera pi

de estas iltimas ciencias sociales es el mundo moderno, especialmente las
iedad: les de Occids Pero, de nuevo, subclanes de cada una de

estas ciencias del mundo mod son especial ipados para hacer

i en las regi ideolégicas del segundo mundo. De la misma

forma que sus colegas i i6logos y polit6l que ian el

proceso de modemnizacién en el tercer mundo, estos estudiantes del segundo
mundo se dedican a los estudios de drea. Lo que distingue a su frea es el pe-
ligro asociado con la ideologfa, a diferencia de la alteridad ahora inocente de

las cul dicionales. Pero el es més grande entre todas estas
dreas especialistas, ya sea de los segundos o terceros mundos, y los genera-
listas disciplinarios que dian las sociedadi les del primer d

(Pletsch, 1981: 579).

Cito a Pletsch de una forma extensa por la substancial redistribucién
del orden de las cosas y de las ciencias humanas que Michel Foucault
(1966) describié para el siglo Xix; y también porque ayuda para aclarar el
lugar de las précticas tedricas poscoloniales y posmodernas hacia el final
del siglo xx, poco después del colapso del orden de los tres mundos y del
fin de la Guerra Fria. Se puede conjeturar que una caracteristica substancial
de lo poscolonial la constituye la emergencia de /loci de enunciacion de
acciones sociales que surgen de los paises del Tercer Mundo, y que invier-
ten la imagen contraria producida y sostenida por una larga tradicién desde
la herencia colonial, hasta la redistribuci6n de la labor cientifica analizada
por Pletsch. Es decir, si alguien es de un pais econémica y tecnolégicamen-
te subdesarrollado, con una forma oscura de pensar, él o ella no pueden
producir ningdn tipo de pensamiento tedrico significativo cuando la teoria
es definida de acuerdo a los modelos del Primer Mundo. De acuerdo a esta
I6gica, la teoria y las ciencias son producidas en los paises del Primer Mun-
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do donde no existen las obstrucciones ideolégicas para el pensamiento
cientifico y tedrico.

Mi segunda suposicién, entonces, es que el locus de la teorizacién pos-
moderna (de acuerdo a lo articulado por Jameson, 1991) estd puesto en el
Primer Mund: que en op a la configuracién epistemol6gica de
las ciencias sociales vis a vis con el Tercer Mundo analizado por Pletsch.
Se podria argumentar que la razén posmoderna es una mezcla de précticas
y entrenamiento tedrico del Primer Mundo con las bases ideol6gicas del
Segundo. Sin embargo mantiene como tal su diferencia con la raz6n posco-
lonial en la que la alianza estd entre la producci6n cultural del Tercer Mun-
do y la imaginacién tedrica del Primero. En el articulo de Pletsch se hace
referencia a la literatura. Sin embargo, no nos podemos olvidar del enorme
impacto de la produccién literaria de los paises del Tercer Mundo (p.¢j.,
Garcia Mirquez, Assia Djebar, Salman Rushdie, Naguib Mahfuz, Michelle
Cliff, J. M. Coetzee). El hecho de que tal impacto haya tenido lugar en el
campo literario (es decir, en el campo de la produccién «cultural» més que
en las ciencias sociales) apoya la hip6tesis de Pletsch sobre la distribucién
del conocimiento en correlacién con las dreas geoculturales. Explica tam-
bién por qué el realismo mdgico se convirti6 en el simbolo de la producci6n
cultural del Tercer Mundo.

Rep ahora la distinci6n entre venir de, estar en y ser de. Si
tanto los discursos poscoloniales (incluyendo la literatura) como las teorfas
estén asociados con la gente (que viene) de paises con herencias coloniales,
es preci por el despl iento del locus de produccién intelectual
del Primer al Tercer Mundo. Sin embargo, mientras que la produccién lite-
raria puede ser ficilmente atribuida a la produccién cultural del Tercer
Mundo, la teoria es més dificil de justificar porque —de acuerdo a la distri-
bucién cientifica del trabajo, analizada por Pletsch— el locus de la produc-
ci6n tedrica es del Primer mas que del Tercer Mundo. Entonces, mi tercera
suposicién es que las précticas teéricas descoloniales (més que las posco-
loniales) no solo estdn cambiando nuestra visién de los procesos colonia-
les, sino que también estén desafiando la misma base del concepto occidental
del conocimiento y del di ) al establecer conexiones epistemol6-
gicas entre el lugar geocultural y la produccién teérica.

Al insistir en la conexi6n entre cl lugar de la teorizacién (ser de, venir
de, y estar en) y el locus de iacién, estoy haciendo hincapié en que
los loci de enunciacién no son dados, sino representados; y no estoy supo-
niendo que solamente la gente que viene de tal o cual lugar puede teorizar

soag
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X. Deseo insistir en el hecho de que no estoy presentando el argumento en
términos deterministas, sino en el campo abierto de las posibilidades 16gi-
cas, de circunstancias histéricas y sensibilidad personal. Estoy sugiriendo,
en otras palabras, que aquellos para quienes las herencias coloniales son
reales (les duelen de algin modo) estdn més (l6gica, histérica y emocional-
mente) inclinados que otros a teorizar el pasado en términos de historias
coloniales. También estoy sugiriendo que la teorizacién descolonial resta-
blece los limites entre el conocimiento, lo conocido y el sujeto cognoscen-
te (lo cual es mi razén para acentuar las complicidades de las teorias pos-
coloniales con las minor(as). Mientras que, por un lado, percibo el lugar del
sujeto cognoscente en la economia social del conocimiento y del di
miento como la contribucién principal de las teorfas descoloniales (a lo
Fanon), siento, por otro lado, que la descripcién o explicacién de lo cono-
cido es la contribuci6n principal de las teorias posmodernas.

I

Me gustaria desplazarme hacia la segunda parte de mi argumento: las teo-
rias descoloniales como contramodernidad y loci de enunciacién diferen-
cial.

Enrique Dussel (1993), filésofo argentino asociado con la filosofia de
la liberacién, articulé una idea similar de una manera clara y convincente.
Cito de la introduccidn de sus conferencias de Frankfurt:

«La modemidad es, para muchos (para Jurgen Habermas o Charles Ta-
ylor, por ejemplo), un fenémeno esencial o exclusivamente europeo. En estas

I voy a que la modemidad es, en efecto, un fenémeno
peo, pero uno ituido en una relacién dialéctica con una alteridad
pea que final es su ido. La modernidad aparece cuando

Europa se autoafirma como el “centro” de una Historia Mundo que ella inau-
gura; la “periferia” que rodea este centro es, consecuentemente, parte de esta
auto-definicién. La oclusién de esta periferia (y del papel de Espata y Portu-
gal en la formacién de este sistema del mundo moderno desde finales del
siglo xv hasta mediados del siglo xvu) lleva a los principales pensadores
contemporineos del “centro” a creer en una falacia eurocéntrica en su com-

i6n de la modernidad. Si su i6n de la Jogia de la moder-
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nidad es. pues, parcial y provincial, sus intentos de una critica o defensa de la
misma son igualmente unilaterales y, en parte, falsos» (Dussel, 1993: 57-58).

La construccién de la idea de la modernidad, conectada a la expansi6n
europea, y también forjada por los intelectuales europeos, fue lo suficiente-
mente poderosa para durar casi quinientos anos. Los discursos y las teorfas
descoloniales comenzaron a desafiar di esakt ynia, un desa-
fio que era impensable (y tal vez inesperado) por aquellos que construyeron
y supusieron de antemano la idea de la modemidad como un periodo hist6-
rico e implicitamente como EL locus de enunciacién. Un locus de enuncia-
cién que en el nombre de la racionalidad, la ciencia y la filosofia afirmé su
propio privilegio sobre otras formas de racionalidad o sobre formas de pen-
samiento que, desde la perspectiva de la raz6n moderna, fueran racionales.
Por consiguiente, propondria que los discursos y las teorias descoloniales y
poscoloniales compartiesen los legados coloniales al mismo tiempo que
construyesen los loci dife iales. Por sup ), estoy sobresimplificando;
pero lo estoy haciendo con el propésito de acentuar mi percepcién de la
razén descolonial como un locus de enunciacién diferencial. Diferencial
aqui significa también un desplazamiento de los conceptos y las pricticas
de las nociones del conocimiento y también de las formas de entendimiento
articuladas durante el periodo moderno®. Por otro lado, si un proyecto simi-
lar pudiera ser unido a lo que puede ser llamado, en este contexto, razén
posmoderna, la posicién de Dussel seria semejante a la de Homi Bhabha
(1994) cuando habla desde las diferentes herencias coloniales (tipos b y ¢):

«Impulsado por la historia subalterna de los mérgenes de la modemidad
—més que por los fi del log: ismo—, he i do, en la medida de
mus posibilidades, revisar lo conocido. cambiar el nombre de la posmoderni-

9. Un ejemplo revelador de lo que estoy tratando de articular ¢s la contralectura de Norma
Alarcén (1994) sobre el significado de la asignacion tedrica de Jean-Luc Nancy (1994).
Mientras que Nancy asigna un significado a la cultura chicana a través de su lectura desde
¢l espacio donde la etnicidad y el lenguaje no interfieren con su propio discurso (p.ej., la
ausencia total de referencia al Magred en el lenguaje y la cultura francesa), el discurso de
Alarcén es una nueva ubicacién necesaria desde ¢l espacio en el cual [a etnicidad y el
lenguaje trastornan la posicién del imi y del i mi




240 Walter D. Mignolo

dad desde la posicién de lo poscolonial» (las cursivas son mifas) (Bha-
bha,1994).

E » una coincidencia digna de notar entre Dussel y Bhabha,
aunque con algunas diferencias significativas en cuanto al acento. La coin-
cidencia radica en el importante hecho de que la tarea del razonamiento
des/poscolonial no estd solamente conectada a la necesidad politica de des-
colonizaci6n (en Asia, Africa y ¢l Caribe), sino, principalmente, a la relec-
tura del paradigma de la raz6n moderna. Esta tarea es llevada a cabo por
Dussel y Babha de dif , aunque No ¢ dictorias.

Después de un detallado andlisis de la construccién kantiana y hegelia-
na de la idea de Ilustracién en la historia europea, Dussel resume los ele-
mentos que constituyen el mito de la modernidad:

4

«(1) La civilizacién pea) se comprende a sf misma como
la més desarrollada, la civilizacién superior. (2) Este sentido de superioridad
la obliga a, en la forma de imperativo categérico, como si fuera, a “desarro-
llar”, (civilizar, educar) a las més primitivas, bérbaras civilizaci subde-
sarrolladas. (3) El modelo de tal desarrollo debe ser el seguido por Europa en
su propio d llo fuera de la antigedad y en la Edad Media. (4) Allf don-
de los barbaros o los primitivos se oponen al proceso civilizatorio, la praxis
de la modernidad debe. en dltima instancia, recurrir a la violencia necesaria
para los ob los para la modemnizacién. (5) Esta violencia que
produce victimas en muchos modos diferentes, lleva un cardcter ritual: el
héroe civilizador inviste a la victima (colonizado, esclavo, la mujer. la des-
truccién ecolégica del mundo, etc.) con ¢l carécter de participes en un proce-
so de sacrificio redentor. (6) Desde el punto de vista de la modemidad, el
bérbaro o ¢l primitivo estd en un estado de culpabilidad (por, entre otras co-
sas, oponerse al proceso de civilizacién). Esto permite a la modemidad pre-
sentarse a sf misma no solo como inocente sino también como una fuerza que

pard o redimird a sus vict de su culpa. (7) Dado este cardcter
“civilizado" y red de la modernidad, los sufrimi y los sacrificios
(los costos) de 1a moderizacién imp alos pueblos “i duros™, razas
esclavizadas, el sexo “débil", etcétera., son inevitables y necesarios.» (Dus-
sel, 1993: 68-69).

El mito de la modernidad es expuesto por Dussel para confrontar otras
alternativas de interpretacién. Mientras que Horkheimer (2002 [1937)) y
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Adorno (1975 [1966]), como también otros pensadores posmodernistas
como Lyotard (1979), Rorty (1980) o Vattimo y Rovatti (1983), proponen
una critica de la razén (una razén violenta, coercitiva y genocida), Dussel
mismo propone una critica del momento irracional de la Ilustracién como
un mito sacrificial; e intenta hacerlo no como una negacién de la razén,
sino afirmando la razén del otro. La interseccién entre la idea de una mo-
dernidad egocéntrica basada en su apropiacién de las h ias grecorro-
manas (cldsicas) y el surgimiento de la idea de la modernidad desde las
mérgenes (o contramodernidad) aclara que la historia no comienza en Gre-
cia, y que los diferentes comienzos histéricos estén, al mismo tiempo, suje-
tos a diversos loci de enunciacién. Propondria que este simple axioma es
fundamental de y para la razén poscolonial. Finalmente, el proyecto de
Bhabha de nombrar lo posmoderno desde la posicién de lo poscolonial, lo
acerca a Dussel y encuentra su nicho en la razén poscolonial como locus de
enunciacién diferencial.

Mientras que Dussel dibuja de nuevo el mapa de la modernidad, inclu-
yendo en su geografia la constitucién y expansién de los imperios espariol
y portugués después de 1500, y revisa la narrativa de la llustracion, reco-
giendo el fantasma de los relatos coloniales, Bhabha trabaja hacia la articu-
laciénde las i i iativas. La sug ia programética de Dussel
de que el ascenso de la modernidad radica hoy, no necesariamente en el
proceso que sobrepasa la modernidad desde adentro (es decir, la posmoder-
nidad), sino mas bien en un proceso de transmodernidad, parece también

idir con la preocupacién de Bhabha. Dussel declara:

«Transmodernidad (como un proy politi Gmi 16gi
erético, pedagégico y de liberacién religiosa) es la lizacién de eso que
es imposible que la modernidad lleve a cabo por sf misma: es decir. de una

lidaridad de incorp ién, que he llamad léctica, entre el centro/pe-

riferia, hombre/mujer. diferentes razas, diferentes etnias, diferentes clases,
cultura del Tercer Mundo, etc.»

civili
(Dussel, 1993: 69-70).

Si como afirma Dussel la superacién de esas dicotomias presupone, en
primer lugar, que el lado més oscuro de la modernidad (esto es, la periferia
colonial) se descubre a si mismo como inocente, ese mismo descubrimien-
to presupondr4 afirmar, primero, los loci de enunciacién en los bordes de la
expansion colonial y, segundo, la construccién de la razén poscolonial a
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partir de los escombros de la modernidad europea y de las herencias (trans-
formadas) de la cultura universal. La contribucién de Bhabha a la articula-
cién de la razén poscolonial radica, a mi parecer, en que los loci de enun-
ciacién toman prioridad €tica y politica por encima de la rearticulacién

lo enunciado. Es por esta raz6n que Bahbha sitda la repr i6n frente a
la epistemologia y explora la politica de la colocacién enunciativa en toro
al pto de racionalidad minima de Charles Taylor (1996)". El concep-
to de racionalidad minima le permite a Bhabha poner la representacién
frente a la epistemologia en un esfuerzo por traer a primer plano la instan-
ciah en vez de la rep! i6n

«La racionalidad mfnima, como actividad de articulacién, encamada en
el lenguaje de la metdfora, altera el tema de la cultura desde una funcién
epistemoldgica a una préctica enunciativa. Si la cultura como epistemologfa
se centra en la funcién y la intencién, entonces la cultura como enunciacién
se centra en la significacién y la instit silaey logfa tien-
de hacia una reflexién de su referente empirico u objeto, los intentos enuncia-
tivos repetidamente reinscriben y reubican el recl polftico de prioridad
cultural y jerarqufa (...) en la institucién social de la actividad significantes
(Bhabha, 1994: 177).

Lo poscolonial como el puesto del locus de enunciacién diferencial
organiza el discurso contramoderno de Bhabha. Sin embargo, estos puestos
de enunciacién no se oponen dialécticamente al locus de enunciacién crea-
do por la modemidad (es decir, el sujeto moderno y la subjetividad) en la
constante invenci6n y reconstruccién del yo y de los conceptos monot6pi-
cos de la razén. Son, por el contrario, lugares de intervencion, interrupcio-
nes de la propia invencién de la modemidad. La dilacién temporal que
Johannes Fabian (1983) identifica como una negacién de la coetaneidad es,
en mi arg el tiempo p de la iacién desde donde, al re-
clamar su propio presente, relega otros /loci de enunciacion al tiempo pasa-

10. Aungue Taylor no elabora el concepto de racionalidad minima en el libro citado por
Dussel (Fuentes del yo), las eons:dermms epistemolégicas que surgen de la trayectoria
colonial no son los ejempk de los de Taylor.
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do. Bhabha responde desde las herencias coloniales de la India britdnica a
la misma preocupaci6n expresada por Dussel desde las herencias colonia-
les de Hispanoamérica, o Fabian desde una critica de la ideologia de la
temporalidad en la préctica antropolégica. Leamos a Bhabha:

«Planteo estas cuestiones desde el interior de la problemitica de la mo-

dernidad debido a un cambio en las tradici criticas poréi de la
escritura poscolonial. Ya no hay un énfasis separatista influyente en la simple
laboracién de una tradicié iimperialista o nacionali negro “en sf

mismo”, Hay un intento de interrumpir los discursos occidentales de la mo-
demidad a través de estas narraciones que desplazan, que son interrogativas
subalternas, o que son posteriores a la esclavitud y las perspectivas tedricas
fund: les que d (Bhabha, 1994: 241).

Ademds, en el siguiente pérrafo:

«El poder de la traduccién poscolonial de la modernidad se basa en su
estructura performativa. deformadora, que no se limita a revaluar la competi-
cién de una tradicién cultural o p valores Itural (ibf-
dem: 241).

En una anotacién ladora de la conclusién a su The Location of
Culture (anotacién 15), Bhabha recuerda al lector que el término dilacidn
temporal fue presentado y usado en los capitulos anteriores (8 y 9). y que
€l visualiza ese concepto como una expresién que captura la division del
discurso colonial. La dilacidn temporal se convierte entonces en una nueva
forma del discurso colonial como objeto de estudio, y la teorizacién posco-
lonial como el locus de enunciacién a causa del didlogo conflictivo entre
personas con cosmologias y epistemologias diferenciales. La teorizacién
poscolonial asume tanto la divisién del objeto colonial (de estudio) como la
divisién del sujeto de la teorizacién poscolonial (el locus de enunciacién).

Una discusién epistemolégica similar fue sefialada por Norma Alarcén
(1990) en el contexto de los estudios femeninos de género y etnicidad,
particularmente cuando ella declara que: «El sujeto (y objeto) del conoci-
miento es ahora la mujer, pero el punto de vista heredado no ha sido cues-
tionado de ninguna Como Itado, algi feministas angloame-
ricanas tienden a convertirse en una parodia del sujeto masculino de la
conciencia, revelando de esta manera su base liberal etnocéntrica» (ibidem:
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357). La controversia epistemoldgica en la teorizacién poscolonial reside
en que el sujeto dividido del discurso colonial se mira en el sujeto dividido
de la teorizacién poscolonial; de la misma forma, la mujer como sujeto
cognoscente se mira en la mujer como sujeto para ser conocido. Por esta
razén estd en vias de realizarse un giro epistemolédgico, en ¢l cual la enun-
ciacién como promulgacién toma prioridad sobre la accién como represen-
tacién.

La dilacidn temporal es el concepto relevante de Bhabha (1994) para
explorar la epistemologia revolucionaria de la teorizacién poscolonial. El
concepto surge de la interseccién entre dos marcos teéricos dispares. Uno
proviene de los resultados del aparato formal de la enunciacién (teorizado
por Emile Benveniste [ 1966] en los afios sesenta), de la teoria de los actos
de habla (teorizada por J. L. Austin [1962] y John Searle [ 1969] en los afios
sesenta y setenta) y del acento colonial puesto por Gayatri Spivak cuando
formulan la pregunta: «;Pueden los subalternos hablar?». El otro marco
tedrico fue formulado por Johannes Fabian (1983) en su andlisis de la ne-
gacién de la coetaneidad en el discurso antropolégico (colonial). Cuando la

i6n de la c« idad no es p da en términos de comparaci6n
cultural 0 en etapas de la civilizacién basadas en una presup idea de
progreso, sino que es aplicada al locus de iacion, la dilacion temporal

podria admitir la negacién de la coetaneidad enunciativa y, por lo tanto,
admitir también la violenta negacién de la libertad, de las razones y califi-
caciones para la intervencién politica y cultural.

La discusién del olvido colonial de Foucault (1966)", al final del capi-
tulo sobre lo posmoderno y lo poscolonial, es un momento especial de un
argumento constante y complejo que Bhabha desarrolla a lo largo de su li-
bro:

«Hay una cierta posicién en la relacién de Occid que se ituy6
en ella. La historia proporciona una base para la relacién que pueda tener con
el resto de las sociedades, incluso con la sociedad en la que hi
aparecié» (Bhabha, 1994: 195).

11. Sobre ¢l «olvido colonial» de Foucault, véase el articulo de Linda Alcoff (2007).
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La interpretacion que Bhabha hace de Foulcault apunta al hecho de que
al «desconocer el momento colonial como presente enunciativo en la con-
dicién histérica y epistemolégica de la modernidad occidental», Foucault
cierra la posibilidad de interpretar la proporcién occidental en el didlogo
conflictivo entre ¢l Occidente y las colonias. Aldn mds, de acuerdo con
Bhabha, F It «d )ce preci el texto colonial como la base
para tal relacién de proporcién que el Occidente pueda tener, “aun con la
sociedad en la que [lo colonial] apareci6 histéricamente™» (Bhabha, 1994:
196). En otras palabras, el p iativo es el p del tiempo
occidental y de su locus de iaci6n. Los loci de iacién coloniales
son disueltos por la falta de contemporaneidad: las colonias producen la
cultura, mientras que los centros metropolitanos producen discursos inte-
lectuales que interpretan la produccién cultural y colonial y se reinscriben
a si mismos como el dnico locus de enunciacién. Finalmente, Bhabha
reinscribe asi el didlogo entre la modernidad y la posmodernidad, por un
lado, y entre el colonialismo y el discurso critico poscolonial, por otro:

«Leyendo desde la perspectiva transfe ial, donde la relacién Occi-
dental regresa a s{ misma desde el lapso de tiempo de la relacién colonial,
vemos c6mo la modemidad y la p dernidad se 'y a sf mismas
desde la perspectiva marginal de la di ia cultural. Se asf

mismas de forma contingente en el punto en ¢l que la diferencia interna de su
propia sociedad se reitera en érminos de la diferencia del orden. la alteridad
del sitio poscolonial» (ibfdem: 196).

La consecuencia del proyecto de la Ilustracién, que Bhabha critica en
Foucault, también es subrayada por Paul Gilroy (1993) en su critica de
Jiirgen Habermas y Marshall Berman. Gilroy declara, en oposicién a la
creencia en las promesas insatisfechas de la modernidad, que la historia de
la didspora africana y, por consiguiente, una revalorizacién del papel de la
esclavitud en la construcci6n de la modernidad, «requiere una revisién mas
completa de los términos en los cuales los debates de la modernidad han
sido cc idos y que quiera de sus participantes académicos esté dis-
puesto [a] conceder» (Gilroy, 1993: 46). La configuracién descentrada y
plural de las subjetividades e identidades modernas adoptadas por Gilroy
van en contra de la creencia de Berman en la «unidad intima del yo y del
ambiente moderno» (ibidem: 46). Bhabha y Gilroy se unen, asi, a Dussel en
su critica de la construccién de la modernidad en el pensamiento posmo-
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derno. Lo que diferencia sus teorizaciones poscoloniales son sus herencias
coloniales: espafiola y latinoamericana para Dussel; didspora africana, Im-
perio francés, alemén y britdnico para Gilroy; Imperio britdnico y la colo-
nizacién de la India para Bhabha.

Mi interés en explorar estas distinciones se localiza en una pregunta
més fundamental con respecto a las implicaciones politicas de las decisio-
nes académicas al ocuparnos de los discursos coloniales en la investigacién
y la ensefianza. El punto que estoy tratando de elucidar fue subrayado por
Patricia Seed (1991) en los siguientes términos:

«Muchos antrop6logos, historiadores y criticos literarios, escribiendo
sobre los que se agrupan como “la gente del Tercer Mundo™, adoptan una
postura de defensa hacia aquellos a los que han estado estudiando y trabajan-
do con. Por lo tanto, son reticentes a criticar las formas de nacionalismo post-
",. d "...)b»pl' i del ,J"- lonial -Said,
Spivak, y Bhabha- estén ellos mi ambival ituados entre los
Ilamados primer y tercer mundos: nacidos y educados en lugares como Pales-
tina y Bengala, sin embargo, han hecho su carrera académica en Occidente.
Hablan desde Occidente, pero no pertenecen a él. Asi, en virtud de su repu-
tacidn y su larga residencia en Occidente, ya no son de Oriente. Por lo tanto,
su contribucién a la formaci6n del campo de estudio ha surgido dentro del
mismo contexto de la intemacionalizacién que ellos mismos estdn tratando
de estudiar» [las cursivas son mfas) (Seed, 1991: 198).

Me gustaria situar la frase entre el desde y el de y subrayar la correla-
ci6én entre formar un campo de estudio del «ser de» y «no ser de». El asun-
to aqui no es si una persona que ha nacido en los Paises Bajos debe ser
unfa] molinero[a] y otra nacida en Nueva York un[a] corredor([a] de bolsa,
tampoco si alguien nacido en los Paises Bajos o en Nueva York tiene més
autoridad en cuanto a molinos o a la bolsa se refiere, sino més bien quién
estd hablando, de qué, desde dénde y por qué. Aqui hay dos puntos que
deben aclararse. Uno es la agenda politica de aquellos de «nosotros/as»
(una categoria vacia para ser lienada) de América del Norte o del Sur, de la
India, Irdn o Africa, que escribimos y ensefiamos aqui, en los Estados Uni-
dos, preocupados por las herencias coloniales y las teorias poscoloniales.
El otro punto es la agenda de aquellos de «nosotros» (una categoria vacia
para ser llenada) de aqui y que escriben aqui. Soy consciente de que en un

mundo ional tales distincione den ser con sospe-
per pe

R
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cha; sin embargo, creo que estas deben ser tomadas no tanto en términos de
identidades nacionales, sino en relacién con el locus de enunciacién donde
(memorias y i del p més que lug fisicos) las teorfas son
construidas.

I

Me gustarfa concluir abriendo la discusién a nuevas dreas de cuestiona-
miento metatedrico des/poscolonial. He limitado la discusién a los loci de
enunciacién y a categorfas geoculturales. Este es el terreno en el cual las
herencias coloniales y las teorias poscoloniales han sido principalmente
discutidas en el pasado. Tales conceptos como Primer y Tercer Mundo,
Occidente y Oriente, margen y periferia, colonialismo espafiol o briténico,
etc., son todos categorias socioculturales. Cuando bf lo que estoy di-
ciendo como una ruptura epistemolégica, lo hice en términos de la politica
del lugar geocultural (historias locales), asumiendo que la teorizacién des/
poscolonial estd motivada por los legados coloniales incorporados por
quien investiga. La politica y la sensibilidad del lugar geocultural (historias
locales) son comparadas, en mi arg ), con la politica y la sensibilidad
del género, la raza o la posicién de clase. En todos estos casos, la produc-
ci6én del conocimiento y la necesidad de teorfas ya no son guiadas por un
deseo abstracto y racional de decir la verdad, sino (tal vez principalmente)
por preocupaciones éticas y politicas sobre la emancipacién humana de los
legados coloniales. Debemos anotar, que si la produccién del conocimiento
fuera siempre manejada con fines de emancipacién humana, deberiamos

lcar que la ipacién que las teorfas des/poscoloniales promueven
es la emancipacién de las categorias de conocimiento fabricadas y estable-
cidas en Europa, las cuales forman parte de la modemidad y fueron cons-
truidas, parcial en complicidad con la expansién colonial.

La importante distincién cronolégica presentada por Sara Suleri
(1992b), al destacar la experiencia histérica y personal de «la India ingle-
saw, es capaz de poner las situaciones y los discursos coloniales y poscolo-
niales bajo una nueva luz:

«Si la India inglesa rep un campo di ivo que incluye narra-
ciones coloniales y p lonial bi P una al iva al pro-
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blema 16 del nacionali: en el subconti indio. Asl como el
concepto de nacién se interpreta como un regalo del colonizador a su antigua
colonia, la idad inimaginable producida por el colonial nun-

ca puede ser lefda suficientemente» (Suleri, 1992b: 3)

Lo que deberia mantener nuestra atenci6n en esta cita es el hecho de
que la rearticulacién cronolégica de lo colonial/poscolonial estd sujeta a la
conspiracién entre lenguaje e imperio. Decir «la India inglesa» es similar a
decir «Hispanoamérica» o «Angloamérica» en cuanto que la construccién
de categorias geoculturales estd muy conectada con las lenguas imperiales.
No obstante, no toda la teorizacién poscolonial estd relacionada con la po-
litica y la sensibilidad del lugar geocultural. Trinh Minh-ha (1989), Chan-
dra Mohanty (1988) y Sara Suleri (1992a; 1992b), entre otras, presentan
una nueva dimensién en la configuraci6n de teorias al leer el género y el
feminismo en la condici6n poscolonial. Al hacerlo, sus argumentos ayudan
en una orientacién de las pricticas tedricas poscoloniales hacia un encuen-
tro con los puntos puestos en relieve por mujeres de color, asi como tam-
bién de quienes teorizan las fronteras (p.ej., Anzaldia,1987; Saldivar,
1992; y, para la didspora africana, Gilroy,1993). Suleri visualiza dos temas
importantes para el futuro de la critica cultural y las teorias poscoloniales:
uno es el realineamiento de las polaridades («Oriente-Occidente»; «coloni-
zador-colonizado»; «nosotros-ellos», etc.) en las cuales fue fundada la teo-
rizacion inicial; el otro es la preg por la articulacién del género y la
condicién poscolonial:

«Si la materialidad de la critica cultural debe ahora situar su idioma en
ausencia productiva de la alteridad, esta debe realinear su relacién con la fi-
gura del género. ; El estado figurativo del género plantea un discurso un tanto
acrftico que depende de las metéforas de la sexualidad, o se limita a cosificar

el triste biologismo que dicta decodificaci dicionales del
colonial? Dado que la “feminidad” del subconti lonizado ha propor-
do narrativas Orientalistas con su tropo mis predominante para el ejer-

cicio de Oriente, una lectura contemporanea de dicho texto estd obligada a
ejercer un considerable tacto cultural en la feminizacién de su propio discur-
50. En otras palabras, una simple correlacién de género con el colonizador y
el colonizado puede Jucir solo a la intransi, ia interpretativa de una
orden diferente, a través de la cual un intento de reconocer la marginacién
conduce a una réplica opucsta de la di ia infi ble entre el margen




1iL. Fijando posiciones 249

y el centro. La tensa ambivalencia de la plicidad colonial, sin emb
exige una lectura mds matizada de cémo el género funciona ambwalenlc-
mente por igual en las tropologfas de las narrativas tanto coloniales como

poscoloniales» (Suleri, 1992b: 15).

La introducci6n del género y el feminismo en la critica al colonialismo
confirman los avances epistemolégicos de la teorizacién poscolonial en dos
diferentes y compl ias direcciones como minimo: una, la rearticula-
ci6n de la complicidad entre la modernidad y la violencia de la razén al
descubrir la supresién de cualidades secundarias del campo del conoci-
miento; la otra, al abrir el trabajo erudito y la blisqueda académica a la es-
fera piblica més all4 de la academia. La fuerza de la teorizacién poscolo-
nial (tanto como otras pricticas teéricas en el campo del discurso de las
«minorias») reside en su capacidad para una transformacién epistemoldgi-
ca como también social y cultural. Ademds, ayuda a redefinir y a restable-
cer el trabajo de las humanidades en un mundo transnacional el cual es, al
mismo tiempo, uno de los resultados de varias h ias ot e impe-
riales.







12. La opci6n descolonial: desprendimiento y apertura.
Un manifiesto y un caso"

Los debates que se dieron en El Escorial en julio de 2006, durante un semi-
nario de verano organizado por Heriberto Cairo Carou (Universidad Com-
plutense de Madrid), incidieron en la revisi6n del texto que habia enviado
con antelacién y sobre ¢l cual se basé mi presentacién”. El texto final es
bésicamente el mismo, pero con un cambio y un agregado. El cambio ha
sido la extensi6n del pensamiento de-colonial —tema del seminario- a la
opcién descolonial, que es en definitiva lo que estd puesto en juego en la
« lidacién del p iento descolonial. Pero ;jopcién descolonial en
relacién con qué? ;Cudles son las otras opciones? Bésicamente, la opcién
descolonial es la opcién en dos esferas del pensar y el hacer; el pensar des-
colonial es siempre contrapartida del hacer, del hacer descolonial. En uno
de los debates se mencion6 que el pensamiento descolonial deberia estar
también ligado a la accién. La observacién (u objecién) presupone, como
entodoel p i de la modernidad (liberal y marxista), que una cosa
es la teorfa y la otra es la praxis. Quizds la primera opci6n que el pensa-

12. Este capftulo es p delai igaci i en la Universi ‘deDukcwbm
pensamiento dcscolmm teorfa polrncn y geopolitica del i enel
marco de la mod dylaep gt i

13. Un resumen de los temas y de los debates generados en esa semana se encuentran recogi-
dos en la secci6n «Palestras, de Tabula Rusa, n.° 8 (2007), véase: http:/revistatabularasa.
org/numero-8.php. Ausente en el debate escrito pero fundamental en los debates orales,
fue la presencia de Nina Pacan (qmm-eumnm) abogada y activista. En esa ocasién
Nina Pacari objet6 la d i diciendo algo asf como que
«NOSOLOS NO NOS MOVEMOS, SOMOS NACiON».
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miento descolonial ofrece es la de desligarse de la lastra de dualidades
(sujeto/objeto, mente/cuerpo, teoria/praxis, naturaleza/cultura), etc. Para la
opci6n descolonial los llamados «movimientos sociales» crean, construyen
su propia teorfa, mientras que la creacién de conocimientos descoloniales
en las universidades conlleva su propia prictica. Asi, la opcién descolonial
(u opciones, por supuesto)™, es opcidn frente a dos grandes esferas del co-
nocer/entender: 1) la esfera de las ciencias (social les y h )
incluyendo tanto las variaciones y variedades pos- de las Gltimas décadas
(posestructuralismo, posmodernismo, poscolonialismo), como las configu-
raciones académicas que crean y celebran «nuevos objetos de estudio»
(p.ej., los estudios culturales, o la ludologia —que convierte los videojuegos
en objeto de estudio-); y 2) la esfera de las opciones politicas controladas,
en el mundo/moderno colonial, por la hegemonia/dominacién de los ma-
crorrelatos de la teologfa cristiana (catélica y protestante), la egologia (el
desplazamiento secular de la teologfa a partir de René Descartes) conserva-
dora y liberal, y la egologia socialista-marxista. La opcién descolonial pre-
supone desprenderse de las reglas del juego cognitivo-interpretativo (epis-
témico-hermenéutico), de los espejismos de la ciencia y del control del
conocimiento (mediante categorias, instituciones, normas disciplinarias)
que hacen posible la presuncién de objetos, eventos y realidades.

Alguien pidi6 después de mi presentacién —me dijeron luego que era
un sociblogo de profesién— que diera una definicién de «pensamiento des-
colonial». Objeté que lo habia usado, que habfa hablado de o sobre €, pero
que no lo habfa definido, La definicién es una de las formas normativas de
control del conocimiento cient(fico®. La definicién presupone la determina-

14, El contraargumento politicamente correcto es ohemr el smgulu y poner de relieve el
plural. Por cierto, ¢l cnistiani y muchos es diverso, variado,
contradictorio, con muchos colores, ac pcm huy nn momento en que ¢l cristianismo no
se ni con ¢l islami ni con el j La diversidad y pluralidad cristiana
tienen su punto singular: el punto en que es posible di iarse no solo del islamismo y
el judaismo, sino tambiéa del cristianismo ortodoxo.

15. Un ejempl de critica jal a los mitos de la ciencia son los argumentos
de Vine Deloria Jr. (2002). nativo americano del grupo sioux, abogado, filésofo y activis-
ta, que desmontd los artificios en los debates entre creacionistas y evolucionisias. Su co-
nocimiento del saber de sus odela f: (jque no se deriva
de la epistemologia griega!), le permite entrar en debne nrgumenundo a partir de normas

del conocer desprendidas de las reglas i por y
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Aefini

ci6n de algo, de un objeto, y el control de la ion por el

La ciencia, en sus variedades naturales y sociales, es una forma de hacer
orientada al objeto y no al sujeto, al jadoynoala iacién. La
opci6n descolonial se vuelca hacia el sujeto enunciante; se desprende de la
fe en que el conocimiento vélido es aquel que se sujeta a las normas disci-
plinarias, esto es, al conocimiento por gestién empresarial mediante las
reglas impuestas por el grupo de seres humanos que aceptan jugar ese jue-
go. Pero como vemos en Irak, por ejemplo, frente a la gestién democrdtica
que intenta Estados Unidos, los iraquies apar no estén dispuesto:
a jugar con tales reglas. La gestién democrética resulta costosa, tan costosa
como la gestién socialista de Stalin. La opcién descolonial es imperativa
frente a la lucha por gestiones imperiales euro-americanocentradas y rws-

tencias antiimperiales tanto de las izquierdas euro-ameri

como de fundamentalismos no europeos'.
El esun i ial. Esto es, izacién del co-
nocimiento cientffico y I-bencndn de fornns de conocer silenciadas y marginalizadas por
lu\wﬁnu de (y i ial) de la ciencia.

16.Por i & i das no solo me refiero a la izquierda socialista-mar-

xista que se origina en Europa y se extiende a paises industrializados (es decir, del Primer
Mundo) como Estados Unidos, sino también a las izquierdas eurocentradas del Tercer
Mundo, Asf como las independencias en América del Sur y del Caribe en el siglo xix, 0
las descolonizaciones en Africa y en Asia durante la Guema Fria, generaron una élite de
descendencia europea (como en América del Sur y del Caribe) o €lites nativas (como en
Alnca y Asia), que llg:mn con los diseflos Imﬂllﬁ liberales, también surgicron élites

que imp los disefios imperiales de la izquierda en los paises
independizados o descolonizados. Jorge Abelardo Ramos (1973) analiza el caso de Amé-
rica del Sur. Me mno también a las observaciones de la lider indigena Nina Pacari sobre
las relaci del ide en Ecuador con la nacién y el pensamiento indige-
nas. Algo semejante ha ocwrrido con la nacién afro, constituida desde el siglo xvi en dis-
tintas partes de América del Sur y del Carnibe, tal y como muestra Paget Henry (2000) y
argumenta sin concesiones Anthony Bogues (2003). Véase, en este sentido, la dltima par-
te de este articulo, la conceptualizacién de «el evnsmov que hace Alvaro Garcfa me
vicepresidente de Bolivia. y la del i Sin emb q
dudadumwndospuytcu&femnms a veces i0s. a veces éni
uno es ¢l marxismo de origen y sensibilidad blanco-europea, y otro el evismo, de origen y
sensibilidad indigena forjada a través de cinco siglos de confrontacién con el euro-ameri-
canismo.
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1. Pequefia historia

En mayo de 2003 Arturo Escobar y yo mismo reunimos al colectivo del
proyecto modernidad/colonialidad en Duke (Universidad de Carolina del
Norte), en Chapel Hill. El tema de esta reunién fue «Teoria, critica y des-
colonizacién». Los participantes fueron invitados con antelacién a reflexio-
nar sobre el asunto siguiente:

«;C6mo nos parece la “teorfa critica” de Horkheimer. hoy en dfa, cuan-
do las “revoluciones” globales y pluri-versales se estdn lievando a cabo fuera
de la di-versidad y plun-versidad de las muchas historias locales que en los
Gdltimos 500 afios (algunas en los dltimos 250 o tal vez solo 50 afios) no pu-
dieron evitar el contacto, conflicto, y 1a complicidad con Occidente (por

jemplo, el su secularizacién y relacién a/con el ca-
pitalismo y su anverso, el socialismo/marxismo)? ;Qué objetivo deberfa te-
ner la “teorfa critica” cuando los damnés de la terre son puestos en la foto
junto a los proletarios de Horkheimer o la traduccién actual del proletaniado,
tales como las multitudes? ;Qué transformaciones serfan necesarias en el
proyecto de “teorfa critica” si el género, la raza, y la naturaleza fueron total-
mente incorporados en su marco conceptual y politico? Por dltimo, ;cémo
puede la “teorfa critica” subsumirse en el proyecto de la modemidad/colonia-
lidad y la descolonizacién? O tal vez, jesta sub i6n sugiere la id
de abandonar las formulaciones del siglo xx del proyecto de la teorfa critica?
0, ;ello sugerirfa el iento del proy de la modemidad?»".

s ert < )

17. Insistamos en la geopolitica del saber o del conocimiento: Horkheimer y la escuela de
Frankfurt se pueden leer de distintas maneras, no en el sentido de la pluralidad hermenéu-
tica de cada lectura, sino, como lo acabo de decir, en la distribucién geopolitica de la labor

a través de h dife i colomnl (y también de la diferencia impeniai). Geopo-
un tipo de al lugar que la Escuela de Frankfurt
ocupa en [a genealogia del pensamlnm europeo. Otras lccmas estarfan orientadas por y

a través de la diferencia epistémica colonial en la logia pluriversal del pensamiento
descolonial (como lo presento aquf mismo). Claro, puede ocurrir otra cosa también: que
la escuela de Frankfurt (y equi ) sea empl por la i ia local en las

ias como signo de distincid sohesecmd:lnpoblménpmsm

tamente atrasados con respecto a las dltimas ideas-mercancias provenienies de las fdbricas
de Europa o de Estados Unidos. En este dltimo rubro hay toda una complcja gama de
posibilidades.
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Los temas y las preguntas propuestas no eran nuevas sino que, por el
contrario, continuaban reflexiones, conversaciones y articulos publicados
con anterioridad. Enrique Dussel y Santiago Castro-Gémez habian introdu-
cido ya en el proyecto la reflexién sobre la teoria critica, y Nelson Maldo-
nado-Torres la reflexién sobre la agencia de los damnés de la terre, una
categoria que recoloca y regionaliza categorfas forjadas en otras experien-
cias histéricas (p.ej., por un lado los subalternos y la subalternidad moderna
de Antonio Gramsci y los subalternos y la subalternidad colonial de Ranajit
Gubha y el proyecto del sur asiatico y, por otro, la categoria de multitud re-
introducida a partir de Spinoza por Paul Virno, Antonio Negri y Michael
Hardt). A partir de esa reuni6n, el proyecto colectivo fue incorporando més
y mis la categoria de descolonialidad como continuidad de la de moderni-
dad/colonialidad. Una secuela tuvo lugar en Berkeley, en abril de 2005,
bajo el titulo de «El mapeo del giro descolonial» (Mapping the de-colonial
turn), en un encuentro orgamzado por Nelson Maldonado—’!'ones. dondc
miembros del proyecto modernidad/colonialidad dial con 05
del proyecto de la Asociacién Caribefia de Filosofia utulado Shifting the
Geographies of Reason y con un grupo de fil6sofas y criticos culturales
latino/as. A través de estas dos reuniones qued6 claro que mientras moder-
nidad/colonialidad son categorias analiticas de la matriz colonial de poder,
la categorfa de descolonialidad amplia el marco y los objetivos del proyec-
to. No obstante, la conceptualizacién misma de la colonialidad como cons-
titutiva de la modernidad es ya el p iento descolonial en h

El argumento bésico (casi un silogismo) es el siguiente: si la coloniali-
dad es constitutiva de la modernidad, y la retérica salvacionista de la mo-
dernidad presupone la I6gica opresiva y cond oria de la colonialidad (de
ahi los damnés de Fanon), esa 16gica opresiva produce una energia de des-
contento, de desconfi de despr entre qui reaccionan
ante la violencia imperial. Esa energia se traduce en proyectos de descolo-
nialidad que, en dltima instancia, también son constitutivos de la moderni-
dad. La modernidad es una hidra de tres cab solo una:
la ret6rica de salvacién y progreso”. La colomahdad una de cuyas facetas

m

18 los reciy i mi de Ig\nla (Guermo. México), con el asesinato
de 43 i que la estatal (provincial y central) en
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es la pobreza y la propagacién del Sida en Africa, no aparece en la retérica
de la modernidad como su necesaria contraparte, sino como algo despren-
dido de ella. Por ejemplo, el Plan del Milenio de las Naciones Unidas, lide-
rado por Kofi Annan, y el Earth Institut en Columbia University, liderado
por Jeffrey Sachs, trabajan en colaboraci6n para terminar con la pobreza ~
como lo anuncia el titulo del libro de Sachs (2005)”~. Pero en ningin mo-
mento se cuestiona la ideologia de la modernidad ni los pozos negros que
oculta su retérica, consecuencias de la naturaleza misma de la economia
capitalista ~en la cual tal ideologia se apoya- en sus variadas facetas (desde
el mercantilismo del xvi, el libre comercio de los siglos siguientes, la Re-
voluci6n Industrial del siglo xix, la revolucién tecnolégica del xx), sino
sus desafortunadas consecuencias. Por otra parte, todo ¢l debate en los me-
dios de comunicacién sobre la guerra contra el terrorismo y todo tipo de
levantamientos de protesta y movimientos sociales, en ningin momento
insindan que la l6gica de la colonialidad, que se de bajo la retérica de
la modernidad, genera necesariamente la energia irreductible de seres hu-
manos humillados, vilipendiados, olvidados, marginados. La descoloniali-
dad es entonces la energia que no se deja manejar por la l6gica de la colo-
nialidad ni se cree los cuentos de hadas de la retérica de la modernidad. Si,
entonces, la descolonialidad tiene una variada gama de manifestaciones —
algunas no deseables, como las que hoy Washington describe como «terro-
ristas»—, el pensamiento descolonial es, elp iento que se
desprende y se abre (de ahi desprendimiento y apenura en el titulo) a posi-
bilidades encubiertas (colonizadas y desprestigiadas como tradicionales,
barbaras, primitivas, misticas, etc.) por la racionalidad moderna montada y
encerrada en las categorias del griego y del latin y de las seis lenguas impe-

contubernio con sicarios y crteles, para controlar, asustar, matar y destruir la también
creciente energia de descontento, en este caso, en un estado que ya no controla la ley o que
Ia usa en beneficio de las élites estatales y corporativas.

19. Los documentos nlacmdcs con el llamado Plan del Milenio se pueden consultar en

hup:fiwww 77 nillenni i hum I el6 d: d.l
ciembre de 2006). El p i i { enla i

dad, cubre todos los ﬂ:nco& El Plan del Milenio mvm a que nns quedcmns sentados y
veamos cémo los grandes p d de los p son de las

injusticias impeniales. Como Las Casas ayer, los Guaman Poma de hoy son invitados a
supeditarse a las buenas mancras de la razén imperial critica.
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riales europeas modemnas (italiano, castellano, portugués, inglés, francés y
alemén).

11. El cambio geo-epistémico y la emergencia del pensamiento
descolonial: un manifiesto®

La tesis es la siguiente: el pensamiento descolonial emergi6 en la fundacién
misma de la modernidad/colonialidad como su contrapartida. Y eso ocurrié
en las Américas, enel p iento indigena y en el p iento afrocari-
befio. Continué luego en Asia y Africa, no relacionado con el pensamiento
descolonial de las Américas, pero si como contrapartida a la reorganizacion
de la modernidad/colonialidad con el Imperio britdnico y el colonialismo
francés. Un tercer » de reformulaciones ocurrié en las interseccio-
nes de los movimientos de descolonizaci6n en Asia y Africa, concurrentes
con la Guerra Fria y el liderazgo ascendente de Estados Unidos. Desde el
fin de la Guerra Fria entre Estados Unidos y la Unién Soviética, el pensa-
miento descolonial ha comenzado a trazar su propia genealogia. El propé-
sito aqui es contribuir a ella. En este sentido, el pensamiento descolonial se
diferencia de la teoria poscolonial o estudios poscoloniales en que la genea-
logfa de estos se localiza en el posestructuralismo francés més que en la
densa historia del pensamiento planetario descolonial.

El giro epistémico descolonial es una consecuencia de la formacién e
instauracién de la matriz colonial de poder que Anibal Quijano (1992) de-
nuncia en un articulo pionero en el que se resume la plataforma del proyec-
to modemidad/colonialidad:

«La critica del paradig; peo de la racionalidad/modernidad es in-
dispensable. Mds atin, urgente. Pero es dudoso que el camino consista en la
negacion simple de todas sus categ ; en la disolucién de la realidad en el

20. Me hago cargo de la «modernidad» del manifiesto: lo tomo como un escrito que anuncia
una visién y una linca de trabajo. ; No fue ese el sentido visionario que le dio Karl Marx al
«Manifiesto Comunista»? Aunque su visién del momento fuera desmentida por la historia
del siglo xx, la relevancia de esa visién critica contindia no solo en el Marxismo.
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discurso; en la pura negacién de la idea y de la perspectiva de totalidad en el
conocimiento. Lejos de esto, es necesario desprenderse de las vincul

de la racionalidad-modernidad con la colonialidad, en primer ino.y en
definitiva con todo poder no constituido en la decision libre de gentes libres.
Es la instrumentalizacién de la raz6n por el poder oolomal en pnrner lugar,

lo que produjo paradi distorsionados de y 6 las
p liberad: de la modernidad. La alternativa en consecuencia es
clara: la destruccién de la colonialidad del poder mundial» (Quijano, 1992 [la

cursiva es mfa]).

Aunque la metareflexién sobre el giro epistémico descolonial es de
factura reciente, la préctica epistémica descolonial surgi6 «naturalmente»
como ia de la impl i6n de estructuras de dominacién, la
matriz colonial de poder o la colonialidad del poder, que Anibal Quijano
develd hacia finales de los afios ochenta y sobre la cual continia trabajan-
do. Por lo tanto, no es nada sorprendente que la genealogia del pensamien-
to descolonial (esto es, el pensamiento que surge del giro descolonial) lo
encontremos en «la colonia» o el «periodo colonial», en la jerga can6nica
de la historiografia de las Américas. Ese periodo de formacién, en el si-
glo xvi, no incluye todavia las colonias inglesas ni en el Norte ni en el
Caribe, ni tampoco las francesas. Sin embargo, el giro descolonial reapare-
ce en Asia y en Africa como consecuencia de los cambios, adaptaciones y
nuevas modalidades de la modernidad/colonialidad das por la ex-
pansién imperial britinica y francesa a partir de ﬁnales del xvin y princi-
pios del x1x. De modo que las primeras manifestaciones del giro descolo-
nial las encontramos en los virreinatos hispdnicos en Andhuac y
Tawantinsuyu, en el siglo xvi y comienzos del xvu. Y lo encontramos
también entre las colonias inglesas y la metrépoli, en el siglo xviu. El pri-
mer caso lo ilustra Guaman Poma® en el virreinato del Perd, que envi6 su
obra Nueva Cordnica y Buen Gobierno a Felipe 11 en 1616; el segundo,
Ottobah Cugoano, un esclavo liberto que pudo publicar en Londres, en
1787 —es decir, diez afios después de la independencia de Estados Unidos y
de la publicacién de The Wealth of Nations, de Adam Smith—, su Thoughts

21. Se usa el nombre escrito en quechua en vez del castellano Felipe Guaman Poma de Ayala.
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and Sentiments on the Evil of Slavery. Ambos son tratados politicos desco-
loniales que, gracias a la colonialidad del saber, no llegaron a compartir la
mesa de discusiones con Maquiavelo, Hobbes o Locke. Reinscribirlos hoy
en la genealogia del pensamiento descolonial es una tarea urgente. Sin esta
genealogia el pensamiento descolonial seria nada més que un gesto cuya
16gica dependeria de alguna de las varias genealogias fundadas en Grecia y
Roma, que fueron reinscritas en la modernidad imperial europea después
del R imiento en alg de las seis lenguas imperiales ya menciona-
das: italiano, 1lano, gués, para el Renacimiento; francés, inglés,
alemdn, para la Ilustracnén Guaman Poma y Ottobah Cugoano pensaron y
abrieron la ranura de lo impensable en la genealogfa imperial de la moder-
nidad, tanto en sus facetas de derecha como en sus facetas de izquierda, es
decir, en la genealogia imperial de la modernidad cristiana, liberal y socia-
lista/marxista.

Guaman Poma y Ottobah Cugoano abrieron las puertas al pensamiento-
otro, al pensamiento fronterizo™ a partir de la experiencia y memoria del
Tawantinsuyu y de la experiencia y memoria de la brulal esclavitud negra
del Atlédntico, resp Ninguno de los que defendieron a los indi-
genas en el siglo xvi, ni de los que se manifestaron contra la esclavitud en
el siglo xviur llegaron a pensar desde el espacio y las experiencias de la
herida colonial infringida a indios y negros, tal como la epistemologfa im-
perial clasificé la diversidad del Nuevo Mundo. La teoria politica en Europa
(desde Nicolds Maquiavelo hasta Carl Schmitt, pasando por Hobbes y John
Locke) se construy6 sobre las experiencias y la memoria de los reinados y

22. «Pensamiento fronterizos es el método del p i y la opci6n ial. ;Por
qué? Guaman Poma de Ayala es tan buen caso como 1antos otros. A partir de la violencia
epistémica imperial (en este caso la teologfa cristiana), ya es imposible en los Andes y
en cualquier parte de! mundo, pensamos en la India britdnica o el islam a partir de 1492,
intervenir ¢n las mhc:on“ de poder aisldndose en un purismo ya n-nposnble Se hace ne-

cesario, Sp d: las reglas i iales (en el i la polftica,
la subjetividad, ctc.) y en ,’ que pr de ias y cate-
gorfas de i ajenas a la gricga, a la logia cristiana y a la cos-

mologfa secular de Occidente a partir de la Ilustracién. Evo Morales no pretende imponer
Ia democracia del Ayllu y borrar la democracia y la tconomi.l (uo)llbenl Su proyecto
es absorberia en la democracia del Ayllu, es decir, es
para descolonizar la economfa, el Estado y la subjetividad (p. ej., el rol de Ia educacidn es
aquf fundamental).
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principados (Maquiavelo), la formaci6n de los estados liberales (Hobbes,
Locke) y la crisis del Estado liberal (Schmitt).

(C6émo interpretar la metéfora del parrafo anterior: «abrieron las puer-
tas al pensamiento-otro»? Como desprendimiento y apertura®. Quizds con
otra metdfora que coopere a la inteligibilidad del tipo de puertas del que
hablo en este caso. Ya no se trata de las puertas que conducen a «la verdad»
(aletheia), sino a otros lugares: a los lugares de la memoria colonial; a las
huellas de la herida colonial desde donde se teje el pensamiento descolo-
nial®. Puertas que conducen a otro tipo de verdades, cuyo fi > No
es el ser, sino la colonialidad del ser, la herida colonial. El pensamiento
descolonial presupone, siempre, la diferencia colonial (y en ciertos casos,
que no voy a analizar aqui, la diferencia imperial). Esto es, la exterioridad
en el preciso sentido del afuera (bdrbaro, colonial) construido por el aden-
tro (civilizado, imperial); un adentro asentado sobre lo que Castro-Gémez
(2005) revelé como la hibris del punto cero, en la presunta totalidad (tota-
lizacién) de la gnosis de Occidente fundada, record una vez mds, en el
griego y el latin y en las seis lenguas modernas imperiales europeas. El giro
descolonial es la apertura y la libertad del pensamiento y de formas de
vida (economtas-otras, teorias politicas-otras), la limpieza de la coloniali-
dad del ser y del saber; el desprendimiento del encantamiento de la retdri-
ca de la modernidad, de su imaginario imperial articulado en la retdrica
de la democracia. En didlogo con la razén imperial critica, diria lo siguien-

4

23. Me refiero a la nocién de «desprendimiento epistémicos en la cita anterior de Quijano
(1992). Este desprendimiento epistémico dificre, en ¢l sentido de la diferencia colonial, del

uso que Samir Amin (1988) le dio al término «d idns. Amin se en la
burbuja de la epi derna y su «di i6n» sugirié un cambio de contenido. no
de los inos de la ion. El «d imi istémi en cambio, sefiala

¢l momento de quiebra y de fractura, momento de apertura. En este sentido, «aperturan
difiere también del sentido que un concepto similar, «Jo abierton tiene en Agamben (2002).
En cl pensamiento descolonial 1a apertura es el desprendimiento, precisamente, de dicoto-
mias naturalizadas como «¢l hombre y el animalw. Tal distincién no seria pensable como
punto de partida ni para Guaman Poma ni para Ottobah Cugoano. Véanse las secciones
siguientes.

24.El concepto de herida colonial proviene de Glona Anzaldia (1987). en una de sus frases
ya célebres: «The US. Mexican border es una herida abierta where the Third World grates
against the first and bleeds». Obviamente, la expresién tiene valor de cambio en todas
aquellas situaciones en las cuales Europa y Estados Unidos infringieron y contindan in-
fringiendo la friccién de la misién civilizadora, desarrollista y modemizadora,
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te: Martin Heidegger tradujo aletheia (verdad) como «lo abierto y libre en
la restitucién del ser» (Parmenides, 1, 95). En la medida en que el empode-
ramiento es el horizonte del pensamiento descolonial (y no la verdad), «es
lo abierto y libre en la descolonialidad del ser». No importa cudntas criticas
hagamos a los imperios, al imperialismo o al Imperio. Son todas ellas giros
en redondo, mordiscos en la cola. Las criticas en la lengua del imperio
contindan ocultando la puerta, la apertura y la libertad a las cuales apunta
el pensamiento descolonial. Metéforas tales como «un mundo en el que
quepan muchos mundos» y «otro mundo es posible» son las metéforas que
muestran dénde esté la puerta.

El pensamiento descolonial tiene como razén de ser y objetivo la des-
colonialidad del poder (es decir, de la matriz colonial de poder). Este pro-
grama fue también disefiado por Quijano en el articulo citado:

«En primer término, |es necesaria) la descolonizacién epi. I
para dar paso luego a una nueva icacidn inter-cultural, a un i
bio de experiencias y de significaciones, como la base de otra racionalidad
que pueda pretender, con legitimidad, a alguna universalidad. Pues nada me-

nos racional, final quelap i6n de que la especifi d)
de una emia particular sea imp como la lidad universal, aunque
tal etnia se llame Europa Occidental. Porque eso, en verdad, es pretender para
un provincianismo el titulo de uni lidad» (Quijano, 1992: 447 [la cursiva
¢s mia)).

Dénde, en la vida diaria de la sociedad civil/politica, del Estado y del
mercado aparecen los signos de la retérica de la modernidad que oculta la
I6gica de la colonialidad en la burbuja totalizante de la modernidad impe-
rial (o la cosmovisién universalizada de una etnia particular)? Estas tres
esferas (sociedad civil/politica, Estado, mercado o, si se quiere, vida coti-
diana, regulaciones gubernamentales y produccién y distribucién de bienes
y consumo) no son auténomas. El Estado y el mercado dependen de los
ciudadanos y los consumidores, los cuales forman la sociedad civil y poli-
tica. El Estado y el mercado necesitan también de la franja de los no ciuda-
danos (inmigrantes ilegales y otras formas de ilegalidad) y de no cc i-
dores (la franja creciente de indigencia y de pobreza en todo el globo y en
cada pais, particularmente los del ex-Tercer Mundo y las excolonias del
ex-Segundo Mundo). Los ciudadanos necesitan dei Estado y el mercado
necesita de los consumidores. Pero eso no es todo, puesto que Estado, ciu-
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dadanos, consumidores y mercados estdn relacionados, en un primer nivel,
en la configuracién nacional del Estado que también interactda con el mer-
cado de manera conflictiva. Y es aqui donde los limites del Estado-nacién
se abren a lo transnacional. En el nivel de la sociedad civil, la apertura a lo
jonal se ifiesta hoy fund. en las migraciones, las

cuales generan un doble efecto: en el pais de salida y en el pais de llegada.
Los acontecimientos ocurridos en Francia, en noviembre de 2005, son

un caso paradigmético en la esfera de lo transnacional en cuanto a las con-
secuencias econémicas y estatales en la esfera de la sociedad civil/politica
en los paises industrializados (particularmente en los del G-7 donde se con-
centra el poder econdmico). En el nivel del mercado (y con ello me refiero
al control econémico de la tierra, tanto en el campo como en la ciudad; a la
explotaci6n del trabajo y a la produccién y consumo), la quema masiva de
automéviles en Francia revela un lugar donde el jardin de la sociedad civil
en la burbuja de la modemidad

1 se a con las cc ias invisi-
bilizadas de la colonialidad. ;Dénde emergen entonces en la vida cotidiana
los sintomas de la irresoluble tension entre retérica de la modernidad y 16-
gica de la colonialidad, su condici6n constitutiva de dos cabezas en un solo
cuerpo? ;Dénde emerge la energia descolonial y cémo se manifiesta? Los
disturbios en Francia, en noviembre de 2005, revelan un punto de articula-
ci6n entre la esfera y la ilusién de un mundo que se piensa y se construye a
sf mismo como EL mundo (retérica de la modernidad) y las consecuencias
subyacentes a esa retérica (I6gica de la colonialidad). En, y desde ese mun-
do, lo aparente es la barbarie, la irracionalidad, la juventud, la inmigracién
que hay que controlar por la fuerza policial y militar, encarcelar y usar ca-
s0s como estos para enarbolar la retérica de la modernidad. La tendencia
liberal propondra educaci6n; la tendencia conservadora, expulsion y la ten-
dencia de izquierda, inclusién. Cualquiera de estas soluciones deja intacta
la l6gica de la colonialidad: en los paises industrializados, desarrollados,
ex-Primer Mundo, G-7, la I6gica de la colonialidad vuelve como un boome-
rang a largo plazo, en un movimiento que comenz6 en el siglo xvi. En los
paises en desarrollo, no industrializados, ex-Tercer Mundo, la I6gica de la
colonialidad continia su marcha de trepanadora (hoy, literal en lazona
amazonica y del oeste de Colombia, donde la pi ia de los bulldozers
amarillos constituye, junto con los helicopteros y las bases militares, la
evidencia insoslayable de la marcha de la modemidad a toda costa). El
boomerang retorna desde los territorios fuera de las fronteras del G-7: el
boomerang vuelve adentro (las Torres Gemelas de Nueva York, los trenes
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de Madrid, el autobiis y el metro de Londres), pero también fuera (Mosci,
Nalchik, Indonesia, Libano). jEl hecho de que condenemos la violencia de
estos actos, donde nunca se sabe dénde estén los limites entre los agentes
de la sociedad civil y politica, los estados y el mercado, no significa que
debamos cerrar los ojos y sigamos entendiendo estos actos como nos los
presenta la retérica de la modemidad en los mass media y en los discursos
oficiales del Estado! En general, los medios de comunicacién ocultan los
hechos bajo un simulacro de informaci6n; en particular, hay rincones de los
medios donde los andlisis de disenso luchan por hacerse oir. Pero esos an4-
lisis de disenso disienten en el contenido y no en los términos de la conver-
saci6n. El pensamiento descolonial no aparece todavia, ni siquiera en las
publicaciones de la izquierda mis extrema. Y la raz6n es que el pensamien-
to descolonial ya no es de izquierdas, sino otra cosa: es desprendimiento de
la episteme politica moderna articulada como d centro e izquierda;
¢s apertura hacia otra cosa, en ha, buscéndose en la dif

Condenar la violencia terrorista no quiere decir rendirnos al pensa-
miento moderno/colonial, a la violencia estatal moderno/colonial. Ese lujo
se lo pueden dar personas con intereses particulares —y en ciertos casos con
limitaciones para der la situacién global-, como el presidente George
W. Bush y el primer ministro Tony Blair. Por otra parte, entender la violen-
cia en el marco interpretativo comin a la Guerra Fria ~esto es, un occiden-
tal liberal, capitalista y cristiano prc contra un occidental-oriental
(p.¢j., Eurasia) socialista en politica, comunista en economfa y cristiano
ortodoxo en religién (en ambos casos, el conflicto entre secularismo y reli-
gi6n necesita de un andlisis més detenido; no obstante, ambas memorias
religiosas estdn ahi, reprimidas y presentes de distinta manera)- invisibiliza
de nuevo la apertura hacia la libertad que estaba en otra parte y no en la

fi i6n de los op en el mismo sistema ideolégico: liberalismo
versus socialismo. ;Dénde?  En qué parte? En los movimientos politicos
de descolonizaci6n, entre 1947 y 1970 aproximadamente, por ejemplo. Sin
duda, estos movimientos fracasaron; asi como fracasé el socialismo/comu-
nismo en Rusia. Pero ambos dejaron huellas. Dos salvedades antes de se-
guir adelante para, en realidad, ir hacia el pasado.

Una de las razones por las cuales los movimientos de descolonizacién
«fracasaron» es que, como en el socialismo/cc i biaron el con-
tenido pero no los términos de la conversacién. Se mantuvieron en el siste-
ma del pensamiento tinico (de nuevo, griego y latin y sus secuelas moder-
no/imperiales). Las élites nativas se apropiaron del Estado en Asia y en

h
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Africa, como antes habian hecho en las Américas las €lites criollas ~Haiti
es un caso particular que no puedo analizar aqui- de ascendencia ibérica en
el sur y britdnica en el norte. Tanto es asi que en ciertos casos los estados
descolonizados siguieron las reglas del juego liberal, como en India, mien-
tras que en otros casos i 'on una aproximacién al marxismo, como en
el caso de Patrice Lumumba (primer ministro de la Repiblica Democritica
del Congo). La enorme contribucién de la descolonizacién (o independen-
cia), tanto en la primera oleada en las Américas como en la segunda en Asia
y en Africa, es haber plantado la bandera de la pluriversalidad descolonial
frente a la bandera y los tanques de la universalidad imperial. Los limites de
todos estos movimientos fueron el hecho de no haber encontrado la apertu-
ray la libertad de un pensamiento-otro, esto es, de una descolonizacién que
llevara, en términos de los zapatistas, a un «mundo donde quepan muchos
mundos» (p.¢j., la pluriversalidad), que en el Foro Social Mundial se reafir-
ma en la conviccién de que «otro mundo es posible». Es importante obser-
var que la mutacién de descolonizacién a descol ocurrié d é
de la conclusion de la Guerra Fria: no solo los zapatistas y el Foro Social
Mundial, sino también Hugo Chévez y Evo Morales lo motivaron, aunque
el entusiasmo inicial haya variado y mudado de la descolonialidad a la
desoccidentalizacién (Mignolo, 2011). La plataforma epistémico-politica
del chavismo (metaféricamente, la revolucién bolivariana) ya no es la mis-
ma plataforma en la que se afirmé Fidel Castro (metaféricamente, la revo-
luci6n socialista). Son otras las reglas del juego que planteé Chévez en
Venezuela y plantea Evo Morales en Bolivia. Pedagdgicamente, podriamos
ver a Lula da Silva, Néstor Kirchner (y Cristina Ferndndez), Tabaré Vaz-
quez y José Mijica como «momentos de transicién» entre la plataforma
epistémico-politica de Castro, por un lado, y de Chévez y Morales, por otro.
Lo que quiero decir es que «ese otro mundo» que empezamos a imagi-
nar ya no puede ser solo liberal, cristiano o marxista 0 una mezcla de los
tres, que aseguraria que la burbuja moderno/colonial, capitalista e imperial,
triunfara; y ese triunfo garantizaria lo que Francis Fukuyama (1992) cele-
bré como el fin de la historia®. Me imagino que Fukuyama pensaria que
toda la poblacién de China, toda la poblaci6n islémica (desde Oriente Me-

folidad

25. Aunque al final de su libro ya intuyera los riesgos a venir.
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dio a Asia Central y desde Asia Central hasta Indonesia), todos los indige-
nas de las Américas (desde Chile hasta Canadd mds Australia y Nueva
Zelanda), toda la poblacién africana al sur del Sahara, més la didspora en
las Américas, todos los latinos y otras minorias en Estados Unidos, en fin,
que todos esos millones de personas que cuadruplican o quintuplican la
poblaci6n de la Europa atléntica y la América del Norte se rendirian a los
pies del amo y del modo de vida paradisfaco del Occidente capitalista y el
Estado liberal democritico; entretenidos por una industria televisiva y mu-
sical sin parangén; momificados por una tecnologia que cada minuto crea
un nuevo frick de embelesamiento y jabilo; proyectindose sobre un éxito
sin limites, una excelencia sin fronteras y un crecimiento tecno-industrial-
genético que asegura el paraiso para todos los mortales. En ese panorama,
el marxismo continuaria como la necesaria oposicién para el mantenimien-
to del sistema. E! fin de la historia seria asf el triunfo del liberalismo, secun-
dado por la cristiandad conservadora frente a la constante protesta de la
izquierda marxista y de la filosofia de la liberacién. Asi seria, hasta el fin de
los tiempos. Nos guste o no, después del fin de la historia, llegaron Afga-
nistdn, Irak, el huracén Katrina, los disturbios en Francia, la hecatombe de
Wall Street y la salvacién de los bancos a costa de la poblacién, asf como
Siria, Ucrania y el regreso de Estados Unidos a Irak, 12 afios después de
que George W. Bush anunciara con una sonrisa colgada: «Mission Accom-
plished». El cierre de la occidentalizacién del do, con Bush, y el pro-
yecto de re-occidentalizacion, de Barack Obama, se enfrentan con los pro-
yectos desoccidentalizantes que ya no se «oponen» sino que «disponen»
(véase la seccidn Iv de este volumen). Literalmente, ha empezado otra his-
toria, la historia en la que el pensamiento descolonial, gestado desde el
momento fundacional de la modernidad/colonialidad, comienza a tomar el
liderazgo.

Repensemos desde el punto al que acabamos de llegar en este argu-
mento la interpretacion a la que fueron reducidas las independencias desco-
lonizadoras; se interpretaron como procesos de liberacién imperial: en el
siglo xix el Reino Unido y Francia apoyaron la descolonizaci6n de las co-
lonias de Espafia y Portugal; en el siglo xx Estados Unidos apoy6 la desco-
lonizacién de las colonias de Francia y el Reino Unido. En realidad, fue
liberarse de un imperio para caer en manos de otro que apoyaba los movi-
mientos de independencia en nombre de la libertad. La posibilidad del pen-
samiento descolonial fue silenciada por las interpretaciones oficiales. Las
denuncias de Amilcar Cabral, de Aimé Césaire y de Frantz Fanon fueron
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admiradas para ser descalificadas, igual que se celebraron los logros de
Patrice Lumumba después de cortarle el cuerpo en pedazos. Repensar los
movimientos de las independencias descolonizadoras —en sus dos momen-
tos histéricos, en América y en Asia-Africa— significa pensarlos como mo-
mentos de desprendimiento y apertura en los procesos de descolonizar el
saber y el ser; momentos que fueron velados por la maquinaria interpreta-
tiva de la retérica de la modernidad, el ocultami de la colonialidad y,
en consecuencia, la invisibilizacién del pensamiento descolonial en ger-
men. En otras palabras, las independencias descolonizadoras se interpreta-
ron con la misma légica «revolucionaria» de la modernidad, segin el mo-
delo de la Revolucién Gloriosa en el Reino Unido, la Revolucién Francesa
y la Revolucién bolchevique en Rusia. Repensar quiere decir desprenderse
de la légica de las independencias descolonizadoras de las revoluciones
burguesas y socialistas.

III. Tawantinsuyu, Andhuac y el Caribe negro: las «grecias» y
«romas» del pensamiento descolonial

El pensamiento descolonial surgi6 y continta gestdndose en didlogo conflic-
tivo con la teorfa politica de Europa, para Europa y desde ahf para el mundo
(p-¢j., la emergencia de los neoconservadores en Estados Unidos que repre-
senta la continuidad en América, directa e indirectamente, de las teorias
politicas de Schmitt). De ese didlogo conflictivo surge el pensamiento fron-

terizo, que serfa redundante llamar critico que a veces es 10 para
evitar confusi lespués de leer a G Poma y Cugoano. En todo
caso, si le llamamos critico seria para diferenciar la teoria critica moderna/
posmoderna (Escuela de Frankfurt y sus las, posestr lismo, etc.)

de la teoria critica descolonial, que bien muestran en su gestacién los autores
mencionados. El pensamiento descolonial, al desprenderse de la tirania del
tiempo como marco categorial de la modernidad, escapa también a las tram-
pas de la poscolonialidad. La poscolonialidad (teoria o critica poscolonial)
nacié entrampada con la (pos-)modernidad. De ahi que Michel Foucault,
Jacques Lacan y Jacques Derrida hayan sido los puntos de apoyo para la
critica poscolonial (Said, Bhabha, Spivak). El pensamiento descolonial, por
el contrario, se rasca en otros palenques. En el caso de Guaman Poma, las
lenguas y las memorias indigenas confrontadas con la modernidad naciente;
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en el caso de Cugoano, las memorias y experiencias de la esclavitud con-
frontadas con el asentamiento de la modemidad tanto en la economfa como
en la teoria politica. El pensamiento descolonial hoy, al asentarse sobre ex-
periencias y discursos como los de Guaman Poma y Cugoano en las colo-
nias de las Américas, se desprende (amigabl ) también de la critica

poscolonial. Veamos, primero, en qué consisten estos dos pilares del pensa-
miento descolonial en la colonizacién de las Américas y en la trata de escla-
vos; ¥ luego especularemos sobre las c ias de estos silencios en la
teoria politica y la filosofia en Europa. Insisto en la localizaci6n, si es toda-
via necesario recordarlo, puesto que sabemos ya desde hace tiempo que todo

) estd localizado pero, a pesar de saber esto, hay una tendencia
gcnetal a aceptar el pensamiento COI‘ISU'IlldO a partir de la historia y expe-
riencia pea como deslocalizado. Estos sutiles deslices pueden ser de

graves consecuencias: en el siglo xvii muchos intelectuales de la Ilustra-
ci6én condenaron la esclavitud, pero ninguno de ellos dejé de pensar que el
negro africano era un ser humano inferior. Estos prejuicios y cegueras con-
tinian en la geopolitica del conocimiento. El p iento descolonial da la
vuelta a la tortilla, pero no como el opuesto contrario (p.ej., como el comu-
nismo en la Unién Soviética opuesto al liberalismo en la Europa Occidental
y Estados Unidos), sino mediante una oposicién desplazada: el pensamiento
descolonial es el de las variadas oposiciones planetarias al pensamiento Gni-
co, tanto el que justifica la colonialidad (desde Sepillveda a Huntington)
como el que condena la colonialidad (Las Casas) o la explotacién del obrero
en Europa (Marx). Es decir, todos los paises del planeta que, a excepcién de
los de Europa Occidental y Estados Unidos, tienen un factor en comiin: te-
ner que lidiar con la invasién, diplomética o guerrera, beneficiosa o desas-
trosa, de Europa Occidental y Estados Unidos. A su vez, Europa Occidental
y Estados Unidos tienen algo en comin: una historia de 500 afios de inva-
sién, diplomética o armada, en el resto del mundo.

Guaman Poma y Ottobah Cugoano abrieron un espacio-otro, el espacio
del pensamiento descolonial, en la diversidad de las experiencias a las que
los seres humanos fueron forzados por las invasiones europeas en estos dos
casos. Me detendré en ellos como los fundamentos —semejantes a los fun-
damentos griegos para ¢l p iento occidental- del p iento desco-
lonial. Estos fundamentos histéricos —claro, histéricos, no esenciales—
crean las condiciones para una narrativa epistémica que enlace la genealo-
gia global del pensamiento descolonial —que es realmente diferente a la
genealogia de la teoria poscolonial~, que se encuentra en Mahatma Gandhi,
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W.E.B Du Bois, Juan Carlos Maridtegui, Amilcar Cabral, Aimé Césaire,
Frantz Fanon, Fausto Reinaga, Vine Deloria Jr., Rigoberta Menchi, Gloria
Anzaldda, el Movimiento de los Sin Tierra en Brasil, los zapatistas en
Chiapas, los movimientos indigenas y afros en Bolivia, Ecuador o Colom-
bia, el Foro Social Mundial y el Foro Social de las Américas. La genealogia
del pensamiento descolonial es planetaria y no se limita a individuos, sino
que se incorpora en movimientos sociales (lo cual nos remite a movimien-
tos sociales indigenas y afros: por ejemplo, el Taqi Onkoy ~la Sublevacién
General del siglo xviil o también conocida como la rebelién de los will-
cas—, para los primeros; el cimarronaje, para los segundos) y en la creacién
de instituciones, como los foros que se acaban de mencionar.

.1

Guaman Poma estructurd la tesis general del manuscrito que le envi6 a Fe-
lipe 11 en el titulo mismo: Nueva Cordnica y Buen Gobierno (1615). La te-
sis parte, en primer lugar, de la idea de que una nueva crénica es necesaria
porque todas las crénicas castellanas tienen sus limites. El limite que tienen,
sin embargo, no es un limite en el mismo paradigma teolégico cristiano
desde el cual se narran (por ejemplo, la diferencia que puede haber entre un
Jjesuita, un dominico o un soldado), ni tampoco es cuestién de si el cronista
castellano fue testigo p ial ~;testigo p ial de qué?, ;de siglos de
historia aymara o ndhuatl?- o no de la colonizacién. Y es que a pesar de que
algunas disputas internas se producfan entre quiencs sustentaban el privile-
gio del «yo lo vi» frente a aquellos que reflexionaban sobre las Indias en
Castilla (lugar fisico) y desde el pensamiento greco-latino-cristiano (lugar
epistémico), como Lépez de Gémara frente a Bernal Diaz del Castillo, esos
limites no fueron reconocidos —quizds tampoco percibidos- entre los caste-
llanos. Quien podia verlos era Guaman Poma. No se trata solo de que los
castellanos no percibieran ellos mismos lo que percibié Guaman Poma, sino
que tampoco estaban en condiciones de prender lo que G Poma
percibia y el argy ) que le propuso a Felipe 1. En consecuencia, Gua-
man Poma fue «naturalmente» silenciado durante cuatrocientos afos. Y
cuando fue «descubierto» aparecieron tres lineas interpretativas. Una, la de
los conservadores que insistieron en la falta de inteligencia de un indio.
Otra, la posicién académica progresista, que comprendi6 tanto la contribu-
cién de Guaman Poma como su silenciamiento por parte de los hispanos
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peninsulares y los criollos de América del Sur. La tercera fue la incorpora-
ci6n de Guaman Poma en el pensamiento indigena como uno de sus funda-
mentos (p.¢j., como Platén y Aristételes para el pensamiento europeo). Asi,
en los deb: les de la Asamblea Constituyente en Bolivia, la posicién
indigena privilegia la presencia y reinscripcién del Tawantinsuyu y los le-
gados del pensamiento descolonial en la organizacion social y econémica
de Bolivia; mientras que el Estado liberal privilegia la continuacién del mo-
delo europeo de Estado. La Universidad Intercultural de las Nacionalidades
y los Pueblos Indigenas del Ecuador, Amawtay Wasi, forjé su curriculum y
objetivos de enseianza superior en el T insuyu y en el kich q
también se use el llano®; mi que la universidad estatal continia
la reproduccién de la universidad napolednica, encerrada en los legados del
gricgo, el latin y las seis lenguas imperiales europeas modernas, y en este
caso, el ), con total d dro y olvido del kichwa.

El potencial epistémico y descolonizador estd ya presente en la «nueva
corbnica». Guaman Poma miraba y comprendia desde la perspectiva del
sujeto colonial (el sujeto formado y forjado en el Tawantinsuyu y en el
keswaymara confrontado con la p i ina del llano y del ma-
pamundi de Ortelius) y no del sujeto modcmo que en Europa comenz6 a
pensarse a si mismo como sujeto en y a partir del Renacimiento. Tenfa tam-
bién acceso a informaciones a las que no tenfan acceso los castellanos: po-
cos castellanos dominaban el aymara y el kichwa, y quienes llegaron a com-
prenderlo en sus andanzas por los Andes quedaron todavia lejos de la entera
comprensién de una lengua y una subjetividad, de igualar sus afios de esco-
laridad en latin y griego y de vivencia en la peninsula. ;Imaginan ustedes a
Guaman Poma en Castilla contando las historias de los castellanos y sus
antigtiedades greco-latinas? Pues en buena y justa hora los castellanos se
hubieran sentido humillados y le hubieran dicho a este sefior que en realidad
no entiende muy bien de qué se trata, que el latin, el griego y la cristiandad

26. Las motivaciones politicas, filosofia iva, izacion del y estruc-
tura de los ciclos de aprendizaje (y de desap lo ap ido en el proceso de colonia-
lidad del saber, para descolonizar ¢l saber y el ser) estdn explicadas en detalle en la obra
editada por Garcia, Lozano, Olivera y Ruiz (2004). Pane dcl proceso de gestacién puede
verse en el Boletin Icci-Rimai, de 2001, en: in/33/ (consul-
tado el 15 de diciembre de 2006).

P L4
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no son cosas que se comprendan en un par de afios. De modo que si bien el
nativo (andino o castellano) no tiene privilegios en cuanto a la verdad de la
historia, ambos si tienen una subjetividad y una localizacién geohistérica
singular (p.¢j.. lenguas, tradiciones, mitos, leyendas, memorias), en las cua-
les se basa su manera de comprenderse a sf mismo, a los otros y al mundo.
Y esta singularidad de experiencia y de vivencias no le puede ser negada ni
a los unos ni a los otros (eran todos hombres en este contexto), aunque los
castellanos asumian al mismo tiempo una universalidad que les era propia y
que no pertenecia a ningln otro habitante del planeta que no fuera cristiano.

Ademis, como sujeto colonial, Guaman Poma tuvo una subjetividad
de frontera (doble conciencia, conciencia mestiza en la terminologia de
hoy), subjetividad de la que no pudieron participar ninguno de los castella-
nos, incluido Juan de Betanzos que se habia casado con una princesa inca.
El pensamiento fronterizo surge de la diferencia imperial/colonial de poder
en la formacidn de las subjetividades. De ahi que el pensamiento fronterizo
no sea connatural a un sujeto que habita la casa del imperio, pero que si lo
sea en la formacién de sujetos que habitan la casa de la herida colonial. La
«nueva cordnica» es, precisamente, eso: un relato donde la cosmologia an-
dina (keswaymara) comienza a rehacerse en didlogo conflictivo con la cos-
mologia cristiana, en toda su diversidad misionera castellana (dominicos,
jesuitas, franciscanos, etc.) y con la mentalidad burocrética de los organi-
zadores del Estado bajo las ordenes de Felipe 111. Guaman Poma y los cro-
nistas castellanos estdn separados por la diferencia colonial epistémica;
invisible para los castellanos, visible como una gran muralla para Guaman
Poma. Es en confrontacién con esa muralla que Guaman Poma escribe. El
hecho de que para los castellanos, y para quienes ven las cosas desde las
diversas localizaciones de la cosmologia europea, esa muralla (la diferen-
cia epistémica colonial) fuera invisible, llev6 a la no comprensién de la
propuesta de G y a su silenciamiento.

(Qué proponia Guaman Poma? Un «buen gobierno» basado en una
«nueva corénica»; natural que asi fuera. El historiador cataldn Josep Fon-
tana dijo en una ocasién: «hay tantas historias como proyectos politicos»".

27.Oido por quienes escucharon una conferencia de Josep Fontana en la cual asi lo expresé.
Y si no lo hubicra dicho Fontana, habrfa que decirlo,
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La diversidad de proyectos politicos de los castellanos se aunaba en un
concepto de la historia, cuyas fuentes estaban en Grecia y Roma (Herédoto,
Tito Livio, Tasso...). En cambio, el proyecto politico que ejemplificaban
Guaman Poma o el Taqi Onkoy, no; no se apoyaba en la memoria de Grecia
y Roma (sobra decir que no habia absolutamente ninguna razén para que
asi fuera, y precisamente eso fue otro elemento de la inferioridad de los
indios que no conocfan ni la Biblia ni los pensadores grecorromanos).

¢C6mo proponia Guaman Poma este «buen gobierno»? En primer lu-
gar, estructurd el relato histérico con una constante y coherente critica éti-
co-politica. Critico por igual a los castellanos, a los indios, a los negros, a
los moros y a los judios. La zona del Cuzco, en la segunda mitad del si-
glo xvi, era sin duda una sociedad «multicultural» (diriamos hoy). Pero no
una sociedad multicultural en el imperio, sino en la colonia. ;Hay alguna
diferencia? «Multiculturalismo» es «multiculturalismo» no importa dénde,
se argumentaria desde una epistemologia desincorporada y deslocalizada.
Se puede pensar, como simple correlacién, en la sociedad multicultural de
la peninsula: cristianos, moros, judfos y conversos que ponfan en movi-
miento las tres categorias religiosas. En las colonias, en cambio, los pilares
eran indios, castellanos y africanos, sobre todo desde finales del siglo xvi
en adelante. Ademds, en las colonias aparecieron tanto la categoria de mes-
tizaje como los tres mestizajes bdsicos a partir de los tres pilares del trifn-
gulo etnoracial: mestizo/a, mulato/a y zambo/a.

La teoria politica de Guaman Poma se articula en dos principios: la
critica a todos los grupos humanos identificables en la colonia y la propues-
ta de un «buen gobierno» de los virtuosos, independientemente de su ori-
gen. Segun el primer principio, la critica va dirigida a todos los grupos
humanos identificables en la colonia segin las categorias clasificatorias del
momento, nadie se salva de las criticas de Guaman Poma. Pero, jcuil es el
criterio que emplea Guaman para su critica? El cristianismo. «;C6mo?»,
pregunt6 un estudiante en la tercera clase sobre Guaman Poma: «;c6mo
puede ser pensamiento descolonial si abraz6 el cristianismo?». Sin embar-
£0, si lo es. Reflexionemos. A finales del siglo xv1 y principios del xvii no
existian Diderot, ni Rousseau, ni Kant, ni Spinoza, ni Marx, ni Freud. Es
decir, la critica secular no existia todavia. Guaman Poma asume la cristian-
dad histérica y éti Hist6ri en la medida en que argumenta
la cristiandad de los andinos antes de la llegada de los castellanos. Este
argumento tiene dos niveles: uno, el nivel histérico segin el cual Guaman
Poma apareceria como un mentiroso, puesto que no hay cristianismo antes
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de la llegada de los castellanos; el otro nivel es I6gico-epistémico. En esta
lectura, el cristianismo en Europa no serfa sino la versién regional de cier-
tos principios que afectan a la conducta humana y que establecen criterios
para la convivencia, para el «buen vivir. El argumento de Guaman Poma
debe leerse en este segundo nivel y no en el primero. La lectura del primer
nivel es eurocéntrica y le otorga a la cristiandad occidental europea -que
mis tarde se expande a América— la posesién de principios universales bajo
el nombre de cristianismo. «Cristianismo» en el arg de G

Poma es equivalente al de «democracia» en la pluma y la palabra de los
zapatistas: la democracia no es propiedad privada del pensamiento y la
teoria politica de Occidente, sino un principio de convivencia, de buen vi-
vir, que no tiene duefio. Guaman Poma se apoderd de los principios cristia-
nos a pesar de y contra los malos cristianos, igual que los zapatistas se
apoderan de la democracia a pesar de y contra el Gobierno mexicano en
contubernio con la comercializacién de la democracia en el mercado de
Washington®. Esta analogia tiene una doble funcién: pedagégica, para en-
tender la situacién de Guaman Poma hace cuatro siglos y medio, y politica
y epistémica, para recordar la inuidad del p iento descolonial a
través de los siglos, en sus diversas manifestaciones.

El segundo principio de la teoria politica de Guaman Poma, tras haber
realizado la critica a todos los grupos humanos e identificado también sus
virtudes, es la propuesta de un «buen gobierno» de los virtuosos, no impor-
ta sean indios/as, castellanos/as, moro/as o africano/as negro/as. El «buen
gobierno», en otras palabras, se propone como el lugar de la convivencia y
de la superaci6n de la diferencia colonial. Los dos grupos fuertes ~politica
y demogréficamente- eran sin duda los castellanos y los indios, y es una de
las posibilidades Iégicas que Guaman Poma no oculte su identificacién con
los indios, aunque podria haber optado por identificarse con los castellanos,

28.Las nﬂexmncs en tomo al «lado oscuro» de la democracia continuaron a partir de este
éutica de la ia: el i de los limites y la diferencia
K icacién). xvi Congreso de la Academia de ka Latinidad, Lima (Peri), 5,
6y7de noviembre de 2007, véase: http://red.pucp.edu.pe/nidei/files/201 1/08/218.pdf.
Luego en Brasilia. «Democracia liberal, camino de la autoridad humana y transicién al
vivir biens. Sociedad e Blaﬂo vol. 29, n.° | (enero-abril de 2014), véase: hitp:/www.
scielo.br/sciclo.php?script=sci_; pid=S50102-6992201 03& Ing=pt&nrm
IISD
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asumicndo que nunca seria un castellano en términos de subjetividad aun-
que lo fuera por legalidad. En la medida en que el p i descolonial
surge de un giro geo y corpopolitico frente a la teopolitica (desincorporada
y deslocalizada o, mejor, localizada en el no-lugar de espacio que media
entre Dios y sus representantes en la Tierra), «la epistemologia del punto
cero» es incongruente con el pensamiento descolonial: la epistemologia del
punto cero funda y sostiene la razén imperial (teo y egopoliticamente)™.
Guaman Poma construy6 la idea de «buen gobierno» en el Tawantin-
suyu. Al contrario de las utopfas occidentales modernas que habfa iniciado
Tomas Moro un siglo antes®, la utopfa de Guaman Poma no se ubica en un
no lugar del tiempo (las utopias occidentales modernas se afincan en un no
espacio de un futuro secular), sino en la reinscripcién de un espacio despla-
zado por los castellanos. En verdad, lo que propone Guaman Poma es una
topta de la raz6n fronteriza y del pensamiento descolonial. Raz6n fronteri-
2a porque su fopia se estructuré en el Tawantinsuyu. Como se sabe, Tawan-
tinsuyu significa aproximadamente «los cuatro lados o rincones del mun-
do». Para quien no esté familiarizado con el diagrama del Tawantinsuyu,
imagine las diagonales de un cuadrado (sin los cuatro lados, solo las diago-
nales). Los cuatro espacios formados por las diagonales son los cuatro su-
yus, espacios significativos en la estructura y jerarquias sociales. El centro,
en el incanato, lo ocupaba Cuzco, y en las zonas o pueblos del incanato,
todos ellos organizados en el Tawantinsuyu, se ubicaba el pueblo en cues-
tién. En este esquema, Guaman Poma situé a Felipe u1 en el centro del
Tawantinsuyu, puesto que como lo muestra su Pontifical Mundo, Felipe mi
ocupaba el trono tanto en Castilla como en el Tawantinsuyu. Luego, Gua-
man Poma distribuy6 los suyus a cada uno de los grupos mencionados. En
un suyu situd a los indios, en otro a los castellanos, en otro a los moros y en
otro a los africanos. En la medida en que el Tawantinsuyu es una estructura
jerdrquica, Guaman Poma mantuvo esa jerarquia en la distribucién de su-
yus —detalles que no vienen al caso aqui puesto que nuestro objetivo es lo-
calizar la emergencia del pensamiento colonial y no entrar en el andlisis de

29. La cgopolitica desplazé pero nunca eliminG la teopolitica. Ambas se reinen, entre otros
muchos lugares, en el pensamiento politico de Carl Schmitt, ejemplarmente, en su Teolo-
gla polivica (1922),

30.N. de Ed.: La obra m4s conocida de Tomds Moro es Utopia. que fue publicada en 1516.
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su estructuracién—. No obstante, el «buen gobierno» se propuso como un
espacio de coexistencia con Castilla, por un lado, y de coexistencia entre
varias comunidades (o naciones) en el Tawannnsuyu Es decir, coexisten-
cia trans-nacional y cc i I I ltural y no multicul-
tural, porque en la propuesta de Guaman Poma, Felipe 111 no es el soberano
de una estructura politica hispdnica en el Tawantinsuyu, sino que ¢s el so-
berano del Tawantinsuyu. Felipe 11 queda asf descolocado de su memoria,
tradicién, lengua, formacién y pensamiento politico.

Tal teoria politica, la de Guaman Poma, es producto del pensamiento
fronterizo critico y, por eso, es pensamiento descolonial”. La dltima sec-
cién del «buen gobierno», extensa, estd dedicada a la descripci6n de «los
trabajos y los dias» en el Tawantinsuyu. El ritmo de las estaciones, la con-
vivencia en y con el mundo natural (sol, luna, tierra, fertilidad, agua, runas
[es decir, seres vivientes que en Occidente se describen como «seres huma-
nos»]) conviven en la armonia del «buen vivir. Esta armonia es significa-
tiva, a principios del siglo xvii, cuando la formaci6n del capitalismo mos-
traba ya un desprecio por vidas h desechables (indios y negros,
fundamentalmente), sometidos a la explotacién del trabajo, expropiados de
su morada (la tierra en la que eran), y su morada transformada en tierra
como propiedad individual. Momento en que los europeos, en sus proyec-
tos econémicos, no contemplaban la armonia del vivir y el movimiento de
las estaciones, sino que concentraban todos sus esfuerzos en el aumento de
la producci6n (oro, plata, café, azicar, etc.), muriera quien muriera. La
teorfa polftica de Guaman Poma se contrapone a la teorfa politica europea;
es una alternativa al régi mondrquico y capitali il. El triunfo
(hasta hoy) del modelo imperial relegé el modelo del Tawantinsuyu al

31. Durante las sesiones del programa de en Estudios Cuhurales. en fa Uni
Andina Simén Bolivar (UASB). en Quito (julio de 2005). discutimos en una de las clases
de Catherine Walsh la critica de Guaman Poma a los africanos. Edison Le6n (artista, acti-
vista e investigador de Ja UASB) puso en cuestién la posibilidad de considerar descolonial
a Guaman Poma, precisamente por esas criticas. En ese momento mi lectura de Guamm
Poma estaba un poco olvidada, pero pensaba para un i
que dictarfa en el otofio de 2005, en Duke. Pues bien, la relectura de Guaman Poma revelé
aspectos —como siempre en la lectura de este complejo y rico texto-. a los que no habfa
prestado atencién i Lo que agui espmedehsmvcmclm con
Catherine y Edison sobre el asunto, y de mi rek p ior a las
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mundo de las fantasfas de un indio desorientado e inculto: caso ejemplar de
la colonizaci6n del ser medi la colonizacién del saber a la cual respon.
de Guaman Poma con un (histéricamente) fundamental proyecto de pensa-
miento descolonial.

.2

Si Guaman Poma es una puerta de entrada al lado més oscuro del Renaci-
miento, Ottobah Cugoano es una puerta de entrada al lado més oscuro del
Siglo de las Luces. Cugoano es el menos conocido de cuatro exesclavos
(Egnatius Sancho, John Marrant y Loudah Equiano) que, en el Reino Uni-
do y en la segunda mitad del siglo xvin, lograron llegar a la pdgina escrita.
Se estima que Cugoano lleg6 a Inglaterra hacia 1770. Habria sido esclavo,
en las plantaciones inglesas del Caribe, de un tal Alexander Campbel. Na-
cido en lo que hoy es Ghana alrededor de 1757, fue capturado por los pro-
pios africanos cuando tenia alrededor de trece afios y vendido como escla-
vo a mercaderes europeos. Cugoano llegé a Inglaterra poco después de que
se proclamara la «decisién Mansfield», en junio de 1772, a favor de los
esclavos cimarrones (runaway slaves) en las colonias. Esta decisi6n que
fue recibida, por cierto, con gran euforia por unos 20.000 africanos en In-
glaterra, fue de gran importancia en el proceso de la declaracién de la ile-
galidad de la esclavitud™.

Dos siglos de comercializacién de esclavos y explotacién del trabajo

en las pl i islefias preceden al > en que Cugoano (1999
[17871) publicé en Londres su tratado politico descolonial. El titulo es el
Thoughts and Senti on the Evil and Wicked Traffic of the

Slaverv and Commerce of the Human Species, Humbly Submitted to the
Inhabitants of Great Britain [by Ottobah Cugoano, a Native of Africa]. El
dominio que tenfa Cugoano de [a lengua inglesa es comparable al dominio
que tenfa Inca Garcilaso de la Vega de la lengua castellana. Guaman Poma,
en cambio, no tuvo contacto con el espacio del imperio, y su castellano era

32, Sobre este asunto. véase por ejemplo: hitp://research.history.org/Historical_Research/Re-
search_Themes/ThemeEnslave/Somerset.cfm
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1 Aafiri .

; ello, no no fue obstaculo para expo-
ner sus ideas y argumentos, todos ellos acompafiados por disefios de ma-
pas, personajes y situaciones. Ambos casos, de indio y exesclavo africano

en Castilla y en Inglaterra, respecti son simil La fuerza poli-
tica de ambos tratados no tuvo paralelo, que yo conozca, ni en las Américas
ni en otros lugares del pl donde la colonizacié lesa y fi no

habia comenzado todavia.

Como Guaman Poma, Cugoano no tenia otro criterio de juicio que la
cristiandad. El pensamiento de la Ilustracién, del cual Cugoano fue parte,
recién empezaba a configurarse. Frente a la teopolitica del conocimiento,
que era todavia el marco de referencia, la egopolitica del pensamiento ilu-
minista reclamaba su derecho de existencia. Como Guaman Poma, Cugoa-
no tomé los principios morales de la cristiandad al pie de la letra y a partir
de ahi proyectd su critica a los excesos de los cristianos ingleses en la bru-
tal explotacién de los esclavos. Un ejemplo:

«La historia de esos métodos terribl pérfidos de la formacién de
los i y la adquisicién de riquezas y temitorio, harfa temblar a la
humanidad, e incluso retroceder, en el disfrute de este tipo de adquisiciones
y se i ido en rabia e indignacion ante tal injusticia horrible y
bérbara crueldad. “Es dicho, por los peruanos, que sus Incas, o Reyes, habfan
extendido su poder de manera uniforme con atenci6n al bien de sus sibditos,
para que pudieran difundir las bendiciones de la civilizacién, asf como el
conocimiento de las artes que posefan, ante el pueblo que aceptaba su protec-
cién; y durante una sucesién de doce monarcas, ni uno se habfa desviado de
este cardcter benéfico”. Su sensibilidad de tal nobleza de cardcter les darfa la
aversién més conmovedora hacia sus nuevos invasorcs terribles que tenfan
desolado y asolado su pafs» (Cugoano, 1999 [1787]: 65)”.

En el pdrrafo me interesa subrayar varias cosas: el manejo de la lengua,
como ya he mencionado; el conocimiento y la solidaridad con la poblacién
indigena bajo la colonizacién castellana, que Cugoano asemeja a la deshu-

33.El pdrrafo entrecomillado proviene de History of America (1777) de William Robertson
(1721-1793). Todas las citas de Cugoano provienen de la cdicién de Penguin de 1999.
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manizaci6n de ambos, del indio y del negro; la critica directa, brutal, de un
negro esclavo a los comerciantes y explotadores blancos (tan directa y bru-
tal como la de Guaman Poma). Estas criticas (las de Cugoano y Guaman
Poma) ya no se sitdan en el mismo nivel (es decir, paradigma) que la critica
de Las Casas a sus propios compatriotas. La critica de Cugoano y Guaman
Poma se ubica en otra parte, en el espacio del giro descolonial. En este
sentido, el parrafo es uno de tantos otros semejantes en los que la critica va
dirigida a las formas de gobierno y a la comunidad imperial formada por
Espafia, Portugal, Francia e Inglaterra. Para Cugoano, la distincién entre
naciones imperiales no tiene sentido. La diferencia colonial no se detiene
en las fronteras inter-imperiales. Para la diferencia imperial, en cambio, la
formacién nacional esté en juego, y es asi que desde 1558 Isabel 1 de Ingla-
terra tejié en su Imperio britdnico la leyenda negra contra los abusos de los
castellanos en América, gracias a la informacién y las criticas suministra-
das por Bartolomé de las Casas. De ello se hace eco Cugoano, pero casti-
gando a su vez a los ingl por sus brutalidades con los esclavos negros,
semejantes o peores a las de los castellanos con los indios. Isabel 1 (1533-
1603), incitadora de la «leyenda negra», pas6 por alto comentarios seme-
jantes, que criticaban la misma brutalidad en manos de los ingleses, en la
trata de esclavos africanos, que ella habfa condenado en manos de los cas-
tellanos. La critica de Cugoano, 180 afios més tarde, se ubica y se piensa en
y desde la diferencia colonial. La leyenda negra se ubica y se piensa en y
desde la diferencia imperial. Cugoano no se engafia ni se distrae con las
polémicas imperiales. Para un exesclavizado todos los gatos son pardos:

«Ese tréfico basado en ¢l y robo de hombres fue iniciado por
los portugueses en la costa de Africa [...] Los espafioles siguieron su triste-
mente célebre ejemplo, y la trata de esclavos africanos fue pensada de la
forma més ventajosa para ellos, para permitirse vivir en la didad y la
riqueza a partir del cruel sometimiento y esclavitud de los demds. Los fran-
ceses e ingleses, y algunos otros pafses de Europa, como fundaron asenta-
mientos y colonias en las Indias Occidentales, 0 en América, prosiguieron de
la misma manera, y se unicron mano a mano con los portugueses y espafioles,
para robar y saquear Africa. asf como a los habitantes desechados y desola-
dos de los continentes occidentales» (Cugoano, 1999 [1787]): 72).

La transformacién de vidas humanas en materia desechable no es otra
cosa que la «vida desnuda», la bare life, que Giorgio Agamben (2002)
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descubri6 en el Hol ). La vidad da es un concepto moderno/pos-
moderno, mientras que la vida desechable es un concepto moderno/desco-
lonial, esto es, que surge de las historias moderno/coloniales. Cugoano
contribuy6 a iniciar una critica que hoy en dfa se reproduce, por ejemplo,
en la necropolttica de Achille Mbembe (2003), quien partiendo de la bio-
politica de Michel F It, la desplaza al espacio epi légico de des-
linde y apertura del pensamiento descolonial. Las divisiones imperiales/
nacionales se quedan al desnudo cuando se las mira desde las consecuen-
cias de la l6gica de la colonialidad: peleas imperiales por la mercaderia
humana. Las reflexiones de Agamben son importantes, pero tardias, regio-
nales y limitadas. Partir de los refugiados de la Segunda Guerra Mundial y
del Holocausto significa ignorar 400 afios de historias de las cuales los re-
fugiados y el Holocausto son unos momentos mds en una larga cadena de
desechabilidad de la vida humana y de violacién de la dignidad (no solo de
los derechos humanos). Este fue precisamente uno de los argumentos més
fuertes de Cugoano, como guida. La genealogia del pensa-
miento descolonial es desconocida en la genealogia del pensamiento
europeo. Asi, Agamben vuelve a Hannah Arendt para el primer caso, a

Heidegger, para el segundo, pero curic ignora, desconoce o sim-
plemente no toca su subjetividad el pensamiento de Aimé Césaire (1955),
canénico en la genealogfa del p iento imperial. En 1955, Césaire po-

dia ver lo que quiz4s pocos (si es que algunos) pensadores europeos podian
«ver», tan desposeidos que estaban y estdn del archivo construido por la
herida colonial. Observaba Césaire:

«Sf, valdrfa la pena estudiar, clinicamente, con detalle. las formas de
actuar de Hitler y del hitlerismo, y revelarle al muy distinguido, muy huma-
nista, muy cristiano burgués del siglo xx, que lleva consigo un Hitler y que
lo ignora, que Hitler lo habita, que Hitler es su demonio, que, si lo vitupera,
es por falta de |dgica. y que en el fondo lo que no le perdona a Hitler no es el
crimen en si, el crimen contra el hombre, no es la humillacicn del hombre en
sf, sino el crimen contra el hombre blanco, es la humillacién del hombre
blanco, y haber aplicado en Europa p fimi lonialistas que hasta
ahora se habfan reservado para los drabes de Argelia, los coolies de la India
y los negros de Africa» (Césaire, 2006 [1955): 15).

Aymaras y quechuas, o kichwas, (como también las comunidades de
Andhuac y Abya Yala) no disponian de un concepto tal como el actual de
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«vida» (vie, life, vita). Pacha era un concepto complejo en el que se agru-
paban nociones de espacio y tiempo en el correr de las estaciones, en el
movimiento del sol y la luna, el crecer de plantas y animales, la caida de
las hojas en invierno, el fin del movimiento en seres vivientes en cierto
momento de su acontecer desde el nacimiento, la caida de la lluvia, el
movimiento de las nubes, etc. Vida, en la cosmologia europea moderna,
podria traducirse a las cc logias nativas como el movimiento que nos
incluye del acontecer del cosmos. El encuentro con los europeos les pro-
dujo un Pachakuti, un vuelco radical en el acontecer, en su manera de
estar en el cosmos, de permanecer con aquellos cuerpos que en un mo-
mento detuvieron el movimiento y el acontecer, pero no dejaron de estar
en los miembros de la cc idad. Por eso, en muchos discursos zapatis-
tas, se invocan presencias y conversaciones con los muertos. Los que de-
jaron de moverse no dejaron de estar en seres que continiian moviéndose.
Vida-muerte era un concepto ajeno, como lo era también el darse cuenta
de que sus vidas eran desechables para los administradores y conquistado-
res europeos. A la misma conclusién llegaron africanos esclavizados y
descendientes de esclavos. Como lo dird Eric Williams (1994 [1944]) mu-
cho después, las vidas de cuerpos esclavizados eran desechables porque
las convirtieron en mercaderias. No eran simp «vidas d d
(ciudadanos despojados de subjetividad y convertidos en nimeros de do-
cumentos y en direcciones postales en el censo de los estados); eran més
que eso, fueron y siguen siendo «vidas desechables». Las vidas desecha-
bles han sido y siguen siendo las racializadas, las de los suj modernos/
coloniales, es decir, manipulados por los proyectos y disefios imperiales.
Las «vidas desnudas» son las de los sujetos modernos, sujetados, pero no
desechados. Por eso, en la composicién de los ejércitos que Estados Uni-
dos envia a Irak, el nimero de soldados de color es mayor al de soldados
blancos.
Asf, la «vida desnuda» que descubrid Agamben (2002), y que tanto
ala lidad blanca de la Europa Occidental y de Estados
Unidos, es tardiamente lo que indios y negros sabian de otra manera desde
el siglo xvi. Pero que vidas de gente blanca fueran desechables fue una
novedad para Europa y Anglo-América. Esa novedad es también parte de
la ceguera del «hombre blanco», una ceguera en la que el descubrimiento
de la desechabilidad de la vida h permite ahora construir argumentos
criticos basados en la humillacién del hombre blanco. El pensamiento des-
colonial, que también atiende a los horrores del Holocausto en Europa, a
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través de su gestacién histérica en el siglo XvI en sus historias paralelas,
atiende a la explotacién de indios y negros en América y Africa, pero tam-
bién a las poblaciones de Asia.

Llegados a este punto, nos conviene volver a la ubicacién no solo
geohistérica sino también epistémica —y el correlato entre ambas— del de-
cir. En la historia de las ideas, de la filosofia, de la ciencia en Europa y de
Europa este asunto se dio por sentado, porque se asumi6 que lo importante
es aquello que y sobre lo que se piensa y no desde ddnde y a partir de dén-
de se piensa. Veamos un botén de muestra. Con gloriosa prosa que recuer-
da la misica de Wagner, Jean-Jacques Rousseau (2002 [1755]), en el Dis-
cours sur l'origine et les fondements de l'inégalité parmi les hommes,
anuncia su ubicacién epistémica, €tica y politica de esta manera:

«Refiriéndose mi tema al hombre en general, procuraré buscar un len-

guaje que ¢ 1ga a (odas las naci mejor aiin, olvidando los tiempos y
los lugares para pensar tan solo en los hombres a quienes hablo, supondré quc
estoy en ¢l licco de Atenas repitiendo las lecci de mis

por jueces a los Platén y los Jenéerates y al género humano por oyente»
(Rousseau, 2002 [1755]: 120).

Guaman Poma y Ottobah Cugoano dificilmente imaginarian el Ly-
ceum de Atenas como escenario de su palabra, ni se olvidarian del tiempo
y del espacio. Si dirfan, en cambio —me puedo imaginar-, que sus preocu-
paciones son de interés para la humanidad en general, puesto que se trata
de una civilizacién que ha llegado a desechar vidas humanas. Pero puntua-
lizarfan la diferencia colonial que, a partir del siglo xv1, reorganiz6 el «gé-
nero humano como posible audiencia» y oculté que en el género humano
hay vidas que no tienen valor, expresién del propio Cugoano. Rousseau
escribié un pérrafo que revela el encandilamiento del deseo y voluntad de
hablar por el género humano, en un momento en que la transformacion
masiva de la vida humana en materia desechable —que por primera vez
comenzd a ocurrir en la historia «del género o la especie humana» en el
siglo xvi-, llevaba ya més de dos siglos de historia. Como Cugoano unos
20 aios después, y Guaman Poma unos dos siglos antes, Rousseau estaba
preocupado por la desigualdad. Observando la escena europea, en su pre-
sente y en su historia (pero d a las desigualdades y la herida infrin-
gida por la diferencia colonial), Re observé:
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«Concibo en la especie h dos clases de desigualdad: una que lla-
mo natural o fisica porque ha sido establecida por la naturaleza y que consis-
te en la diferencia de edades, de salud. de las fuerzas del cuerpo y las cuali-
dades del espfritu o del alma; otra, que puede denominarse desigualdad moral

o politica, pues depende de una especic de i6n y esté establecida, o
cuando menos izada, por el imi de los hombres. Esta dltima
en los dife privilegios de los que gozan unos en detrimento de

los otros, como el ser mds ricos, més honrados, més poderosos que ellos o,
incluso, hacerse obedecer» (Rousseau, 2002 [1755): 118).

Para Rousseau preguntarse por la fuente de la desigualdad natural no
tenia sentido puesto que esa pregunta, segiin €l, estaba ya respondida de
antemano por la simple definicién de la palabra: la desigualdad es natural,
y no hay nada més que preguntar. Es adn més sin sentido preguntarse —con-
tinGa Rousseau- si hay alguna conexién esencial entre las dos desigualda-
des, puesto que hacer esta preg g ia, segin R preguntar
si quienes estdn en el poder y en posicion de ordenar son necesariamente

jores que aquellos que obed Este tipo de preguntas, concluye Rous-
seau (ibidem), serfan adecuadas en una discusién de los esclavos en una
audiencia con su amo, pero totalmente inconducente e incorrecta si tales
preguntas fueran dirigidas a hombres razonables y libres en bisqueda de la
verdad. Rousseau, por cierto, condend la esclavitud, pero de tal condena no
se derivaba, en su tiempo —como lo muestran tantos otros hombres del si-
glo xvi, Kant entre ellos— que se aceptara sin ms la igualdad de los ne-
gros africanos. La desigualdad natural es un principio suficiente para dis-
tinguir lo injusto de la esclavitud y la inferioridad de los negros africanos
del mismo plumazo.

Ottobah Cugoano dio un giro de 180 grados (esto es, una fractura y
opci6n descolonial) a los debates sobre derecho y ley natural que ocuparon
a hombres y mujeres blancas del siglo xviir. Mientras que Guaman Poma
respondia al debate imperial en plumas de toda una pléyade de misioneros
y hombres de letras (Las Casas, Acosta, Muria, a quienes menciona al fi-
nal de la Nueva cordnica...), Cugoano mpondia a ldeas en boga durante
la Ilustracién y en un momento de ascendenci I
Alemania y Francia. Entre los nombres que dominaban el terreno 1melec-
tal, filoséfico y politico estaban los de George Berkeley y su Principios
de conocimiento humano (1710), Alexander Pope y su Ensayo sobre el
hombre (1734), David Hume y su / igacidn sobre el di

en Ta,
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humano (1748) o Ewphraim Lessing y su Educacidn de la raza humana
(1780). El tratado politico era, a la vez, econémico. Los andlisis econémi-
cos de las relaciones entre la esclavitud y el mercado que ofrecia Cugoano
también dieron un giro de 180 grados al tratado de Adam Smith La riqueza
de las naciones (1776), publicado unos diez afios antes queel de Cugoano.
Més aiin, al haber titulado su di » P y i Cu-
goano aludia directamente al tratado de Smith La teorfa de los sentimien-
tos morales (1759). En resumen, el tratado de Cugoano fue una brutal cri-
tica €tica a los depredadores imperiales y robadores de hombres (expresio-
nes que aparecen repetidas veces en su discurso) en nombre de la ética
cristiana; un andlisis de la economia y la esclavitud, insistiendo constante-
mente en la desechabilidad de la vida de los negros: «nuestras vidas son
contabilizadas sin valor». Cugoano concluye su discurso con propuestas
concretas para terminar con la esclavitud, compensar a las naciones africa-
nas por los daos infringidos y legalizar el trabajo. Independi de
que estas cuestiones que plantea Cugoano estdn todavia hoy abiertas, lo
importante para mi argumento es identificar el giro descolonial. Anthony
Bogues (2003), sin usar el lenguaje de fractura descolonial, marca sin tre-
pidar el desenganche y la apertura de Cugoano en el dmbito de la teoria
politica. Dice Bogues, en relacién con los debates y temas en discusion
entre fil6sofos y distas politicos peos del Reino Unido, Alemania
y Francia:

«El discurso polftico de Cugoano sugiere la existencia de una corriente
diferente que articula nociones acerca de la libertad natural y los derechos
naturales. Para Cugoano, el derecho natural fund I cra ¢l derecho del
individuo a ser libre e igual, no en relacién con el gobi sino en relacié
con otros seres humanos» (Bogues, 2003: 45).

Bogues agrega que el argumento de Cugoano, que reclamaba la igual-
dad de los negros en un mundo en el cual la teoria politica y el concepto de
humanidad estaba en manos de los blancos (p.¢j., la desigualdad natural),
compl el giro descolonial al pl (a partir de la experiencia de
la esclavitud negro-africana) que los seres humanos son iguales y libres
frente a otros seres humanos y no frente al Estado. El argumento de Rous-
seau (2002 [1755]) aseguraba, en cambio, la igualdad frente al Estado y
mantenia la desigualdad natural entre los hombres. Este gmo s ¢l que se-

bolicionistas bl

para a Cugoano del resto de los i q arg
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ban contra la esclavitud, pero mantenian la inferioridad del negro. Asf Bor-
gues escribe:

«Cuando afladimos estas cosas juntas, no podemos escapar de la conclu-
sién de que existia en la narrativa del esclavo de Cugoano una narracién
contranarrativa que se movfa en una direccién diferente de la de los horizon-
tes politicos de la llustracién» (ibfdem).

La direcci6n diferente que tomé Cugoano, en el horizonte politico de
la 1l i6n, fue preci lo que aquf intento describir como la op-
ci6n descolonial y la gestacién del pensamiento descolonial en la funda-
cién misma del mundo moderno/colonial y, por ende, del capitalismo como
lo entendemos hoy. La fuerza y la energia del pensamiento descolonial

estuvo siempre ahf, en la exterioridad, en lo negado por el p iento
imperial/colonial.

IV. Concluyendo el manifiesto

Podriamos continuar el argumento deteniéndonos en Mah Gandhi.
Mencionarlo aqui es importante por lo siguiente: si Cugoano y Gandhi es-
tén unidos, en distintos puntos del planeta, por el Imperio britdnico, Gua-
man Poma y Cugoano estén unidos por la continuidad de los imperialismos
de Europa Occidental en América. Podriamos continuar con Frantz Fanon,
y conectarlo con Cugoano mediante la herida colonial en los africanos y

bién por la complicidad imperial entre Espaiia, Inglaterra y Francia -a
pesar de sus conflictos imperiales—. Con ello quiero sefalar lo siguiente: la
genealogfa del pensamiento descolonial se estructura en el espacio planeta-
rio de la expansi6n colonial/imperial, al contrario de la genealogia de la
modemnidad europea, que se estructura en la linea temporal de un espacio
reducido, de Grecia a Roma, a Europa Occidental y a Estados Unidos. El
elemento en comin entre Guaman Poma, Cugoano, Gandhi y Fanon es la
herida infringida por la diferencia colonial (esto es, la herida colonial).

El giro descolonial (p.ej., descolonizacién epistémica) de G
Poma y de Cugoano tuvo lugar en el horizonte de las monarquias, anterior
al surgimiento del Estado moderno (burgués) y de la emergencia de las tres
ideologias seculares imperiales: conservadurismo, liberalismo y socialis-
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mo/marxismo (Wallerstein, 1995). En el horizonte de ambos, la teologia es
la reina. Queda para la segunda parte de este manifiesto explorar el hori-
zonte descolonial (Gandhi, Cabral, Du Bois, Fanon, Anzaldia, movimien-
tos sociales indigenas en Bolivia y Ecuador, movimientos sociales afros en
Colombia y Ecuador, el Foro Social Mundial y el Foro Social de las Amé-
ricas, etc.) en el horizonte del Estado imperial modemo.

La genealogia del pensamiento descolonial es pluriversal (no univer-
sal). Asf, cada nudo de la red de esta genealogia es un punto de despegue y
de apertura que reintroduce lenguas, memorias, economias, organizaciones
sociales y subjetividades, y que es al menos doble: el esplendor y las mise-
rias de los legados imperiales, y la huella imborrable de lo que existia con-
vertida en herida colonial, en la degradaci6n de la humanidad, en la inferio-
ridad de los paganos, los primitivos, los subdesarrollados, los no
democriticos. La lidad pide, recl un p iento descolonial
que articule genealogias desperdigadas por el pl y ofrezca modalida-
des econémicas, politicas, sociales y subjetivas «otras».

V. Un caso de apertura: Evo Morales, ;giro a la izquierda, frac-
tura descolonial o desoccidentalizacién?

Este capitulo fue escrito a comi de la presidencia de Evo Moral

cuando el giro a la izquierda era discutido con entusiasmo. En los iltimos
aiios hemos visto que no se trata ni de giro a la izquierda ni de giro desco-
lonial, sino de desoccidentalizacién. He reflexionado sobre este asunto en
varias partes. La versién mds concisa se encuentra en un articulo de opini6n
pubhcado en 2011 en Pdgma 12, El presunto giro desconial «giré» hacia
la d i izacién: capitalismo de estado, confrontacién y desengan-
che de la identalizaci6n lideada por Estados Unidos con apoyo de la
Uni6n Europea. La desoccidentalizacién es la politica inter-estatal. En la
compleja sociedad boliviana la visién descolonizante sigue adelante en or-

34. Pdgina ] 2(06.12.11): http://www.paginal 2 com.ar/diario/elmundo/4- 182727-201 1-12-06.
html
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ganizaciones como el Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu
(CONAMAQ). El Estado, en Bolivia y en cualquier otra parte, no puede ser
descolonial y continuar siendo Estado. Descolonizar el Estado significa
anularlo y crear estructuras de gobierno que surjan de las necesidades y de
los proyectos de la poblacién. La «democracia», en tanto que implica el
Estado, esté refiida con la descolonialidad. Este capitulo muestra el sentir y
las esperanzas de aquellos momentos. Dicho esto, es necesario notar que,
pese a las dificultades y conflictos internos, el Gobierno de Evo Morales
continiia adelante en la apertura desoccidentalizante, lo cual no es poca
cosa. En el articulo de opinién publicado en Pdgina /2, los dos primeros
pérrafos son los siguientes:

«A mediados de la primera década del siglo xx1 hubo una ola de entu-
siasmo por el giro a la izquierda de los gobiemos de América Latina. La
elecci6n de Evo Morales en Bolivia me permitié preguntar si se trataba de un
giro a la izquierda o de un giro descolonial. Habfa hos indicios, hacia
2006 de quc asf scr[a El discurso inaugural de Rarnel Correa en su primera

p la celebracién en 'w de su segund:
id conlap ia de Evo Morales y Rigs Menchd, las cons-
luuclom de Bolivia y Ecuador, todo auguraba el inicio de un fuerte giro
lonial. (...) A principios de la segunda década del siglo xx1 las cosas

han cambiado, no s6lo en América Latina, sino en el (des)orden global. Esta-
mos presencxando hoy en la regién un giro hacia la desoccidentalizacién. La

dentalizacién es una ori polftica més que geogréfica. El dis-
curso pi lad identalizacién polfti émica se inicié en
Asia del Este. Hoy sus huellas se encuentran en Oriente Medio, Africa y
América Latina y el Caribe» (Mignolo, 2011).

A

Durante las dos primeras semanas de las elecciones en Bolivia (di-
ciembre de 2005), que por abrumadora mayorfa instalaron a Evo Moral
en la presidencia, la sorpresa y la necesidad de dar sentido a lo ocurrido
generaron una serie de t6picos. Uno de ellos fue el presunto «giro a la iz-
quierda» no solo en Bolivia, sino en América del Sur. Los nombres de
Hugo Chévez y de Luiz Inécio Lula da Silva, junto al de Fidel Castro, se
invocan en este escenario. En el caso de Evo Morales —pero también en
parte en el de Hugo Chévez~-, el «giro a la izquierda» capta solo parcial-
mente la historia y deja en la penumbra la fractura descolonial. Me parece
crucial der, en este ) y mirando al futuro, que Evo Morales es
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en la actualidad el signo visible de una fractura y de la diferencia descolo-
nial, que estd en marcha desde hace cinco siglos, pero resulta més clara y
visible desde 1970". No se trata ya de un «giro a la izquierda», sino de un
«giro descolonial». O, en todo caso, de un «giro de la izquierda» en Amé-
rica del Sur, dado el liderazgo politico, intelectual e ideolégico de los mo-
vimientos indigenas que no necesitaron ni de Marx ni de Lenin para darse
cuenta de que eran explotados. Fenémeno semejante se dio hace tiempo
con la Revolucién Haitiana. Dado que en la mentalidad blanca los negros
no tenfan capacidades intel les, la Revolucién de Haiti no podria haber
sido llevada a cabo por los negros sin ayuda de los blancos; no se sabia
quiénes eran, pero lo cierto es que sin blancos detrds no podria haber habi-
do Revolucién Haitiana. Uno de los grandes peligros hoy en dia es dar
prioridad a la izquierda sobre la descolonialidad, un proyecto politico que
la izquierda es todavia incapaz de ver*. Aunque, sin lugar a dudas, aiin es
més ciega la derecha,

Le Monde Dipl ique, en su edicién fr: publicé un articulo™
en el que se mantiene la prioridad del giro a la izquierda y se invisibiliza la
fractura descolonial —diria que desde Paris no se alcanza a ver muy bien la
densidad de la memoria indigena que en Bolivia la nutre y la sostiene~. El
titulo del articulo es revelador: «L.a Bolivie indienne rejoint la gauche lati-
na». |Se aproxima, pero no da en la tecla! Seria més adecuado a los proce-
sos histéricos decir: «La gauche latina rejoint la Bolivie indienne». El in-

35. Escribo aquf «descoloniale por la siguiente razdn: en varias ocasiones anteriores elaboré
la nocién de «diferencia colonial» (p. ¢j, la expresién «diferencia cultural» serfa una ma-
nera de borrar las diferencias de poder que «diferencia colonial» trata de reinstalar), La
diferencia colonial es la construccién del discurso imperial, racial, para deslegitimar la
diferencia. Aquf escribo «diferencia descolonial» para hacer patente que la opcibn desco-
lonial opera, como fractura, sobre la existente diferencia colonial construida y mantenida
por el discurso imperial.

36.Tal el caso de Cristébal Colén ¥ otros misioneros castellanos. entender era traducir lo

ido al mundo que algunas diferencias. Igual hoy, las distin-
ciones Que se hacen entre la vma izquierda pseudomarxista y la izquierda indigena. ;Si no
se el dei se agotan fas pilas y ya no se puede entender lo que
estd pasando! La opcnén descolonnl es apertura hacia una conceptualizacién basada en la
hlslom d lonial mis que trasplante de categy idas para dar cuenta de
de la historia mod

37. Lemoine, Maurice. -La Bolivie lndxnne rejoint la gauche latinar (22.12.2005): hup:/

WWW. de-diple fi /2005-12-22-bolivie




I11. Fijando posiciones 287

consciente eurocentrismo de la izquierda europea no puede concebir que
sean los blancoides qui se quen a los indi sino que por «na-
tural colonialidad del ser y del saber» son los indigenas los que tienen que
acercarse a la salvacionista izquierda blancoide. Ahi, en ese «giro» de la
expresién se encuentra el giro descolonial méds que el giro a la izquierda.
Pero, en efecto, desde Paris el inconsciente no permite que sea la izquierda
latina, de ascendencia europea, la que ceda al liderazgo indigena. Como en
el caso de la Revolucién Haitiana, la izquierda eurocentrada necesita man-
tener la prioridad imperial de izquierda: es la Bolivia indigena la que se une
a la izquierda latina, y no la izquierda latina la que (con)cede al liderazgo
indigena. Ahf, en ese cambio sintéctico-semdntico de la frase estd en juego,
y se juega, la fractura descolonial. The Economist, en su edici6n briténica,
reflexioné™ sobre los pros y los contras de la presidencia de Morales en
términos de mercado, inversiones y finanzas. Esto es, considerando como
la «Bolivie indienne would rejoing la droite latina and sajona». El conteni-
do de los articulos de Le Monde Dipl. ique y The Ec ist es distinto,
pero la légica es la misma. Ambos no ven mis all4 del sistema Gnico y las
polaridades entre las izquierdas y las derechas. La fractura descolonial y el
desprendimiento que se ia en las declaraciones iniciales de Evo Mo-
rales no son todavfa visibles o no quieren ser reconocidos.

Recordemos el origen del término «izquierda» en el escenario politico;
en verdad, en un escenario bastante francés. Se gest6, en realidad, en la
memoria y en la sensibilidad francesa. Durante la Revolucién de 1789, a la
izquierda se ban los parl. ios que defendian la ideologia del
«progreso», y a la derecha se sentaban los sélidos propietarios del Medio-
dia, la distinguida élite de las finanzas, los terratenientes, los emergentes
industriales. En la Argentina, Abelardo Ramos p liz6 en los afos se-
tenta que esta clasificacién puramente francesa de los partidos politicos
modernos sirve de muy poco para la comprensién de los problemas en los
paises coloniales, semicoloniales o llados, segtin el bulario
empleado durante la Guerra Fria y en las Naciones Unidas. Argentina, por
cierto, no es Bolivia, aunque ambos comparten distintas historias imperia-

hd

38.«Now it is the people’s gas». The Economist (04.05.2006): http://www.economist.com/
node/6888567
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les/coloniales. Asi, tanto en Argentina como en Bolivia, la izquierda se
funda en un fuera de lugar, en un transplante a las colonias, en un eco a
veces nostélgico de los criollos de ascendencia europea y de los mestizos,
mezclados con los indigenas en sangre, pero puros en la mentalidad euro-
céntrica. Esto es, la historia y la subjetividad moderna.

En Bolivia, la historia, la historia moderno/colonial, es otra y muy dis-
tinta. Cuando la izquierda moderno/euroamericana viaja a las colonias y
excolonias, las reglas del juego cambian. El racismo impuesto por la mo-
dernidad blanca, europea y cristiana, pesa en las diferencias de clase sobre
la explotacion del trabajo que Marx observaba entre hombres blancos en
Europa. Los indigenas nunca se sentaron en ninguna bancada, desde la
colonia a la formaci6n del Estado-nacién. Y en su historia, como recordaba
Frantz Fanon (1963 [1961]) al tratar el caso de los esclavos descendientes
de africanos, no necesitaron leer a Marx para darse cuenta de que eran
oprimidos y explotados; que se les habia humillado y excluido de la estruc-
tura social; que solo contaban como fuerza bruta y como proveedores de
energia laboral. De esa experiencia, de esa energia, se forjé un pensamien-
to, un pensamiento descolonial cuya manifestacién més visible hoy es la
eleccién de Evo Morales, pero que tiene otras manifestaciones recientes,
como los zapatistas al sur de México, el movimiento indigena ecuatoriano
en los Andes, y en otras partes de las Américas, desde los mapuches en
Chile hasta la llamada cuarta nacién en Canad4.

La elecci6n de Alvaro Garcia Linera como vicepresidente fue una in-
dicacién mds del liderazgo indigena de Evo Morales. Y la aceptacién de
Garcia Linera fue una indicacién mds de la izquierda latina adhiriéndose al
giro descolonial. Garcia Linera, como su nombre indica, es de ascendencia
hispanica, de familia criolla en Bolivia que no siguié el rumbo esperado.
Garcia Linera es a la vez similar y opuesto a «Tuto» Quiroga. La prensa lo
presenté como «exguerrillero, sociélogo y matemético». No estoy seguro
de que el orden de los adjetivos sea el adecuado. Si es importante resaltar
que a finales de los ochenta estuvo en la cdrcel por su tarea de apoyo ideo-
l6gico al Ejército Guerrillero Tupaj Katari; y que como matemitico, socié-
logo y analista politico realizé una tarea muy importante como miembro
del grupo Comuna, como asesor de Felipe Quispe, «el Mallku», con quien
comparti6 afos de cércel, y finalmente al lado de Evo Morales en los afios
previos a la eleccién del mismo. Sus trabajos sobre los movimientos socia-
les en Bolivia y su reflexién critica sobre la izquierda en Bolivia son a la
vez trabajos académicos del sociélogo de la Universidad Mayor de San
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Andrés (UMSA) y del agudo analista politico que percibe el cambio intro-
ducido por los movimientos sociales y los intelectuales y lideres aymaras.
En este sentido, estd siendo crucial para la presidencia de Evo Morales
contar con el apoyo y la colaboraci6n de Garcia Linera para oponerse a la -
imagen trasnochada de la derecha y la izquierda internacional®.

La férmula Evo Morales-Alvaro Garcia Linera es significativa para
entender el proceso histérico en los dltimos 15 afios. En 1992 Bolivia aca-
pard la atencién de gran parte del mundo por un acontecimiento sin prece-
dentes: Victor Hugo Cérdenas, un intelectual aymara, egresado de la Uni-
versidad de San Andrés con una maestria en Lingilistica, fue elegido como
vicepresidente en la férmula Gonzalo Sénchez de Lozada-Victor Hugo

Cérdenas. La eleccién de Victor Hugo Cérdenas fue celebrada por los yati-
ris de diversos ayllu: que, en una ceremonia en La Paz anterior al juramen-
to vicepresid: | garon al vicepresidente del Estado los bastones de
mando de los ayllus. En la ceremonia inaugural, Victor Hugo Cérdenas
pronunci6 su discurso en quechua, en aymara y en castellano. Al invertirse
la composicién étnico-social de la férmula, se evidencia atin més el giro
descolonial. A pesar de la importancia de la vicepresidencia de Cérdenas,
este fue un subalterno de Sénchez de Lozada, quien comandaba el barco.
En el caso de Garcfa Linera no se trata ya de un subalterno, sino de un tra-
ductor, como el mismo dice, en un barco que comanda la visi6n indigena
de Morales y no ya la latino-criolla de Sénchez de Lozada.

BBC-Mundo, en su edicién castellana, reprodujo estas palabras de Evo
Morales, el 19 de diciembre de 2005: «Decir a aymaras, quechuas, chiqui-
tanos y guaranies: por primera vez vamos a ser presidentes. Y quiero de-
cirles a los empresarios, profesionales, intelectuales y artistas, no nos
abandonen»*. La misma agencia entrevist6 a Garcia Linera el 21 de di-
ciembre del mismo afio y encabez6 la entrevista con estas palabras: «Mu-

39. Este ¢s un tema que requicre més atencién que la que le puedo dar aqui, puesto que, entre
otras cosas. iona el de populismo (p.¢j., Laclau) y ¢l de nacional-popular
(p.¢j.. Zavaleta Mercado). Véase ecvismon en: hitp://www.casadclcorregidor.pe/d-interes/
Garcia_ Lm:mphp (consultado ¢l 13 de oeulbre de 2007). En ¢l arnticulo de Garcfa Linera

«Elp de la izquierda en L debe i como un «bene-
ficion de la izquicrda blanca (y lati icana). Véase Mlglolo (2005b).
40.En bbe.co.uk/hi _ id_4541000/4541036.stm (con-

sultado el $ de diciembre de 2006)
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chos dicen que Alvaro Garcia Linera es el cerebro detrés del trono del
Movimiento al Socialismo (MAS), el partido politico que lievé a Evo Mo-
rales al poder en Bolivia. El lo niega enféticamente. “Soy un traductor, mis
que un inyector”, asegura»*. Si, en un sentido, Garcia Linera es el equiva-
lente y contrario a «Tuto» Quiroga, en otro sentido es el equivalente y
compl io del sub dante Marcos (o Rafael Guillén): el intelec-
tual de izquierda, de descendencia hispénica, que entiende que las luchas
anti ~y a veces descoloniales- de los indigt [l n en, y no se
interrumpieron desde, el siglo xvi. Poco que ver tiene esta historia con la
derecha y la izquierda parisina po lucién, con el socialismo saint-si
moniano y con la izquierda y el socialismo marxista. Las historias de los
oprimidos europeos y los oprimidos coloniales (los humillados y racializa-
dos como seres inferiores a lo largo del proyecto moderno/colonial) son,
literalmente, aguas de distintos molinos. Si ayer era la izquierda eurocen-
trada la que daba pautas para la liberacién de las colonias y excolonias, hoy
es la descolonialidad que se manifiesta en Evo Morales la que puede dar
pautas para el giro descolonial en Europa (p.ej., los acontecimientos en
Francia, en noviembre de 2005) y en Estados Unidos (los sectores clasifi-
cados como minorfas étnicas, resultado de la opresién colonial: afroameri-
canos, indigenas; de la expansién imperial: chicanos y latinos de México,
Puerto Rico y Cuba fundamentalmente; y de las migraciones desde el ex-
Tercer Mundo).

La fractura descolonial es desprendimiento de las reglas del juego tini-
co (de la derecha, de la izquierda y del centro), y es apertura al didlogo y a
la negociacién, pero desde una perspectiva-otra. Con lo cual quiero decir
que no se trata de otra perspectiva dentro de las mismas reglas del juego —
como estaba nmphcnto en ¢l articulo de Le Monde Diplomatique al celebrar
¢ integrar la izquierda indigena a la izquierda latina, cuando ocurre exacta-
mente lo contrario-. El MOVII'I’IIeI\!O al Socialismo-Instrumento Politico
por la Soberania de los Pueblos (MAS-IPSP) es parte del giro descolonial
en la medida en que desplaza la estructura de partidos politicos y la «repre-
sentacién democritica» en la que la derecha, y sobre todo la retérica de

41.En hup: bbe.co. i /lati ica/! id_4548000v4548248.stm (con-
sultado el 5 de diciembre de 2006)
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Washington, justifica la democracia por el voto. En Bolivia las elecciones
fueron clara y aplastantemente democréticas por el voto, pero «el pueblo»
(indigenas y no indigenas) no vot6 a un partido que lo representase, sino a
un movimientos social que lo involucrase. «Yo creo que el MAS-IPSP es
un instrumento politico del pueblo, por la dignidad y por la soberania,
como dice el nombre», respondié Evo Morales en una entrevista publicada
por La Insignia en agosto de 2002¢.

La fractura descolonial es clar perceptible, ademis de la des-
articulaci6n de la teoria politica eurocentrada (de Nicolds Maquiavelo a
Karl Marx y de Thomas Hobbes a Carl Schmitt) en la teorfa y accién del
MAS-IPSP, en dos de las medidas politico-econ6micas que serén los pila-
res de las primeras gestiones del gobierno de Evo Morales: la cuestién de
las hojas de coca y la cuestién de la «nacionalizacién» de los hidrocarbu-
ros. El Plan Dignidad puso a Bolivia en el mapa de los bondadosos colabo-
radores de Estados Unidos en la erradicacién de la hoja de coca. Quienes
estaban al frente del Plan Dignidad no eran indigenas, por cierto, sino crio-
llos y mestizos bolivianos que, como en las sucursales de McDonald's,
cumplian érdenes desde Washington en el primer caso y de la central de
McDonald’s en el segundo. Frente a ello, Evo Morales parte de dos princi-
pios fundamentales que contribuyen al giro descolonial: en Bolivia habrd
tolerancia cero con la cocaina, grado cero de produccién de la droga, pero
no grado cero de hoja de coca. Mucho antes de que la hoja de coca se usara
para la produccién de cocaina, explica Morales en varias entrevistas, los
habi indig aymaras y quechuas, en los Andes, masticaron y usa-
ron la coca como suplemento dietético.

El consumo de la hoja de coca y del mate de coca es parte de la dieta
diaria de los indigenas bolivianos (y también de gran parte de los no indi-
genas). Y por eso, el Plan Dignidad, que solo era «digno» para la politica
neoliberal en Estados Unidos y de sus servidores en Bolivia, fue en realidad
humillante para los indigenas, adem4s de destructor de formas dietéticas
centenarias. Pero, sin duda, el bienestar de las personas y sus formas de
vida no le interesan a la politica econémica neoliberal. En realidad, cues-

42.En hup:/fwww . lainsigni /2002/ag ibe_117.htm el 10 de octubre de
2006).
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tiones como salud, alimentacién y el buen vivir son peligrosos para la de-
mocracia de mercado y para el doble juego de la droga: anatema moral en
los paises desarrollados y enormes beneficios econémicos y circulacién de
dinero en los mismos paises en los cuales el consumo de la cocaina es ana-
tema. Evo Morales comienza a cambiar los términos, y no el contenido de
la conversacién: «jamds tolerancia cero de la hoja de coca» significa cam-
biar las reglas del juego; cambiar los principios sobre los cuales el discurso
oficial y pseudoético intenta no solo destruir la dieta y la economia de Bo-
livia, sino también demonizar formas de buen vivir, fuentes de trabajo y de
dietas saludables. La fractura descolonial consiste en una serie de despren-
dimientos y de cambios de los términos de la conversacién, mientras que la
izquierda solo cambia los contenidos y se mantiene dentro de las mismas
reglas del juego de la cosmologfa eurocéntrica. El segundo punto es la na-
cionalizacidn de los hidrocarburos®. Nacionalizacidn es un término que
cae mal tanto a intelectuales mas o menos de izquierd defe

como a res
de la globalizacién de derechas. Para los intel les de izquierda, nacio-
nalizacidn suena a los afios setenta, y para los de la derecha, a regionalismo
pasado de moda frente a una globalizacién que borra, dicen, las fronteras.
En ambos casos, quien gana es la globalizacién neoliberal. En el primer
caso, porque la nacionalizacién no es la solucién -lo cual deja las puertas
abiertas a la alternativa- y, en el segundo, porque, lI a la globali-
zacion hay que defenderla de sus opositores en todo el mundo, como acon-
seja el libro En defensa de la globalizacion, del economista Jagdish Bha-
gwati (2005).

El discurso de Evo Morales, también reproducido en varias entrevistas,
es bdsicamente el siguiente: los recursos naturales no se pueden privatizar
porque son propiedad del pueblo, y el pueblo es la voz de Dios. Este prin-
cipio, asi transmitido en las entrevistas, tiene una densidad irreducible al
discurso monocorde del periodismo y de libros que divulgan los pros y los
contras de la globalizacién. En primer lugar, la invocacién a Dios es, por un
lado, una concesi6n al discurso cristiano, que estd en el fondo de liberales
y neoliberales ~a pesar del secularismo-, y, por otro, una invocacién direc-

43. Sobre el significado descolonial de esta medida véase: http://www.counterpunch.org/mig-
00l005082006.htmi (consultado ¢) 13 de septiembre de 2006).
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ta a la Pachamama, a 1a concepcién teolégica de los aymaras. En la cosmo-
logfa aymara, distinta a la transformacién cosmolégica que introduce Fran-
cis Bacon (1610) al hacer de la Naturaleza un ente exterior al Hombre (sic)
y que debe ser dominada por el Hombre, no hay tal distincién entre Natu-
raleza y Hombre, y menos ain la idea de la Naturaleza como un ente que
hay que explotar. La Naturaleza en el vocabulario indigena es la tierra. En
Bolivia la palabra fierra implica mucho més que una superficie que se pue-
de medir y vender por metros cuadrados. Estd plagada de sentidos que evo-
can al poder (a la matriz colonial de poder), al racismo, a la violencia, al
sufrimiento y a la explotacidn, a luchas de descolonizacién y esperanzas de
libertad, de terminar con la dominacién y la explotacién constante.

En esta constelacién seméntica de la cosmologia indigena, los hidro-
carburos, como el agua, no son mercancias. «Mercancia» es una constela-
cién seméntica de la cosmologia occidental donde, después de la Revolu-
ci6én Industrial, la tierra se convirti6 en la fuente de los «recursos naturales».
Para los indigenas de América, al contrario de los indigenas de Europa, los
recursos naturales son en verdad derechos humanos y no mercancias. De-
rechos de las personas que y son habitadas por la N leza. Evo
Morales, al decir nacionalizacion, no esté diciendo sol que los re-
cursos naturales son bolivianos. Est4 cambiando de nuevo los términos de
la conversacién, estd desprendiéndose del discurso en el cual los derechos
naturales son una mercancia para sugerir, y a veces decirlo, que son un
derecho humano. El cambio de los términos de la conversacién no seria ya
solo vélido para los bolivianos, sino también para los habi de Oriente
Medio con respecto al petréleo.

Evo Morales une ambas esferas de la economia a un principio politico
fundamental dirigido tanto a los inversores extranjeros como a los esbirros
nacionales de los inversores extranjeros: «Queremos socios y no patro-
nes», Sin duda, el principio politico seria compatible con la izquierda peri-
férica, si la izquierda periférica (y en este caso latina) se plegara al lideraz-
go del giro descolonial indigena. Si no lo hace asi, la izquierda periférica y
latina quedarfa, por un lado, dependiente del marxismo ortodoxo y de sus
variantes; y, por otro, quedarfa limitada a la versién parcial de una izquier-
da blanca y varonil, de origen y descendencia europea que borra o disfraza
una supuesta originalidad periférica. El «hecho sin precedentes» de un in-
digena elegido presidente, por aplastante mayoria, marca a su vez otro ele-
mento del giro descolonial, cuyas manifestaciones han ido creciendo en los
dltimos 15 afios: que la latinidad no es una caracteristica definitoria de un

hahi
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subcontinente, sino solo de la identidad criollo-mestiza y de sus proyectos
politicos de derecha y de izquierda. La indianidad, que en Bolivia tuvo en
los afios setenta un idedlogo fuerte en Fausto Reinaga, se instala en el Es-
tado con Evo Morales. Por otra parte, la africanidad, que se instal6 en el
Estado con la Revolucién Haitiana —y que pagé sus consecuencias desde
entonces—, hoy tiene sus prolongaciones también en los paises andinos y en
Brasil. Si Evo Morales ha hecho posible que la izquierda latina se pliegue
al proyecto descolonizador indigena, el futuro queda abierto para la ola
descolonial africana que brot6 hace 200 afios.

Evo Morales no es ni lulista ni chavista, afirmé con contundencia Gar-
cia Linera en la entrevista citada. Cierto, aquf serd necesaria otra elabora-
cién para entender la «fractura descolonial mestiza» que se intuye en el
chavismo, y quizis en Rafael Correa en Ecuador, que tampoco es de iz-
quierda en el sentido moderno-curocentrado del término. El chavismo y
Correa son respuestas descoloniales del mestizaje que se vuelve hacia lo
descolonial més que hacia lo moderno y el desarrollo. Por eso, es aquf tam-
bién donde el concepto de pueblo ita de categorias propias de su his-
toria moderno/colonial, mis que de la aplicacién de categorias modernas.
Pero volviendo a lo dicho por Garcia Linera, todo lo que acabo de sostener
concuerda con esta afirmacién, pero serd necesario, en el futuro, reflexionar
sobre este asunto. Morales no es ni lo uno ni lo otro porque ni Lula ni
Chévez se asentaban en un pasado y una memoria de luchas que ha mante-
nido, durante cinco siglos, la dif ia; ha ido la dife ia y no
una esencia india pura y auténtica; ha mantenido la diferencia irreductible
que hizo imposible la asimilacién de los indig a los proyectos cristia-
nos llanos, a los | de los criollos y mestizos bolivianos, asf
como a los de desarrollo y mercantilizacién liberales y neoliberales.

Es preci el haber ido la diferencia lo que le permite a
Evo Morales el desprendimi poner de relieve la fractura descolonial e
iniciar una apertura-otra con respecto a una politica econémica y a una
economia politica construida por el sujeto moderno —no por el sujeto mo-
demno/colonial-; sujeto moderno constituido en la subjetividad de seres que
no fueron racializados, que pertenecieron, Jue inconsci al
sector de la poblacién que detentaba y detenta el dominio de la norma y de
la racializacién. En el caso de Bolivia se podrfa repetir lo que Ranajit Guha
(1988) percibi6 para el caso de la India: hay algo que el Imperio britdnico
nunca pudo colonizar y ese algo fue la memoria y la subjetividad de los
hindies. Esto es, lo que no se pudo ni se puede colonizar son las subjetivi-
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dades moderno/coloniales, como lo vemos en América del Sur y también
en Oriente Medio. Del sujeto moderno/colonial no surge «una nueva iz-

da» sino disti énfasis y formas de la frnctura y de la opcién desco-
lonlal En este sentido, Hugo Chévez p: 6 pero compl 6 a Evo
Morales. Més alld de los recursos econémicos que sostuvieron su gestion,
la «revoluci6n bolivariana» de Hugo Chavez puso sobre la mesa un proyec-
to en donde se asumi6 el mestizaje de forma equivalente a como Evo Mo-
rales ha asumido la indianidad. De ahi la diferencia radical entre Juan Do-
mingo Perén y Hugo Chévez que a menudo se invoca para descalificar a
ambos como populistas. Per6n nunca cruzé la diferencia colonial que lo
separaba, como hombre blancoide y argentino, de los «cabecitas negras» y
trabajadores de tez marr6n que €l apoyaba desde la Secretaria de Trabajo.
Hugo Chévez, desde el principio, asumié la memoria del mestizo desplaza-
do del control econdmico, politico y subjetivo que la élite criolla mantuvo
en América del Sur y el Caribe hispénico, desde las respectivas indepen-
dencias. Esta fue la contribucién de Chévez a la opcién descolonial y el
sostén de su proyecto de «revolucién bolivariana».

Es quizis de Indcio Lula de quien se pueda decir, con propiedad, que
su eleccién introdujo un «giro a la izquierda». El Partido de los Trabajado-
res (PT), en verdad y dejando de lado sus probl internos, es un ejem-
plo paradigmdtico de la izquierda periférica, de una izquierda que se pensé
desde adentro y desde su propia historia méas que siguiendo los manuales de
la izquierda europea. En Bolivia, sin embargo, asistimos al crecimiento del
giro descolonial que pone en tela de juicio tanto a la izquierda eurocentrada
como a la izquierda periférica; hace visible, al mismo tiempo, que el suefio
de una izquierda global ya no tiene sentido, no importa de qué manera lo
disfrace y lo p la izquierda eurocentrada y sus agentes locales. La
diferencia irreductible de la fractura descolonial no solo se le escapa a la
izquierda, sino a la derecha: dos dias después de las elecciones en
Bolivia, el presidente George W. Bush y la secretaria de Estado Condoleezza
Rice anunciaron la necesidad de poner fin al régimen de Fidel Castro, como
si Fidel Castro tuviera algo que ver y alguna incidencia en los 500 afios de
pensamiento y accién de aymaras, quechuas, chiquitanos y guaranies. Fidel
Castro dio, hace tiempo, un significativo giro en la izquierda periférica.
Evo Morales, hoy, consolida la opcién descolonial en la historia moderno/
colonial de las Américas y el Caribe (y de otras partes del planeta también).

hid
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VI. Concluyendo el caso

La opcidn descolonial, coexistente con la constitucion de la modemidad/
colonialidad ~como lo atestigua Guaman Poma-, ha sido invisibilizada por
la artilleria conceptual y categorial de la teologia, la filosofia secular ego-
légica y la cotwspondtenlc ciencia y tecnologia. La impresién de totalidad,

daoi iene la oposicién en el interior de sus redes. La
teologia de la llbemnén en América del Sur, por ejemplo, se construy6 ~
o inconsci sobre la autoridad de Bartolomé de Las

Casas y de Karl Marx. La opci6n descolonial, por su parte, se abre a la
variedad y diversidad de posibilidades, epistémicas y politicas, apabulladas
por la supremacia triunfalista de Occidente como el Gnico partido (en el
sentido de partido de fitbol, y no de partido politico) en el pueblo. La op-
cién descolonial se abre entonces hacia la creatividad y la opcién por «el
buen vivir» més que por el «vivir mejor (que otros)», como lo conceptuali-
26 rotundamente Evo Morales“.

44, Véase: h 2p view/306/129/lang.gl_ES/ (consultado el 9 de
diciembre de 2006).
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Humanities del John Hope Franklin Center for International and Interdisci-
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Estados Unidos). Es codirector de la revista Disposition y cofundador y
codirector de la revista Nepanila: Views from the South. Sus publicaciones
més importantes son The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Terri-
toriality and Colonization; Local Histories/Global Designs: Coloniality,
Subaltern Knowledges and Border Thinking (2000, traducudo como Histo-
rias locales, disefios global, ialidad, conoci balternos y
pensamiento fromerlzo. 2003b) y, sobre todo, The Idea of Latin America
(2005b: traducido como La idea de América Latina. La herida colonial y la
opcidn decolonial, 2007a). La influencia que ejercen sus opiniones es difi-
cil de negar entre los estudiosos sudamericanos y también en la esfera po-
litica. La argumentacién del profesor Mignolo se apoya en la idea de la
colonialidad, contrapartida histérica y no reconocida de la modernidad y de
la colonizacién del Nuevo Mundo —o de «Abya-Yala», como prefiere lla-
marlo de acuerdo con la denominacién precolombina mds usada en la ac-
tualidad por el movimiento indigena—, que va desde la funcién de control
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ejercida por la escritura alfabética en la poblacion colonizada, cuyas cos-
tumbres y cultura no empleaban la misma codificacién textual o competen-
cia lingdistica (literacy), hasta la nocién de la «diferencia colonial» y una
nueva forma de conocimiento, «posoccidental» en su opinién —el «pensa-
miento fronterizos—, que ha ampliado el horizonte del discurso sobre el
futuro de América del Sur. Las voces subalternas que emergen en ese terri-
torio del pensamiento fronterizo contrarrestan, segiin el profesor Mignolo,
la tendencia occidental o imperial a dominar y limitar el conocimiento.

The Idea of Latin America (2005b) resume perfectamente la trayecto-
ria intelectual del profesor Mignolo. El texto original en inglés apareci6 en
la serie de los Blackwell Manifestos —dedicada a t6picos como la raza, la
religi6n, la historia, la geografia, la teorfa literaria, el cine, los estudios so-
bre Shakespeare o el modernismo con un decidido sesgo polémico y desa-
fiante dentro de los estudios culturales—, junto a The Ildea of Culture de
Terry Eagleton (2000), The Rhetoric of Rhetoric de Wayne C. Booth (2004)
o The Future of Environmental Criticism de Lawrence Buell (2005), entre
otros titulos. En cierto modo, la estructura de la serie ha condicionado la
redaccion de The Idea of Latin America. El profesor Mignolo reconoce
que, si hubiera podido afiadir un cuarto capitulo a los tres primeros —«The
Americas, Christian Expansion, and the Modern/Colonial Foundation of
Racism», «Latin America and the First Reordering of the Modern/Colonial
World» y «After Latin America: The Colonial Wound and the Epistemic
Geo-/Body-Political Shift», a los que sigue un posfacio, «After American-,
habria tratado de profundizar en la oposicién entre la idea de América La-
tina y las ideas de naturaleza y cultura en un sentido muy distinto al de las
grandes narraciones occidentales que las oponen: «para los pueblos indige-
nas, los opuestos pueden coexistir sin negarse».

En la traduccién espafiola, La idea de América Latina (Mignolo,
2007a) aparece en una Biblioteca Iberoamericana de Pensamiento junto a
Repensar América Latina de Francisco Delich (2004) o Racismo y discurso
en América Latina, editado por Teun A. van Dijk (2007) —ninguno de los
cuales aparece citado en el indice del profesor Mignolo, quien a su vez
tampoco es citado por ellos-, entre otros volimenes, y comprende un «Pos-
facio a la edicién en espaiiol», sobre el que volveremos después, ademis de
subrayar el titulo con un subtitulo: «La herida colonial y la opci6n decolo-
nial». El profesor Mignolo ha titulado el prefacio de su libro «Separar [Un-
coupling] las palabras de las cosas», y la repercusién politica y epistemolé-
gica de la funcién lingiiistica es una de sus preocupaciones esenciales.
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América, América Latina, Abya-Yala, b érica o Hisp érica no
serian, en si mismos, términos intercambiables o traducibles de acuerdo
con la teorfa del profesor Mignolo: «Los términos de la discusién [conver-
sation], no ya solo el cc ido sin un i iento de las palabras que
lo exp son reconsiderados en un diflogo de civilizaciones [civilizatio-
nal dialogue] que descubre el mondlogo de la civilizacién y el silencio de
la barbarie» (Mignolo, 2007a: xvin). La traduccién de su obra al espanol,
sin embargo, es algo més que una traduccién académica: forma parte del
debate, y tal vez The Idea of Latin America (2005b) sea una cosa, en sus
propios términos, y La idea de América Latina (2007a) otra, en los suyos.
El profesor Mignolo ha afiadido unas «Notas a la traduccién» que parecen
indicar que lo que podri’a perderse en una traducci6n es menos importante
que la «desobedi émica» que estaria en juego respecto a discipli-
nas tradicionales, como el hispanismo.

- Antonio Lastra (AL): ;Cudl es, profesor Mignolo, el verdadero con-
texto de su libro? Querria saber cudl es el lector ideal en el que piensa, el
contexto de la recepcién, para plantear en los mismos términos la pregunta.

- Waiter Mignolo (WM): En primer lugar, muchas gracias, Antonio,
por el tiempo dedicado a la lectura del libro y a formular bien desafiantes
preguntas. Se me ocurre que, mis que de un intercambio de opiniones (aun-
que también lo sea), se trata del didlogo entre dos paradigmas, a veces
irreconciliables. Esta es la idea de «paradi €n coexi ia» (
no pacifica), de la que hablo en el prélogo. La coexistencia pacihca es
como el multiculturalismo: la apertura hacia la coexistencia, y lo «multi»
solo es posible si se respetan las reglas del juego de quienes admiten la
coexistencia pacifica y el multiculturalismo. Esta aclaracién es importante,
porque ya he tenido prueba de lectores que o bien no lo entienden o bien se
niegan a entenderlo.

Pongo un ejemplo: el «intercambio de opiniones» entre Marcel Batai-
llon y Edmundo O’Gorman (1955) que analizo en el primer capitulo del
libro. Bataillon defendi6 sus ideas a partir de la propuesta de O’Gorman
(que, por cierto, a Bataillon no le convenfa). O'Gorman entendi6 que no
habia entendimiento posible y reiter6 la propuesta que hizo en sus dos li-
bros sobre «la invencién de Aménca» El asunto es crucml porque ambos
estaban operando sobre dos g gias de p disti dos sub-
Jetividades: en fin, estaban en distintos mundos y la historiografia, como
disciplina, no era ya sufici para acomodar un «intercambio de opinio-
nes». Pues La idea de América Latina contintia 1a huella de O'Gorman y no
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la de Bataillon. De modo que trataré de reformular lo que formulé en el li-
bro a partir de las preguntas que el libro te suscit.

Interesante la pregunta. ;Cudl es el «verdadero contexto» del argumen-
to? Pues es una suerte de pelota-paleta a cuatro paredes: en primer lugar, el
contexto cambiante en América del Sur y el Caribe, del que hemos visto
muestras en el siglo xx1, fundamentalmente por el protagonismo de la di-
versidad indigena y africana, enfi das al control ejercido por la diversi-
dad de la descendencia europea, cambi por cierto, desde la Colonia; en
segundo lugar, las cc ias de esos bios en Estados Unidos y en
Europa; en tercer lugar, el globalismo (por ejemplo, la retérica triunf:
en pro de la globalizacién), y la globalizacién en cuanto que una serie de
fenémenos econémicos, mediiticos, politicos, militares, diplométicos, le-
gales y financieros, que anudan el planeta tanto por disefios imperiales del
viejo Occidente, como por el surgimiento de ecc li sf,
pero no sumisas (como China y, por lo que vemos, India) a los dictados de
la Unién Europea (léase Alemania, Francia y el Reino Unido), ni siquiera
ya a los de Washington; por dltimo, que «América Latina», en cuanto ne-
cesidad del colonialismo francés en el siglo x1x, en complicidad con élites
criollas en América del Sur, es un ciclo que se estd cerrando, simplemente
porque se estéd cerrando la historia global en la cual cabia y se necesitaba
«la idea de América Latina».

Los lectores (mds que el lector, problema de Wolfgang Iser [ 1980]) son
los lectores variados en sus intereses e ideologias en ese mundo denso de
criollos, inmigrantes, indi| afrodescendi en América del Sur y el
Caribe; de latinos en USA; de «latinoamericanistas» (en su mayoria an-
gloestadounid ), ¥ también los lectores europeos, interesados en Amé-
rica del Sur y el Caribe, con los que se relacionan —guste o no— por los le-
gados imperiales de los paises del Atdntico, desde Ponugal y Espafia al
Reino Unido, los Paises Bajos y Francia; bién Al en
menor proporcién. Preocupaciones de otro mundo, literalmente. La preo-
cupacién fundamental, sin embargo, no fue tanto los lectores, sino la es-
tructuracién de un argumento en el que se pudiera entender la l6gica del
pensamiento descolonial en el contexto antes bosquejado, tanto global
como en las Américas. Pensaba también, mientras escribia, en las personas
con quienes conversé, participé en seminarios, discusiones, proyectos en
Bolivia, en Ecuador, en el Caribe, en los intelectuales latinos en Estados
Unidos. Quizés mis lectores inconscientes fueron los estudiantes del pro-
grama de Estudios Culturales, en la Universidad Andina de Ecuador, con
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puse y debati alg de las ideas centrales del argumento; qui-
z,As también algunos estudiantes del doctorado, en Duke y en Chapel Hill,
con quienes debati algunas de estas ideas. En fin, si tuviera que construir el
lector ideal a posteriori, pensaria en ellos: en lectores a quienes tanto en la
familia como en la educacién formal no les han ofrecido los instrumentos
del pensamiento descolonial; lo cual quiere decir, que no han sido expues-
tos a la l6gica de la colonialidad ag: da y disimulada bajo la retérica de
la modernidad. Pero, en dltima mslancna. el lector ideal es el lector que el
argumento trata de construir. Puede existir o no. Si existe, la esperanza es
que se multiplique. Si no existe todavfa, la esperanza es que comience a
existir.

Hay todavia otro asp implicito en la p El arg ) estd
construido sobre un archivo desconocido para la mayoria de los lectores
europeos formados en las historias locales de los seis paises de fuertes he-
rencias imperiales (Espaiia, Portugal, los Paises Bajos, Francia, el Reino
Unido y Alemania). Es interesante ver que los lectores que encuentran ecos
en el libro, en Europa, sean de Europa Central y no de Europa Occidental.
Y, por cierto, lectores que provienen de paises antiguamente colonizados y
que llevan las huellas y la herida colonial. Quien entendié bien este punto,
pero Gedisa no quiso poner este parrafo en la contracubierta, fue Eduardo
Mendieta (el parrafo estd en la pédgina web de Blackwell Publishing). Pres-
ta atenci6n al contexto y en especial a la semifrase en cursiva. La idea de
América Latina, dice Mendieta:

«f...] ia lo obsoleto de modos arraigados de pensar; nos ha dado
nuevas i histéricas y ptuales y ha franqueado el acceso a un
archivo b do, de ido y derogado. Lo que este libro anuncia no es un

nuevo paradigma, sino la existencia de un tipo de pensamiento que ha produ-
cido nuevos lugares epi icos y tejido i que desaffan la
pretensién de universalidad de la teoria curoamericana y explican sus orfge-
nes, su polftica. su elasticidad ¢ insidia. (Eduardo Mendieta, en:
Mignolo, 2005b)

Dejando de lado los superlativos, el pérrafo muestra una comprensién
cabal de mi argumento. {Quiz4s mi lector ideal es Eduardo Mendieta! Se
me ocurre también ahora —agregando a la lista anterior- que, si hubiera
p do en lectores ideales, habrian sido los muchos estudiantes de grado,
en Estados Unidos, extranjeros (de la India, de Corea, de Africa del Norte
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y Subsahariana; estudiantes afroamericanos y latinos y, de nuevo, de Europa
Central -Rumania, Polonia, Hungrfa, de los Balcanes-). Con ellos aprend{
que, a pesar de las diferentes historias locales/coloniales del planeta, de la
diversidad de lengua y religién, de memorias y esperanzas, hay algo que
compartimos muchos: la herida colonial, esto es, la deshumanizacion y el
racismo; el «sentir» que no pertenecemos exactamente al mundo «moder-
no»; que nos falta algo, en la lengua, en la en las bres, en
nuestras formas de sentir y de vivir. En fin, tenemos en comiin «la herida
colonial» infringida en la expansi6n imperial de Occidente en todos los
niveles, pero sobre todo en el del conocimiento y los val Esta es otra
manera de imaginar el perfil de los lectores imaginados.

- AL: El «Posfacio a la edicién en espafiol» es, en cualquier caso, mu-
cho més beligerante con lo que podriamos llamar la «izquierda». No se
trata, desde luego, de «representar al colonizado», como escribié Edward
Said, parafi do preci a Marx; pero al leer lo que usted dice
respecto a la izquierda, da la impresién de que el «proyecto descolonial»
puede quedarse sin interlocutores, o al menos sin otros interlocutores que
las mismas voces que emergen en el pensamiento fronterizo. Toda voz ne-
cesita ser oida, y para ello ha de haber una posibilidad de cc i6n
Me ha sorprendido, al respecto, la omisién de Cyril Lionel Robert James
(1970) y su obra Los jacobinos negros en su libro, y es obvia la influencia
que el pensamiento de Antonio Gramsci —no solo por la mediacién de Toni
Negri- ejerce en toda la regién.

- WM: Hay dos preguntas aqui. Una la de la beligerancia y el riesgo de
no tener interlocutores y la otra el no haber citado a C. L. R. James.

Bueno, vaya uno a saber los destinos de lo que uno escribe y del pen-
samiento descolonial, en la medida en que el pensamiento descolonial es
una concepci6n y una prictica de muchos y no una invenci6n personal mia.
Hay ejemplos en la historia de faita de interlocutores para ciertas ideas que,
en otro momento, encuentran cientos y miles de ellos. Si no hay interlocu-
tores, o si nos quedamos sin interlocutores hoy, es quizds una buena sefial.
De nuevo la pregunta sobre el lector. Quizés los lectores que queremos, o
los lectores ideales, no estén hoy en la palestra. Quizés los estamos crean-
do, como sugiere el ejemplo de los estudiantes, jévenes entre 18 y 22 afios.
En estos casos siempre recuerdo el final del libro de Darwin, El origen de
las especies. Decia ahi Darwin que no esperaba convencer a sus colegas,
los de su generacién o los de la generacién anterior a la suya. Su libro esta-
ba destinado a las generaciones que venian detrds de la suya. En mi caso

lioid
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hay algo semejante, aunque no se trata solo de j6venes, sino de jévenes que
no encuentran su lugar en los marcos de pensamiento existentes, tanto de la
derecha progresista liberal como de la izquierda que surgié como respuesta
a los problemas de Europa. Estos jévenes se enfrentan con problemas ra-
ciales, entremezclados con cuestiones de géneros y sexualidad, con proble-
mas legales de inmigraci6n en Europa y Estados Unidos, y con un discurso
que los descalifica, directa o indirectamente, como seres humanos y les
cierra las puertas. Hemos encontrado, no solo yo sino los colegas y amigos
del proyecto modernidad/colonialidad/descolonialidad, y seguimos encon-
trando, fuerte interés y repercusién en Ecuador, Bolivia, Venezuela, Co-
lombia, Brasil (sobre todo en Bahia) y en sectores de la poblacién inmi-
grante en Estados Unidos, asi como de estudiantes que vienen de dreas
fuera del radio de la Europa Occidental. En fin, por lo que he visto, no me
preocupa la falta de interlocutores, pero estoy abierto y pronto a escuchar a
quien quiera entrar en conversacion,

Lo de la omisi6n es generalmente una observacion de mlemes perse-
nales, tanto en la omisién como en quien la d No ) si
néonoaC.L.R. James. Es sin duda un gran pensador. Pero como su libro
es un manifiesto y no una historia descriptiva de los pensadores caribefios,
tuve que elegir. Y elegi a Aimé Césaire, Frantz Fanon, Sylvia Wynter y,
posteriormente, a Lewis Gordon y Paget Henry. Quien conozca la obra de
Wynter* y el libro de Paget Henry (2000), Caliban's Reason: Introducing
Afro-Caribbean Philosophy, encontrard un capitulo especial sobre C. L. R.
James. Y también un libro que Paget coedité en 1992 (C. L. R. James's
Caribbean). Paget es quien, a mi entender, ha puesto aC. L. R. James en el
marco descolonial de la tradicién afrocaribefia. Hubiera podido también
incluir a James al hablar de Haiti, pero preferi —debido al argumento- intro-
ducir a Michel-Rolph Trouillot (1995), cuyo libro, Silencing the Past, es
pensamiento descolonial sin nombrarse tal. Tampoco creo que le dediqué
la atencién que merece a Eric Williams (1994 [1944)), cuyo libro Capita-
lism and Slavery cito con frecuencia e incluyo en mis seminarios de grado

46, Wynter es una pensadora oral que escribe largos articulos. No hay ningin libro que recoja
su pensamiento. Para enwnder a Wynwer hay que haeet Ios deberes y coleccionar sus ar-
ticulos. No obstante, una i asu en el
didlogo, de unas 100 pdginas, con David Scott (2000).
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y de pregrado. Dicho sea de paso, serfa interesante, en un dmbito de con-
versaci6n general (no necesariamente en relacién con La idea de América
Latina), confrontar ~amigablemente~ The Black Jacobins en su edicién
original y la segunda de 1970 (James, 1970), con el libro sobre la Revolu-
cién Cubana, From Columbus to Castro: The History of the Caribbean
1492-1969 de Williams (1984)”. En fin, el pensamiento afrocaribefio es
muy potente. Listima que el p iento pc lista europeo reciba
mds atencion en las editoriales y por parte de los profesores universitarios
y revistas culturales. Pero, claro, se entiende, la colonialidad del saber y del
ser opera en el pensamiento europeo de derecha, de centro y de izquierda;
el racismo epistémico es insidioso y perverso, porque es inconsciente. Por
otra parte, no podria no haberle dedicado varias pdginas a Sylvia Wynter,
quien —tanto como James, Fanon y Césaire- es para la nueva generacién de
pensadores afrocaribefios lo que Nietzsche, Heidegger y Levinas son para
Jacques Derrida. Distintas genealogias de p iento, distintas subjetivi-
dades; cuestion de piel, en suma. Puesto que habfa un limite para el libro,
tenia que elegir basindome en mi argumento y no en la historia del pensa-
miento caribefio o del interés peo por los p d caribefios. En-
cuentro un fuerte eco al leer a Sylvia Wynter®, En fin, aunque no lo pensa-
ra como lo estoy diciendo, si hubiera tenido que elegir —dado el reducido
nimero de péginas de la coleccién de Blackwell, y puesto que se trata de
manifiestos y no de etnografias completas de un drea—, hubiera terminado
en el mismo lugar: subrayando la importancia del pensamiento de Sylvia
Wynter.

- AL: Se define usted como un intelectual que piensa «desde el lado
oculto de la historia» [from the underside of history]. ;Lo que usted llama
la «geopolitica del conocimiento» precisa un intelectual distinto?

- WM: ;Qué seria un intelectual distinto? ¢ Distinto de qué? ;Cudl se-
ria la mismidad sobre la cual se trazaria la distincién? Pero diria que el
p descolonial presupone un cambio (shift) en la geografia de la
raz6n. Si «el pensar en/desde el lado oscuro de la historia» define el hogar

47. A lo cual habria que agregar el libro del mismo titulo, pero con distinto subtitulo del ex-
presidente y escritor dominicano Juan Bosch (1970).

48. Sylvia Wynter. «Towards the Sociogenic Principle»: http://www.coribe.org/PDF/wynter_
socio.pdf
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donde habita el pensamiento y la subjetividad de Guaman Poma o de Cali-
bén®, diria que si. Ambos tienen un el ) en comiin, jue habi
memorias distintas: Guaman Poma la memoria de aymaras y quechuas en
los Andes; Calibdn, memorias entremezcladas de africanos esclavizados
que fueron arrancados de sus comunidades y transportados a las Américas;
sus lenguas originarias se perdieron y se trasvasaron en variadas formas del
crdele a la lengua imperial de turno, inglés o francés. Préspero, en cambio,
habita memorias entremezcladas del griego y del latin, trasvasadas a la
formacién de las lenguas verndculas de la Europa cristiana y capitalista y
de su reciente experiencia colonial.

Se me suele acusar de querer «representar a los indigenas». En un co-
mentario que alguien inserté en Amazon sobre The Idea of Latin America
se dice precisamente esto. El autor, presumo que es varén, ha ignorado que
en el libro las memorias y epistemologias indigenas, desde los Andes hasta
los Native American, corren paralelas al pensamiento, memorias y sensibi-
lidades afrocaribenas y afroandmas Se le pas6 por alto también que corren

lelas con el p ) ibilidad y memorias latinas en Estados
Umdos Esta ceguera proviene del hecho de que hay una epistemologia que
«representa» otros saberes, cuando mi argumento no es solo distinto, sino
que, parafraseando a Anfbal Quijano, es todo lo contrario. Aclaro en el
prefacio que el argumento esté anclado en el proyecto modernidad/colonia-
lidad/descolonialidad. Este es un proyecto que surgié de las memorias y
pensamiento mestizo e inmigrante (al igual que el de Dussel y el mio) en
América del Sur. Como proyecto descolonial no intenta «representar», sino
descolonizar la representacion. Paralelos y concurrentes con el proyecto
modernidad/colonialidad/descolonialidad estén los proyectos anclados en
las memorias y pensar d lonial de afrod: di en el Caribe y en
los Andes (Ecuador y Colombia, principalmente); los proyectos anclados
en las memorias y pensar descolonial indigenas (desde Fausto Reinaga en
Perd a Vine Deloria Jr., en Estados Unidos) y, finalmente, las memorias y
pensar descoloniales de los latinos en Estados Unidos. En todos estos pro-
yectos, la experiencia colonial y por ende el surgimiento de un pensar des-

49.N. de Ed.: Calibén y Préspero son personaje de la La fempestad (The Tempest) de William
Shakespeare.
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colonial es parte de cada una de estas historias locales. Nuestro proyecto,
modernidad/colonialidad/descolonialidad, es uno entre los cuatro que aqui
menciono. Tenemos en comin la memoria y la historia colonial, aunque la
escala es diferente en cada historia local: los inmigrantes curopeos en Ar-
gentina o Brasil viven y experimentan su situacién marginal de manera
distinta a los indigenas en Bolivia o los descendientes afros en Brasil. No
obstante, el trabajo conjunto que estamos haciendo, las conexiones y cola-
boraciones entre miembros de distintos proyectos (y a veces, una misma
persona participa en més de un proyecto) son posibles por un elemento que
nos une: la colonialidad que va de la mano con el capitalismo y el racismo.

Conceptualmente esbozo en el libro una idea que desarrollo con més
detalles en otra parte (Mignolo, 2007b). La idea es la siguiente: los princi-
pios del pensar (teologfa, filosofia, ciencia) moderno (y posmodemo), des-
de el Renacimiento hasta la Iustracién y desde allf hasta el siglo xx1, estdn
enmarcados en la teologfa y en la egologia (por ejemplo, secularizacién
filos6fica marcada por «pienso, luego existo», una marca que pone el pen-

i por encima de la exi ia). D ino este marco epistémico
teopolitica y egopolitica del conocer y del pensar. Aqui hay dos asuntos
importantes: uno es la continuidad entre teo y egopolitica del conocimien-
1o, en la medida en que las bases y los principios teoldgicos se secularizan;
cambian para que continien como eran. Santiago Castro-Gémez (2005),
filésofo colombiano y miembro del proyecto, describié la epistemologia
moderna, fundada en el Renacimiento y la Ilustracién, como la «hybris del
punto ceron, el lugar puro y auténtico del observador que no estd en ningin
lugar ni tampoco tiene cuerpo. El secularismo critica la religién, pero deja
al cristianismo (catélico y protestante) como buffer zone para mantener
otras religiones a raya, sobre todo el judaismo y el islam. El otro es el sur-
gimiento de formas de pensar que he tratado de describir en términos de
geopolitica y corpo(biografia) politica del conocimiento. En el paso de las
dos primeras a las dos segundas se da el shift, el cambio en la geografia de
la razén.

Ahora bien, este es solo el comienzo, puesto que, teniendo en cuenta el
pérrafo que precede a este dltimo, la configuracién geo y corpopolitica es
relativa a cada configuracién de memoria, sensibilidad y principios de co-
nocimiento. Pero, ademés y sobre todo, ningtn cambio (shift) epistémico
puede darse sin hacerse cargo de la raz6n imperial enmarcadaen lateo y la
egopolitica del conocimiento. Guaman Poma de Ayala es precisamente
eso: Guaman Poma efectia el shift, el cambio, el Pachakuti epistémico,
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dirigiéndose a Felipe 111 en el marco del cristianismo, aunque sobrepasando
el cristianismo a partir de la subjetividad, la lengua y el pensar andino del
T insuyu, donde lan lengua aymara y quechua. Y esto es, preci-
samente, aquello que describi como epistemologia fronteriza o pensamien-
to de frontera en Historias locales, diseflos globales (Mignolo, 2003b). La
raz6n imperial, sea neoliberal o neomarxista, bebe en las mismas fuentes y
bia los idos. El shift epistémi bia los términos de la con-
versacion. Entre otras cosas, parte de «las cualidades secundarias» que la
egopolitica del conocimiento descartd (curioso juego en las palabras) y que
ya a sumodo lo habia hecho la teopolitica del conocimiento. De modo que
la geo y la corpopolitica del conocimiento afirman formas de conocer que
fueron descartadas por las humanitas y atribuidas al anthropos (por ejem-
plo, Calibén), pero, por otro lado, deconstruye la idea de que el conoci-
miento (teolégico, filoséfico, cientifico) es deslocalizado y desincorporado
Al leeral | Kant, por ejemplo, emp )s por el racismo mani-
fiesto en Antropologia desde un punto de vista pragmdtico, y en la seccién
v de Observaciones sobre lo bello y lo sublime. Y a partir de ahf, leemos
su conceptualizacin de la razdn pura. Esto es, releemos a Kant en su salsa,
identificamos sus problemas en la Europa y en la Alemania de la segunda
mitad del siglo xvin y los distinguimos de los probl tanto del Virrei-
nato del Pert, en el que vivié Guaman Poma, como de la Martinica, Francia
y Argelia que conocié Frantz Fanon.
De ahi la importancia, para entender el shift, el cambio, del concepto
de diferencia colonial. La diferencia colonial, construida en y por la teo y
la egopolitica del conocimiento, es a la vez diferencia colonial epistémica
y diferencia colonial ontolégica. Nelson Maldonado-Torres (2007), nos
brinda un bello arg para der que la descc tiene que
p por la descolonialidad epistémica y ontol6gica. Si para Descartes
el principio fundamental era uplenso luego existo», y este principio fue
pronunciado en la primera mitad del siglo xvii en Amsterdam, ese princi-
pio estuvo implicito en la construccion y transformacién de la diferencia
colonial epistémica y ontol6gica. El argumento seria més o menos asi: si yo
pienso, y por lo tanto existo, tG que eres indio, negro, mujer, drabe, musul-
mén, budista, japonés, etc., no piensas y por lo tanto no eres. La formula teo-
l6gica y egolégico-civilizatoria funciond, puesto que mucha gente del pla-
neta llegé a creer en su inferioridad ontolégica y epistémica. Hoy, en cambio,
hay cada vez més gente que no se traga la pildora. De ese sentir, surge un
pensar-otro, una subjetividad-otra, surge el pensamiento descolonial.

lanialidad
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No sé si respondo a tus pregumas iLa geopolitica y la corpopolitica
del conocimiento presupone un I distinto? Si distinto significa
distinto al intelectual que habita la teo y la egopolitica (Carl Schmitt me
viene a la mente), entonces si. El intelectual que habita la geo y corpopo-
litica del conocimiento (Frantz Fanon, Sylvia Wynter, Gloria Anzaldida,
Fausto Reinaga y Evo Morales me vienen a la memoria) es en realidad un
intelectual distinto, es un intelectual (y académico) descolonial. Final-
mente, si por la expresién «pensar desde el lado oscuro de la historia» te
refieres a eso, la respuesta es afirmativa. Yo diria que el intelectual desco-
lonial habita, siente y piensa en y desde la geo y la corpopolitica del cono-
cimiento.

- AL: Si adoptdramos la «perspectiva fanoniana» —en referencia a
Frantz Fanon y el que parece ser el libro de cabecera de la «arqueologia
descolonial» que usted fomenta, Los condenados de la tierra (1963 [1961])~,
ino tendriamos que revisar, precisamente, algo més que el colonialismo y
la colonialidad? Pienso en la «ansiedad de la cultura» que Fanon examiné
con una perspectiva casi psicoanalitica y en su negativa radical a un retomo
a la naturaleza. ; Tiene la perspectiva fanoniana que usted adopta algo que
ver con el hecho de que la descolonizacién —sea una opcién o un hecho
consumado- ha supuesto, en la préctica, la desaparicién de los di

ldsicos y, en c( ia, del sustrato filol6gico de las humanidades? Es
interesante la lectura que usted hace de Europe. la voie romaine de Rémi
Brague (1992). Brague, como antes Fustel de Coulanges, ha insistido mu-
cho en que para conocer la antigiiedad hay que diarla como si fuera
«extraiia»; tout a fait étrangers, como decfa Coulanges.

- WM: No estoy seguro de que «fomentar» sea el verbo adecuado a la
situacién. Pero si lo fuera, diria que mi Ig fc a Nietz-
sche, otros fomentan a Heidegger, yo fomento a Fanon. Los primeros fo-
mentan la genealogia del pensar teo y egopolitico, mientras que yo me uno
a quienes fomentan la genealogia del pensar descolonial, es decir, del pen-
sar geo y corpopoliticamente (lo que significa hacerse cargo del racismo y
patriarcado epistémico de la teo y egopolitica del conocer y del pensar). En

lidad, la preg da preci en el clavo. Veamos por qué.

El filésofo Marroqui Abdelkhebir Khatibi (1983) comenta en uno de
sus libros que, al leer las criticas que Nietzsche hace del cristianismo,
aprueba y aplaude. Pero hasta ahi no mds, porque, en cuanto que musul-
mén, sus criticas al cristianismo tienen otra carta y otros propdsitos, es de-
cir, otro proyecto. La situacién de Guaman Poma con respecto a Las Casas
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es semejante a la de Khatibi con respecto a Nietzsche. Guaman Poma
aplaude y aprovecha las criticas de Las Casas a los espafioles, y sin embar-
go responde «gracias, pero no» a la conversién. Guaman Poma tiene otro
proyecto, y es la reconstitucién del Ta insuyu y no la conversién de
quechuas y aymaras al cristianismo. En cambio, Las Casas proyecta de
buenas maneras convertir mdnos para su redil. Fanon estaria en una situa-
cién con respecto a Ni he y Heidegger. Y en verdad, el ar-
gumcnlo con respecto a la oculta geo y corpopolitica del pensar y del cono-
cer en Heidegger ha sido hecha y, precisamente, a partir de Fanon. Por
ejemplo, al leer Heidegger's Roots: Nietzsche, National Socialism, and the
Greeks (Bambach, 2003), uno se pregunta cémo el autor llegé a adoptar tal
perspectiva. La pregunta implicita aparece al final, cuando Bambach elabo-
ra sobre Fanon. Fanon le permitié hacer el cambio de marcha (shift) en la
geopolitica del conocer y entender. Ahora bien, no seria solo su dltimo li-
bro, Les damnés de la terre (1961), el més importante en la obra de Fanon,
sino también su libro inicial, Piel negra, mdscaras blancas (1973 [1952]).

Volviendo a tu pregunta: si el proyecto fuera «estudiar la obra de Fa-

non en su totalidad», habria que plar los asp que td sefial
Pero como mi proyecto (y el de otros intelectuales en el proyecto moderni-
dad/colonialidad/descolonialidad) no intenta hacer «un estudio de Fanon»,

sino continuar su pensamiento descolonial, el psicoandlisis y la ansiedad
cultural son relevantes en la medida en que son relevantes para el proyecto
descolonial que Fanon ilumina. Habria aqui lugar para una disertacién so-
bre cémo y quién lee a Fanon. Por ejemplo, la lectura que hace Homi Bha-
bha (1994) de Fanon no es de interés para mi (y me arriesgaria a decir, para
nosotros, en el proyecto modernidad/colonialidad/descolonialidad), ni tam-
poco para el proyecto «shifting the geography of reason» de los filésofos
afrocaribefios. Pero si es crucial la lectura de Lewis R. Gordon, Fanon and
the Crisis of European Man: An Essay on Philosophy and the Human
Sciences (1995). Es imponante distinguir aqui «estudio de un autor» de
«proyectos epistémicos-politicos» que se construyen a partir de genealo-
gias relevantes para el proyecto actual, en este caso, el pensar descolonial,
la opcién descolonial. Al respecto son cruciales las criticas de Fanon al
psicoandlisis, no solo en Les damnés de la terre, sino también en otros li-
bros intermedios, como L'An Cing de la Revolution Algerienne (1959). Ahi
vuelve sobre los limites del psicoandlisis cuando se lo saca de su genealo-
gia europea y se lo confronta con genealogias y subjetividades bereberes o
4rabes. El mismo tipo de critica hace Fanon con respecto a Marx cuando
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reflexiona sobre racismo y esclavitud. De nuevo, no intento estudiar y pro-
mover a Fanon, sino «capitalizarlo» en el proyecto descolonial, tal como
los cristianos capitalizan la Biblia y los filésofos seculares capitalizan a
Husserl, Hegel o Spinoza.

Lo importante aqui es que ya no se trata de un nuevo paradigma o una
nueva episteme, la cual podria integrarse dentro de la monocronologia de
Occidente, a la manera de Michel Foucault o Thomas Kuhn, sino de un
paradigma-otro (como lo explico en Historias locales, disefios globales
[2003b])). Se trata de una ruptura epistémica espacio-temporal (geopolitica)
y sexorracial (corpopolitica), que han sido construidas por la raz6n impe-
rial, por la hybris del punto cero.

Por (iltimo, hablemos de tu pregunta sobre la desaparicién de los estu-
dios cldsicos y por ende del sustrato filolégico de las humanidades. Serfa
esta una oportunidad para otra disertacién. Trato de resumir. Tu pregunta
tiene sentido en Europa, pero apenas lo tiene en las Américas y considero
que tampoco lo tiene en Oriente Medio, Africa Subsahariana, India, China,
Asia Central ni en el Cducaso. ;No crees que tengan otra sopa que cocinar?
Me parece que en Europa todavia tienen lentes de corto alcance, y la idea
de que la columna vertebral del mundo va de Atenas a Roma y de ahi a
Paris, Londres y Nueva York (siempre con la protesta de espafioles y por-
tugueses porque se los deja de lado) sigue vigente. Hoy en dia la moda de
Levinas incluye también a Jerusalén. Ahf estdn mis comentarios sobre Bra-
gue. En fin, quizés la herencia cldsica grecorromana tenga un poco més de
sentido en Rusia, donde Pedro el Grande y Catalina la Grande hicieron un
gran esfuerzo por volcarse hacia el espiritu de Europa. Pero el alfabeto ci-

rilico y la cristiandad ortodoxa, ademds del ruso y la etnia eslava, compli-
can la cosa y convocan genealogias que se emparentan también con Gengis
Kan y el p i de las pas. Mira, por ejemplo, las magnificas

pinturas de Zorikto Dorzhiev, nacido en Siberia, que continu6 estudios en
la Repiiblica de Buryat, donde habitan estas pinturas®. Ahi ves el pensa-
miento fronterizo y la estética fronteriza en todo su esplendor: el espiritu y
las formas occidentales absorbidas y transformadas en el espiritu y las for-

50. Véase: hitp:/fww: fbody.php?m i g=EN&mi=31&w=128
0&h=1024&
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mas de las estepas, de otra genealogia del sentir y del pensar. Algo seme-
jante significan las «<humanidades descoloniales».

Pero fijate en esto: las Américas se fundan, histéricamente, con una
poblacién eurodescendiente (proporciones y estadisticas de origen las dejo
de lado). Esta poblacién instal6 universidades y colegios. En fin una histo-
ria larga que cuento en otra parte (Mignolo, 2003a; Mignolo, 2005a). En
estos colegios y universidades se estudiaba griego y latin. Por otra parte,
habia una historia y memoria larga y compleja, densa, en Tawantinsuyu y
Anshuac, en lenguas tales como el aymara, el quechua, néhuatl, tzotsil,
tojolabal, etc. ; Por qué deberian los intelectuales aymaras, quechuas, tojo-
labales y ndhuatls de hoy preocuparse por la desaparicién de los estudios
clésicos y del sustrato filolégico de las humanidades? Igualmente podria
decirse de la energia intelectual y creativa de los afrodescendientes. Hace
un tiempo estuve en Salvador de Bahia, participando en seminarios de La
fdbrica de ideas, organizados por Livio S: *'. Una tarde, Flavio Lucas
(profesor de antropologfa y activista en los movimientos afros) nos llevé al
museo de antropologia y nos hizo una visita guiada. La visita terminaba en
una sala en la cual las paredes estaban cubiertas por unas veinte deidades
africanas. Flavio comentd, antes de comenzar su magnifica y teatral expli-
cacién, algo asi: «Grecia tiene a Zeus, nosotros tenemos a Shangd; con él
construiremos la civilizacién del futuro».

En verdad, el proyecto descolonial incluye «humanidades descolonia-
les» o, si prefieres, implica la descolonizacién de las humanidades en la tra-
dicién grecolatina para liberar la humanidad de la divisién racista entre hu-
manitas y anthropos que atraviesa toda la modernidad imperial europea y
continGa en Estados Unidos. Amawtay Wasi (Universidad Intercultural de
las Nacionalidades y los Pueblos Indigenas del Ecuador) es una universidad
liderada y concebida por la inteligencia quechua y se desprende de la tradi-
cién grecorromana. Me refiero a ella en el articulo que cité anteriormente
sobre globalizacién, politica del conocimiento y universidad. Hay una publi-
cacién de la Unesco en tres idiomas (quechua, castellano e inglés), y hay

51.Para ver un resumen de los temas tratados consiltese: http://www.ceao.ufba be/fabrica/
mignolo_txt htm
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también un sitio web”. Catherine Walsh” ha publicado en Ecuador varios
articulos donde refiexiona sobre la significacién de Amawtay Wasi. En esta
parte de las Américas, el proyecto descolonial tiene otra genealogia fundacio-
nal, que no es ni la griega ni la romana. Estas genealogias es necesario cono-
cerlas en cuanto que fueron parte de los proyectos imperiales, pero no son
fundamentales para la liberacién (o emancipacion, si prefieres un término
més kantiano y dieciochesco) de la humanidad. En términos de Sylvia Wyn-
ter, es i0 pensar «después del Hombre, hacia la H idad». El enun-
ciado, pronunciado por una mujer jamaicana, es significativo: implica la ne-
cesidad de beber en otras fuentes, ademds claro estd, de las griegas y romanas.

En resumen, en las Américas hay tres densas genealogias del sentir y
del pensar: la grecorromana, traida por los descendientes de europeos; la
africana, transportada por los africanos esclavizados y revivida en las Amé-
ricas; y la diversidad indigena, desde los mapuches en Chile, pasando por
Tawantinsuyu y Andhuac, hasta las tierras del Norte, hoy Estados Unidos y
Canad4. En ese ag! de Ilano e inglés, de quechua y aymara,
de lenguas creoles en el Caribe, de portugués y tojolabal, vivimos y pensa-
mos las humanidades descoloniales.

- AL: En relaci6n con Europa y con la «perspectiva no europea», su
libro parece haber sido escrito en paralelo a Europe (in theory) de Roberto
M. Dainotto, que The Duke University Press publicé en 2007. Dainotto
defiende en su libro una «Europa subalterna» —la Europa meridional—, que
en muchos aspectos podria ser un eco de América del Sur, incluso en los
términos del «exilio comparado» o de la «cultura secundaria».

52. Véase: hup://www.amawtaywasi.cdu.cc/. Esta web fue recientemente clausurada por ¢l
presidente de Ecuador, Rafacl Correa, quien tomé uno de sus cuatro sectores de conoci-
micnto, Yachay (palabra Kichua que significa sabi y también y fue
apropiado para nombrar su propia ciudad del conocimiento, una especie de Silicon Valley,
en Imbabura. En Amawtay Wasi. Yachay es uno de los cuatro sectores de la educacién. En
la apropiacién por el Estado, se le extrajo de su contexto y se le redirigié a «una» palabra
que designa «una» cosa. La educacién en Amawtay Wasi se ha organizado en cuatro cen-
tros cumiculares: Ushay-Yachay o de la Interculturalidad: Ruray-Ushay o de las Tecno-
ciencias para la vida: Munay-Ruray o del Mundo vivo: y Yachay-Munay o de las Cosmo-
visiones. El centro de los cuatro centros es Kawsay, «vidas y también «conocimientos. Se
entiende asi el significado de Sumak Kawsay, que se mal traduce como «Buen vivirs:
Sumak ans:y senn la plemmd del vmr alcanzada a través del conocimiento.

53, Véase: h e/ html
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- WM: En verdad hay aqui una larga historia tanto con el libro de Dai-
notto como con otro libro que no mencionas, pero que estuvo presente en
carne y espiritu en el proceso de pensar y escribir La idea de América Lati-
na y en las conversaciones con Dainotto mientras €l escribia su Europe (in
theory). Este libro es Becoming Japanese: Colonial Taiwan and the Poli-
tics of Identity Formation de Leo Ching (2001). Leo, Roberto y yo hemos
colaborado en organizacién de confé ias, hemos dictado seminarios y
conversamos continuamente sobre nuestros intereses y frustraciones inte-
lectuales y politicas. Roberto y Leo son profesores en Duke. Leo es tam-
bién el director del Department of Asian and African Languages and Li-
teratures. La «Europa subalterna» de Roberto es paralela al Taiwén
colonizado por Jap6n y China en el libro de Leo, y a la América del Sur, el
Caribe y los Estados Unidos latino/chicanos. De modo que no es solo que
hablemos «sobre», sino que «habi esos mundos y en ellos vivimos
y pensamos; sentimos el peso de la Europa imperial, del Japén y China
imperial, y de las varias capas imperiales en América (del Sur, Caribe, la de
latinos y latinas en Estados Unidos). En todos estos casos, la «cultura se-
cundaria» es aquella fabricada como «diferencia colonial» en la medida en
que los saberes imperiales son los que establecen las reglas del juego y las
Jjerarquias. El shift en la geografia de la raz6n consiste, precisamente, en
pensar el desenganche, en planear otro modo de vida a partir de otra mane-
ra de sentir y de pensar; de ahi «la diferencia» en el o la intelectual des-
colonial. Fijate, por ¢jemplo, en el interesante articulo sobre género y co-
lonialidad, comparando la mujer marroquf con la espafiola de Isabel
Jiménez-Lucena (2006). Tanto los misioneros como el orientalismo y los

dios de dreas p On siempre un conocimi del mundo mirado
desde las colinas de Europa y de Estados Unidos. Ahora la cuestién se in-
vierte y se desplaza. Se invierte porque son los mirados los que piensan,
dicen y pl y se desplaza porque ¢ a pensar de otro modo,
en los bordes si y en la diferencia colonial y no en la casa del saber greco-
latino, trasvasado a lenguas modernas (verndculas) e imperiales europeas.
El castellano de Indias (hoy América Latina) ya no es lo mismo que el
castellano de Espafa y el spanglish en Estados Unidos ya se separa tanto
del inglés como del castellano. En el libro de Roberto Dainotto, Europa es
mirada desde el Sur, a partir de Michele Benedetto Gaetano Amari (1806-
1889) y su (Amari) habitar (en el sentido de la morada de Hegel y Heideg-
ger) la frontera entre el islam y la cristiandad. Hegel y Heidgger no mora-
ron en esa densidad histérica y en la energfa de pensamiento que ella
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genera. Hay otra forma de llamar al pensamiento cuando se cambia de
morada. Esto es algo que tienen en comin Europe (in theory), Becoming
Japanese y La idea de América Latina. Como ves, no habia razén para citar
a Delich y a Van Dijk. Volviendo a un tema anterior, estariamos aqui fren-
te a la distincidn (1éase, un rasgo distintivo) del intelectual descolonial.

- AL: Modernidad equivale a colonialidad en su arg ion. (No
hay aqui un riesgo, tal vez retérico, de exageracion, en la medida en que se
olvidan las voces criticas de la modernidad, no solo las contrarias, sino las
que ven en la modernidad un proceso legitimo? Al respecto, una lectura
atenta del empleo que usted hace del término filosofia permitiria encontrar,
como le decia antes, una posibilidad de comunicaci6n. Por ejemplo, en su
libro (Mignolo, 2005b: 29; 2007a: 54), usted dice que «la filosofia se basa
en mundos posibles y no deja de preguntarse por las alternativas que han
quedado fuera de lo que realmente ha sucedido»; en la pdgina 109 en la
edicion espafiola (2007a), filosoffa aparece en cursiva: «El lector podria
preguntar de qué filosofia afrocaribefia se trata si no sigue la préctica que se
origin6 en Grecia, se articul en latin y se redefinié como una disciplina de
las universidades europeas desde el Renacimiento». Querria saber cudl es
la filosofia que podria redefinirse en la universidad indigena de Amawtay
Wasi. Si no he leido mal, la Gnica voz filoséfica que es citada sin que forme
parte de la modernidad/colonialidad es la de Emmanuel Levinas (en el
«Posfacio a la edicién en espafiol»). ; Es posible una conversaci6n entre el
paradigma descolonial de la coexistencia y la concepcitn de la filosofia
primera como ética de Levinas?

- WM: Hay aqui varias preguntas en una. De modo que respondo ha-
ciendo una suerte de parsing.

1) No, el punto no es que «modernidad equivale a colonialidad». O
quizds no entiendo el sentido que le das a «equivale». El asunto es que
modernidad es la cara visible de un complejo modemidad/colonialidad.
Cuando escribo «modernidad» en el programa Word no pasa nada, pero
cuando escribo «colonialidad» sale en rojo.

El Word (ni el Webster, ni la Enciclopedia Britdnica) no recoge la pa-
labra colonialidad. Ahi tienes ya la imperialidad y, por ende, la coloniali-
dad del saber. Digo, pues, que la «modernidad» es la retérica y la narrativa
de salvaci6n escrita por quienes se sitdan, cllos mismos, en un periodo
histérico que llaman «moderno»; que les permite descartar todo lo que no
sea tal (tradicional, primitivo, birbaro) y les permite «controlar» la diferen-
cia (epistémico, politica, econdmica, etc.). Es también la retérica que justi-
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fica la expansién imperial en una Iégica de conquista, apropiacién de tie-
rras, explotaci6n del trabajo, control de la sexualidad, de la subjetividad y
del conocimiento. Es una justificacién de civilizacién, progreso y creci-
miento que, para realizarse como tal, tiene que destruir, atrasar y arrasar.

Ahora bien, es cierto y de pocas dudas que en la historia local de
Europa hubo y sigue habiendo criticas al poder imperial, sea teolégico,
secular liberal, neoliberal, marxista, fascista, etc. Europa generé criticos
fuertes a sus mismos excesos. Las Casas y Marx son dos buenos ejemplos,
y conocidos. Pero estos son problemas de Europa y no de Bolivia o de Ve-
nezuela o de Angola o de India, ni siquiera de Rusia. Todas estas historias
locales tienen que lidiar con otro tipo de problema: el de la «presencia» de
los principios de progreso y crecimiento del discurso moderno y a veces
posmoderno (es decir, la retérica del desarrollismo durante la Guerra Fria

plazada por la de la globalizacién). Dos ejemplos relacionados con La
idea de América Latina (y también en relacién con una pregunta anterior):
todas las Américas fueron formadas en las confluencias de una gran pobla-
cién indigena diseminada de norte a sur, un masivo contingente de europeos
—que controlaron la situacién— y una masiva poblacién arrancada de Africa
y trasplantada a las Américas. Esto tiene poco que ver con la historia local
de Europa. Europa ahora comienza a sentir las consecuencias de esas his-
torias coloniales, con una inmigracién masiva que le causa y le seguird
causando problemas. De esa inmigracién surgirdn los intelectuales desco-
loniales, equivalentes a los latinos y latinas en Estados Unidos.

Levinas se enfrenté a un problema semejante al de los intelectuales
descoloniales: el judio como el colonizado interno de Europa. Pero, y ya lo
puso de manifiesto Dussel hacia 1977, para Levinas el problema es el judio
en Europa y no los hombres y mujeres de color fuera de Europa (serfa inte-
resante saber c6mo se enfrentaria Levinas, hoy, a la inmigracién). De modo
que, en este sentido, los problemas a los que se enfrenta Levinas son com-
patibles con los nuestros, aunque son arenas de otro costal. Es mds, Marc
Ellis* (2009) hace una distinci6n entre judfos constantinos (el Estado de
Israel); judios constantinos disidentes (Spielberg y otros tantos criticos del
Estado de Israel) y judios de conciencia (te6logos judios de la liberacién

54.Teblogo judio de Ia liberacidn.
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que trabajan juntos con i y c en Palestina y con la
didspora palestina). Serian los judios de conciencia, en la definicién de
Ellis, con quienes ¢l intelectual descolonial trabaja conjuntamente. En este
marco, Levinas estaria més cerca de la segunda categoria, judios constanti-
nos disidentes. La diferencia es que estos dltimos —en general- se cierran
en una problemética judia que olvida las semejanzas y los vinculos con las
p paciones del intel I descolonial.

Arriesgo un esquema simple. En primer lugar, hoy vemos que, mien-
tras que el capitalismo, en su dimensi6n econémica, y también en sus polos
imperiales/coloniales, continia expandiéndose, aparecen fracturas ideol6-
gicas en su concepcién y en su prictica. Pero a diferencia del pasado, estas
diferencias ya no son internas a la teologfa (capitalismo mercantilista), a la
complicidad entre teologia y al liberalismo (hbre cambio secular, Dalby
Thomas y Adam Smith) y al liberalismo y nex lismo (por ejemplo,
Milton Friedman). China, por ejemplo, tiene una larga y compleja historia,
en la cual ingresan principios neoliberales, pero no alteran la estructura
cosmolégica. Es decir, la cosmologia del neoliberalismo (que domina en
Estados Unidos, Alemania, el Reino Unido, Francia y se agazapa en Espa-
fia) no fractura la cosmologfa china arraigada en 3.000 afos de historia. El
capitalismo en Irdn y en Venezuela no es el capitalismo de Espafia y Fran-
cia, ;verdad? Venezuela pertenece a una larga historia colonial, mientras
que Irdn a una larga historia isldmica, que recoge el legado de varios Shas
(mal llamados emperadores) y de Persia (mal llamado imperio, puesto que
nada tenfa de lo que fue el Imperio romano). Bolivia, como Venezuela,
pertenece a las historias de las antiguas colonias hispdnicas, mds tarde con-
troladas econonémicamente por el Reino Unido y Estados Unidos e inte-
lectualmente por Francia y Alemania. En fin, si las pricticas materiales
econémicas se expanden, esas pricticas ya no pueden ser controladas por
la ideologia del capitalismo occidental. Las fracturas ideolégicas, tanto por
la dife ia colonial (Vi la, Bolivia) como por la diferencia imperial
(Rusia, China), y por la diferencia imperial/colonial (Irdn, con un pasado
imperial, fue arrancado de sus legados por los mandatos imperiales del
Reino Unido y Francia después de la Primera Guerra Mundial, en el des-

lami de la di safdvida hasta la revolucién en 1979).

En segundo lugar, hoy vemos un despertar masivo de la sociedad poli-
tica, es decir, del sector de la sociedad civil que genera otro conocimiento,
otra epistemologia y sobre su base actiia. Esto lo vemos desde las universi-
dades hasta los suburbios de las ciudades, desde las mujeres blancas y de
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color hasta los indfgenas en las Américas, Nueva Zelanda y Australia, lo
vemos también en el Foro Social Mundial y en el Foro de las Aménc;s, con
una gran presencia de intelectuales y lideres indig Estos

redefinen lo politico y pueden, o no, coincidir con las politicas estatales. En
el caso de Bolivia, y en estos momentos Ecuador, se va dando una con-
fluencia entre generacién de un pensar y actuar descolonial en la sociedad
politica y la orientacién de las politicas estatales. Esperamos que algo se-
mejante comience a suceder en Europa... y estamos prontos y listos a pres-
tarles nuestro apoyo y ayudarlos a salir del atolladero grecorromano.

2) La segunda parte de la compleja pregunta tiene que ver con la filo-
sofia de Amawtay Wasi. Pero, en verdad, tiene que ver con el totalitarismo
con el que se esgrime el concepto de filosofia. El objetivo fundamental de
Amawtay Wasi es el de aprender a ser. Este principio, generado a partir de
la experiencia indigena equivale a «descolonizar el ser y descolonizar el
saber». El objetivo se junta con semejantes proyectos en el pensamiento
afro, tanto en el Caribe insular (afrocaribefios) como en los Andes (afroadi-
nos) y en el Caribe continental (afrocolombianos, afrobrasilefios, afrovene-
zolanos). Ahora bien, filosofia es el nombre que le dieron los pensadores
griegos a una forma de hacer y de pensar que, por cierto, no era propiedad
privada de los griegos. Llamaron ellos filosoffa a un hacer y pensar que los

sobrepasaba, y que definieron en su local de hacerlo. El problema
es que con el imperialismo y racismo epistémico, filosofia se convirtié en
un arma para el control del conocimiento (por ejemplo, la famosa anécdota

de Victor Farias con Martin Heidegger)*. En este sentido, filosofia es como
la palabra «democracia». Serfa demasiado arrogante pensar que los Padres
Fundadores (Founding Fathers) o los fil6sofos franceses inventaron la de-
mocracia. Le dieron un nombre particular, de acuerdo a su experiencia, a
una forma ideal de vida y pacifica. Ahora bien, los iroqueses, en Estados

Unidos, tenian una organizacién b envi democrdtica, dirfa-

PETIRY

55. Cuenta Farfas que uno de los motivos por los cuales escribié el libro Heidegger v el Nazis-
mo (http-//www.olimon.org/uan/farias-heidegger_y_cl_nazismo.pdf) fue por un comen-
tario que le hizo Heidegger. Este le dijo a Farfas, chileno y estudiante, que el castellano
no era una lengua adecuada para la filosoffa, Esto me recuerda la reaccién de José Ortega
y Gasset tras regresar a Espafia, habiendo estado en Alemania estudiando con Husserl y
Heidegger. Ortega y Gasset se autodefinié como un fildsofo in partibus infidelium.
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mos hoy, y por eso los Padres Fundadores se apropiaron de varios de sus
principios para escribir la Constitucién de Estados Unidos. El pensamiento
es mucho més amplio y grande que la filosofia occidental. Lo mismo puede
ser dicho de la democracia. En eso estamos, en el pensar descolonial.

- AL: «Después de América» es un sintagma en el que usted insiste y
que la edicién espaiiola recoge por partida doble. Antes, o irremediable-
mente pasadas, quedarian Nuestra América, de José Marti (1891), o la Vi-
sidn de Andhuac (1519), de Alfonso Reyes (1951), en las que atin habia una
concepcién republicana de la coexistencia, en mi opinién mis importante
que la estricta y circunstancial adhesion a las armas. Reyes tenia en Hum-
boldt a un interlocutor imprescindible. En su argumentacién, por el contra-
rio, «republicanismo» es un término obsoleto y suele aparecer ligado a li-
beralismo y, | a neoliberalismo.

- WM: Republicanismo, liberalismo, neoliberalismo pertenecen, a mi

der, al mismo «si . El republicani es constitucional, el li-
beralismo es més laissez-faire e individualista; aunque no es anticonstitu-
cional, no ve ningdn problema en modificar la constitucién. A Carl Schmitt
no le complacian demasiado los principios liberales, por cierto. Si en mi
argumentacién aparecen ligados es por la confl ia de republicanismo
conservador y neoliberalismo en el Gobierno de George W. Bush, en la
influencia de Leo Strauss en politica junto a Milton Friedman en economia.
Pero, en fin, parafraseando a Levinas, dirfa que el republicanismo es més
un problema en la historia de Europa y de Estados Unidos que en el resto
del mundo; a no ser que se trate de demagogia imperial. Por otra parte,
tomo republicanismo en el sentido que tuvo en las excolonias de Espafia en
América, en los debates sobre la construccién de estados-nacién coloniales
(esto es, independizados de Espafia y Portugal y enganchados en el impe-
rialismo sin colonias del Reino Unido y Francia). La Visidn de Andhuac
(1519), de Alfonso Reyes (1951), es importante, pero es solo parte de la
historia. «Después de América» insiste en que hoy la vision de Tawantin-
suyu, Andhuac, la Gran Comarca y Abya-Yala esté siendo escrita por inte-
lectuales indigenas y afros, en colaboracién con intelectuales criollos, in-
migrantes y mestizos (como el subcomandante Marcos), en los cuales en-

o fas». En este sentido Juan Garcfa, afroecuatoriano,

con su trabajo en la reconstruccién de la ancestralidad afroandina, su epis-
temologifa cimarrona, su arg i6n del p iento propio en cuanto
apropiacién afroandina de saberes no afroandinos, etc., es tan importante

como Alfonso Reyes, aunque seguramente no seria nombrado embajador
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de Colombla en Paris. Ni tampoco puede todavia hoy ser reconocido por la

lidad criolla y izaen sangne. pero europea en espiritu.
Por sup ) que segui leyendo a Aristételes y a Levinas, ponga-
mos por caso, pero en dnagonal para entender cdmo ellos resolvieron sus
propios probl no necesari para que nos gufen a pensar y resol-

ver los nuestros. Los miramos de frente, o desde arriba, como el piblico
mira un partido de tenis. Sin duda, AristGteles, y tantos otros, estdn involu-
crados en la diversidad del mundo. A las Américas llegé con Sepilveda,
Las Casas, Vitoria y otros. Pero también llegaron formas de ser y de pensar
de Africa; y también estaban formas de ser y de pensar de la variedad indi-
gena, que entraron en colisidn, no i en coalicidn. El pensar
descolonial emerge en esa colisién con Aristdteles y no a partir de Aristd-
teles (o cualquier otro ejemplo o caso que se te ocurra). Igual con Levinas.
Mencioné més arriba el limite que marca Dussel. Muy saludable, por otra
parte, cuando Emmanuel Levinas le dice: «ah, los negros y los indios no
son mi problema, son el suyo»®. Levinas tenfa razén; en cuanto que judio
europeo, por qué iba a pensar que el «otro» tenfa también cara negra y ma-
mén, no hablaba hebreo ni Jerusalén significaba mucho para él. Allf apare-
cen las fracturas ideolégicas y cosmolégicas descoloniales, en la
que vemos la tradicién grecorromana y euroamericana imperial como algo
que «estd en nosotros», pero también algo «que no es NOsotros».

- AL: La perspectiva fanoniana 0 no europea se proyecta sobre los
Estados Unidos casi sin matizaciones. Fanon, en efecto, no advertfa ningu-
na diferencia entre la historia colonial de Europa y la de los Estados Uni-
dos, y pese a los comentarios sobre la administraci6n del presidente G. W.
Bush, no hay en su libro una especial consideracién del papel de los Esta-
dos Unidos, explici quiparados a la Unién Europea. ;| No teme us-
ted, profesor Mignolo, que su adhesi6n al indigenismo sea vista como una
nueva forma del paternalismo de los Estados Unidos, una sutil revisién de
la doctrina Monroe?

- WM: En efecto, mi libro no es sobre el debate imperial entre Europa
y los Estados Unidos, sino sobre la idea de América Latina entre Europa y
Estados Unidos. Esas cuestiones las dejo para el debate del Atldntico Nor-

i

56. Anécdota narrada por Enrique Dussel, en Dussel y Guillot (1975).
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dounid: y dounid ieuropeos.
P

te entre europeos anti
Este es un debate de diferencia imperial. Mi libro elabora la construccién y
transformacion de la misma, en América del Sur y el Caribe, por parte de
la Europa Occidental Atléntica y Estados Unidos.

jCuidado, mi querido amigo Antonio! En primer lugar, si hay adhesién
de mi parte no es al indigenismo (ideologia criollo-mestiza y, claro, pater-
nalista). El indigenismo es parte de la idea de América Latina en cuanto
que proyecto ideol6gico criollo-mestizo. Si hay adhesién de mi parte la hay
con el indianismo. Mi adhesi6n al indianismo es equivalente a mi adhesién
al feminismo, sobre todo al feminismo de color, al movimiento gay, a los
proyectos de afrocaribefios y afroandinos, aunque no soy mujer, ni de co-
lor, ni gay, ni negro. Mi querido Antonio, he explicado esta cuestién cien-
tos de veces en otras partes y es ya un poco cansén enfrentarse con la igno-
rancia europea sobre el asunto. Ignorancia que repite el sintoma colombino:
todo aquello que no tenga sentido para mi, le doy sentido trasladdndolo a
las limitaciones de mi mundo, y me convenzo de que mi mundo tiene vali-
dez universal.

Habrés notado, mi querido Antonio, que ademds de establecer diferen-
cia y solidaridad con proyectos indianistas (es decir, de los indigenas mis-
mos y no de los criollos para los indigenas), en el capitulo 3 sitto el proyec-
to modernidad/colonialidad/descolonialidad en didlogo con proyectos
afros, indios y chicanos. ;Dirias que soy paternalista si me adhiero al mar-
xismo? Me parece que lo que ocurre en Europa es que todavia no se ve ni
se acepta que indios, negros y chicanas lesbianas piensen y que nosotros los
criollos o inmigrantes en América del Sur, con ayuda de los intelectuales
europeos, también blancos y seculares, salvemos a los pobres de espiritu,
que de ¢llos serd el reino del futuro.

- AL: América no fue «descubierta», sino «in da». En h
pasajes de su obra he podido bl una comparacién entre sus argu-
mentos y los de Emerson y Thoreau, para quienes América no se habia
descubierto ain. En cierto modo, es posible establecer un paralelismo entre
Los condenados de la tierra (Fanon, 1963 [1961)) y The American Scholar
de Ralph Waldo Emerson (1837). Querria, en el fondo, preguntarle por la
relacién que podria establecerse, en el futuro que usted dice que ya ha lle-
gado, entre los Estados Unidos —y su tradicién de filosofia antinomianista—
y América del Sur.

- WM: Bien interesante tu pregunta, pero dejo la respuesta en tus ma-
nos. Mi interés no es tanto con Emerson y Thoreau, sino con W. B. Du Bois
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y Gloria Anzaldda, Vine Deloria Jr., y la escuela de intelectuales Narive
Americans; los afrocaribefios como Sylvia Wynter, Lewis Gordon, Nelson
Maldonado-Torres, Ramén Grosféguel, Maria Lugones, Paget Henry, An-
thony Bogues, etc.

Sin duda que Emerson y Thoreau son muy importantes y hubo gran
comercio en el siglo X1x y principios del xx entre intelectuales anglos e in-
migrantes de descendencia europea en Estados Unidos y criollos y mestizos
en sangre Y puros en espfritu, en América del Sur y el Caribe. Hay un exce-
lente libro de Kirsten Silva Gruesz, Ambassadors of Cultures (2001), sobre
el asunto, muy bueno. Todavfa no he encontrado en intelectuales de descen-
dencia europea en Estados Unidos proyectos equivalentes a los desarrolla-
dos por intelectuales de descendencia europea e inmigrantes en América del
Sur, tales como la teorfa de la dependencia, la filosofia de la liberacién, o el
proyecto modernidad/colonialidad/descolonialidad. No he encontrado toda-
vfa el equivalente a José Carlos Maridtegui en Pert, por ejemplo, equivalen-
te 2 Antonio Gramsci en Italia. O René Zavaleta Mercado, en Bolivia, difi-
cil de equipar con alguien en Estados Unidos. Zavaleta se enrol6 en las filas
de Gramsci, en los afios sesenta, pero pronto se dio cuenta de que la «socie-
dad abigarrada» en Bolivia tenfa poco que ver con Italia, incluso la del Sur.
Le hizo falta inventar a partir del pozo de su propia historia. En el siglo x1x
no encontré tampoco un equivalente al intelectual disidente de descenden-
cia hispénica, Francisco Bilbao. Magnffico pensador. Serfa interesante con-
trastarlo con Emerson y Thoreau, en particular a partir de dos obras de
Bilbao, La América en peligro (1862) y El evangelio americano (1864).
Para contestar a tu pregunta, el libro es sobre la idea de América Latina en
la formacién imperial de la modernidad/colonial, y no un trabajo compara-
tivo entre intel les de d dencia europea en las dos Américas.

- AL: Niega usted que sus pl ientos puedan ser dos de
esencialismo. Sin embargo, ¢ no cree que en todo planteamiento de los es-
tudios subalternos hay siempre el riesgo de una imitacién fatal, en este
caso, naturalmente, de la homogeneidad? Indios, afros, mujeres de color,
gays y lesbianas, en quienes usted deposita la esperanza de una iniciativa,
son ejemplos de identidades fuertes. Pienso, por el contrario, en las refle-
xiones de otros pensadores sobre regiones descolonizadas, como es el caso
de Amartya Sen a propdésito de Asia o de Anthony Appiah a propésito de
Africa, opuestos a la tentacién de las identidades y prioridades unicas. «Lo
propio» (Mignolo, 2007a: 112-113; 134-135), como usted recoge en espa-
fiol, puede ser entendido en el sentido de esa tentacion.
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- WM: En definitiva, no sé si niego, o me interesa negar, que mis plan-
teamientos puedan ser acusados de esencialismo. Al fin y al cabo, no es un
problema mio, sino de la enunciacién, ideologia, proyecto e intereses poli-
ticos de quien me acusa de esencialismo. Creo que no me interesa entrar en
ese debate. Pero si puedo decir algo sobre el asunto. En resumidas cuentas,
ser acusado de esencialista es como ser acusado de terrorista. No importa si
el acusado es o no terrorista; lo importante es que si lo es en el discurso
oficial/imperial (o nacional/estatal), que tiene el privilegio epistémico de
clasificar y definir.

Este es el imperial trick que inventaron los castellanos en sus colonias
de Indias y se propagé luego a otros imperialismos, imperialismos episté-
micos, sobre todo con la expansién imperial britdnica y francm Mi colega
Gonzalo Lamana argumentd y explicé dos estrategias ep imperia-
les para establ la dif ia colonial (epistémica y ontolégica, es decir,
dos estrategias fundacionales del racismo): la exotizaci6n y la borradura (la
creacion de silencios y de ausencias, como dice Boavcnmm de Sousa San-
tos). Una vez que la «victi (terrorista, ialista, indig ) pater-
nalista, primitivo, tradicional, gay, negro, etc.) fue clasificada en el orden
de lo exdtico y de lo no existente, la diferencia colonial ontol6gica y epis-
témica sitda a la victima en una situacién dificil. ;Qué hago? ;Me defien-
do? ; Les digo que no soy gay, o esencialista, 0 que no soy negro aunque me
vean negro, que existo aunque no me vean? ;O no sé si existo porque no
pienso? Mi colega Lamana pone de relieve que la subalterna o el subalter-
no, para hablar, tiene que enfrentarse a estas dos estrategias. Entonces ;qué
hace? Si acentia la similitud (esto es, todos somos humanos, yo no soy
exdtica o exdtico, o diferente, o la otra y el otro, etc.), corre el riesgo de
entrar en la trampa de la universalidad de la modernidad imperial epistémi-
ca eurocéntrica; esto es, de asimilarse sin querer o de acomodarse querien-
do. Por otra parte, si para salir del silencio de la borradura, la subalterna y

el subalterno ponen el énfasis en la diferencia, bingo, caen en la trampa de
la exotizacién.

Creo que aqui no nos demos, y la falta de dimiento es que td
te refi a dios subalternos», por ejemplo, mi que yo hablo
constantemente de «proyectos» (y no de dios»), no i de

proyectos subalternos, sino de proyectos de Los condenados de la tierra, de
los damnés, como dice Fanon y elabora Maldonado-Torres. Aquf estd el
quid de la cuestién, puesto que estamos en terrenos epistémicos distintos,
puesto que tenemos td y yo distintas visiones del conocer y del entender y
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de generar conocimientos. En el momento en que entiendas que la critica a
la hybris del punto cero se desprende de la distinci6n entre el conocedor y
lo conocido (del estudio de una realidad fuera del objeto observador, supe-
rior, deslocalizado y desincorporado, sin sexualidad ni color), que el shift,
¢l cambio, en la epistemologia de la raz6n se desprende de las reglas del
juego, juego en el cual tiene sentido la acusacién de esencialista (terrorista,
primitivo, etc.), acusacién que «defiende una posicién esencialista», enton-
ces nos entenderemos. Slavov ZiZek construy6 parte de su capital intelec-
tual sobre este conundrum. Al acusar el esencialismo multiculturalista, lo
hizo ocultando su esencialismo grecocristiano, que no le parece a €l esen-
cialismo, sino la hybris positiva del punto cero que nos permite observar,
juzgar, condenar sin ser juzgado, condenado y observado.

Podria contar una anécdota que va més alld de ella misma e ilustra
cémo trabajamos con intelectuales indigenas y afros. La Universidad An-
dina Simén Bolivar abri6é un programa en Estudios Culturales, cuya orien-
tacién g | estd modelada basdndose en las tesis modernidad/coloniali-
dad/descolonialidad. Cada programa de doctorado tiene su orientaci6n, en
Quito, en Estados Unidos o en Espaiia, ;verdad? A este doctorado asisten
estudiantes indigenas, mestizos y afros. Estos estudiantes son més bien co-
legas, tienen entre 30 y 40 afios, la mayorfa rondan los 40. Son en su mayo-
ria activistas, artistas, maestros y profesores y tienen ya una orientacién
politica clara. Ariruma Kuwi es otavalense, indfgena por cierto. Activo en
la politica, poeta, ocupa cargos oficiales, en fin, es un intelectual indigena
fuerte, con un pensamiento incorporado en la lengua, memoria, formas de
vida, esperanzas y proyectos que provienen de los indigenas, aunque no
todos los indigenas se plieguen a €l. El presid del Gobierno espaiiol,
José Luis Rodriguez Zapatero® tiene su proyecto, que viene del pasado y de
las memorias castellanas, aunque no todos los espafioles se plegaran al pro-
yecto de Zapatero. A la vez, en Catalufia y el Pais Vasco, hay otros proyec-
tos, diferentes al de Zapatero, aunque haya también vascos y catalanes que
se adhieren al proyecto de Zapatero. En fin, no mezclemos el origen y la
motivacién de los proyectos con la gente que se pliega a ellos. No todos los
tejanos son bushistas, aunque haya muchos tejanos que lo sean. Si no hace-

57.N. de Ed.: Presidente del Gobierno de Espafia entre 2004 y 2011,
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mos esta distincién, caemos en el esencialismo y tendemos a creer que la
politica de la identidad es lo mismo que la identidad en la politica. Pues
bien, un dia Ariruma Kuwi me invit6 a Otavalo, su pueblo. Me present6 al
d indigena q me llevé al mercado manejado por que-
chuas; al centro de medicina donde interactian medicina occidental y me-
dicina indigena, en el mismo edificio, y en complementariedad. Me llevé a
su casa a tomar té. Al final del dia, cuando ya nos despediamos, le pregun-
té: «Ariruma, ;de qué te sirve mi curso”». Ariruma respondi6: «Porque quie-
ro saber lo que ti sabes». Espero que quede claro que los nuestros (moder-
nidad/colonialidad) son proyectos disti paralelos y compl ios.
Si esto se intenta entender sobre la base de una concepcion eurocéntrica del
saber, acudiendo a la representacidn, al hablar por, al paternalismo, pues
ya no se entiende que es lo que estd pasando en América del Sur y el Cari-
be hoy.
- AL: «La verdad ha de estar en otra parte» (Mignolo, 2005b: 101;
2007a: 123). ;Es esta la Gltima palabra de la geopolitica del conocimiento?
- WM: No sé cudntos de los lectores de esta conversacién estaran fa-
miliarizados con X Files. Como se dice en castellano, Expediente X. El
dictum viene de ahi, del comienzo de cada capitulo de los X Files. Pero no
dirfa que es la dltima palabra de la geopolitica del conocimiento. Esto
me parece muy teoldgico, o filoséfico-cientifico-secular, puesto que hace
hincapié en la llegada més que en el proceso. Yo dirfa que la geo y la
corpo(biografia) politica del conocimiento es el momento de ruptura, frac-
tura, desenganche y de no entrar en las reglas del juego del imperialismo
epistémico, tanto de derecha como de izquierda. )

h
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14. Anecdotario 1v

El primer tema de este capitulo fue escrito para una conferencia celebrada
en diciembre de 2008 en Buenos Aires. Los resultados del coloquio se pu-
blicaron en un libro colectivo que tardé en aparecer con el titulo de Bicente-
narios (otros) transici y resi. ias, compilado por Norma Giarracca
(2011). Luego se publicé en el blog «Otros Bicentenarios» y fue reprodu-
cido en varias piginas de Intemet. Me enteré por casualidad, a través de
amigos de amigos, de que en Colombia se habia asignado como material de
lectura en una escuela de secundaria. En cierto modo, leyendo estos dos
articulos juntos, «El vuelco de la razén» es una reflexién sobre las revolu-
ciones y convulsiones de la primera gran sacudida del mundo moderno/
colonial, cuando las élites nativas de descendencia europea, desde Tierra
del Fuego hasta la Peninsula del Labrador, controlaron —con la excepcién
de la Revolucién Haitiana que instalé en el Gobierno descendientes de affi-
canos— la formacién de los estados modemos-coloniales. El zapatismo en
el sur de México, por un lado, y la eleccién de Evo Morales en Bolivia, por
otro, ilustran el fin de ese ciclo, como también lo sefialan las «revolucio-
nes» globales que se estdn produciendo —con el agc i de la forma
Estado-nacién'- generadas por las protestas de la sociedad civil politizada
y de la emergente sociedad politica global. Todos ellos son indicios de
procesos de desenganche del largo suefio/pesadilla de las burguesias euro-
americanas y sus colaboradores internacionales. Los procesos no son paci-

1. De las élites imperiales apoyadas por colaborad en distintos estados del planeta.
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ficos, y ello lo estamos experi do con mds i idad en las dltimas
dos décadas. Un aspecto particular en estos procesos es la revolucién teéri-
ca, sin la cual no puede haber desenganche.

Asi, la reflexion sobre la «revolucién tedrica del zapatismo» comenzé
hacia finales de los afios noventa del siglo pasado. Fueron charlas primero:
recuerdo que la primera que di fue en Berkeley, invitado por el profesor
José David Saldivar. Seria en 1997 mas o menos. Fui alli desde México,
aunque no me acuerdo de a qué habia ido a México, puesto que mis visitas
a la ciudad y al pais habian sido miitiples desde 1980. A mi llegada, una
estudiante me esperaba en el aeropuerto para conducirme al hotel. En el
camino conversamos y, al preguntarme, le dije que venia de México. Como
el tema de la conferencia ya se habfa anunciado, la estudiante concluy6 en
tono de pregunta afirmativa: «Ah, estuvo estudiando el zapatismo». Sor-
prendido, respondf diciendo que no, que no me dedicaba a estudiar el zapa-
tismo. Reflexioné sobre lo que decfa y me corregi: «Bueno, estudio el za-
patismo, pero no para estudiar el zapatismo. Estudio el zapatismo para
reflexionar sobre la revolucién tedrica que el zapatismo supone». Ahi tam-
bién me di cuenta de que para estas reflexiones no era necesario estudiar
etnogrdficamente el zapatismo, visitando Chiapas de vez en cuando. En

Jefinitiva, los dos capitulos que vienen a continuacién ponen en marcha el
pensamiento descolonial al refiexionar sobre un acontecimiento (el zapatis-
mo) para argumentar sobre otro (la revolucién teérica).

Como colofén, la entrevista con Maria Ifiigo Clavo y Rafael Sénchez-
Mateos Paniagua cierra esta seccion y abre la siguiente: una reflexién entre
la filosofia politica, la estética y el arte. La columna vertebral es la critica
del concepto de rep idn, un concepto fund: | en la retérica de
la modemidad que oculta y desdibuja la Iégica de la colonialidad. Sea en
politica (los elegidos que representan a los electores, 0 un evento o una
construccion que no es lo que es, sino que se supone que representa algo
que no es) 0 en otra 4rea, el concepto de representacion es uno de los pilares
del imaginario de la civilizaci6n occidental y de la retérica de la moderni-
dad. Mis di inconsci claro, no pueden escribir un infor-
me o un estudio sin decir que algo representa otra cosa. Descolonialmente,
podemos partir de ixiptla en vez de Plat6n, en la creencia de que el mundo
terrenal representa la Idea o que la cruz representa a Dios. Lxiptia no repre-

senta nada, ning gen o Itura rep nada en el imaginario de

la civilizacién azteca. La escultura de Coatlicue no representa a Coatlicue:
es Coatlicue. Los cristianos estuvieron siempre desorientados y perdidos,




1V. Hacia una politica descolonial 329

puesto que no podfan deshacerse de lo que ellos crefan que era la Gnica
realidad del mundo: los signos de cual otra cosa
que el propio signo. La lingliistica de Saussure y toda Ia reflexién de Derri-
da no tienen sentido vistas a partir de ixiptla. O si tienen sentido, partiendo
de ixiptla nos damos cuenta de lo regional de un legado estructural y un
debate posestructural que pasé por un tiempo como universal. Asi, desco-
lonizar el concepto de representacién implica pensar a partir de otras opcio-
nes y no quedarse encerrado en la opcién modemo-europea del signo, del
significante y del significado. Como nos recordaba Fanon, «vamos herma-
nos, tenemos muchas cosas que hacer en vez de seguir preocupdndonos de
qué se piensa en la filosofia europea».







15. El vuelco de la razén: sobre las revoluciones,
independencias y rebeliones de finales del
siglo xvui y principios del Xix

A A : q

Las llamadas «revoluciones» y a veces «indep que ieron a
América y al mundo del Atléntico (desde Espaiia y Portugal hasta Francia,
Alemania y el Reino Unido) fueron en realidad revoluciones e independen-
cias poscoloniales. Poscoloniales en sentido literal, ya que instauraron 6r-
denes politicos y econémicos despuies del periodo colonial y sobre las rui-
nas de las colonias ibéricas y britdnicas. No podria decirse en cambio que
la Revolucién Gloriosa, en Inglaterra, o la Revolucién Francesa, en su pafs
homénimo, fueran revoluciones poscoloniales. En las Américas las revolu-
ciones e independencias fueron movimientos de emancipacién de los crio-
llos blancos (en la América latina y sajona) y negros, originarios de Africa
o nacidos y crecidos en el Caribe (la Revolucién Haitiana). En medio de las
revoluci y las independencias que lograron —en distintas escalas— sus
fines, cuentan también las «rebeliones» de Tdpac Amaru y Tapac Katari en
el Colasuyo, y en el sector sureste del hispénico Virreinato del Perd. Hoy
no se podrian entender las organizaciones indigenas en Ecuador o la fuerza
de gambianos y nasas en el sur de Colombia, si no tuviéramos en cuenta las
rebeliones, ademds de las revoluciones y de las independencias.

La comprensién adecuada de esta sacudida periférica, que comenzé
antes de la inflada Revolucién Francesa, necesita sacar de la estanteria lu-
gares comunes ya cubiertos por el polvo. En primer lugar, la revolucién
fundadora de los Estados Unidos de Norteamérica ocurrié en 1776, y las
rebeliones de Tipac Amaru y Tipac Katari en 1781-1782. En segundo lu-
gar, a diferencia de la Revolucién Francesa y a su equivalente en Inglaterra
(la Revolucién Gloriosa), no fueron revoluciones de una clase emergente
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en Europa ~la burguesia mercantil que provenia de la Edad Media europea
y la burguesia librecambista enriquecida por la explotacién de las colonias
en América y por la trata de esclavos, que teorizard Adam Smith en la se-
gunda mitad del siglo xvii-. Al contrario de Europa, las revoluciones, in-
dependencias y rebeliones en las Américas ofrecen un paisaje variopinto.
Los criollos de descendencia europea que llevaron adelante la revolucién
en Estados Unidos no eran propiamente burgueses, equivalentes a grupos
sociales en Inglaterra y Francia; ni equivall alas cc idades forma-
das en los burgos medievales ni tampoco a la burguesia surgida del comer-
cio transatléntico, como lo explica Eric Williams en su cldsica obra Capi-
talism and Slavery (1944). Los criollos y africanos de primera generacién
que llevaron adelante la Revolucién Haitiana no tenian mucho que ver ni
con los unos ni con los otros. Ellos no llegaron 2 América desde Europa,
sino desde Africa. Por su parte, las rebeliones de Katari y Amaru eran solo
las Gltimas de una larga historia de rebeliones y protestas en los Andes, en
Yucatin y en el valle de México, cuya historia se remonta a la primera
mitad del siglo xvi. En tercer lugar, si en Europa se llamaron revoluciones
a la Gloriosa y a la Francesa, en América se Ilamaron revoluciones a la de
Estados Unidos y a la Haitiana. ;Se tomaron como homélogas periféricas

de las correspondi e iones metropoli (en Inglaterra y Fran-
cia)? En cambio, se llamaron independencias sus equival en el mundo
colonial ibérico (cuando todavia América Latina no existia).

Una comprensi6n cabal de la sacudida periférica nos lleva a preguntar-
nos: ;estas revoluciones, independencias y rebeliones en la periferia fueron
contra qué y contra quiénes? Y en Europa, ;las dos revoluciones de marras
contra qué y contra quiénes fueron? Y ;por qué no hubo semejantes sacu-
didas en lo que son hoy Oriente Medio (que no existia como tal todavia) y
China (que todavia no habia caido en las garras diplomdticas y comerciales
del Reino Unido y Estados Unidos, como lo haria con la Guerra del Opio,
en 1848)? Para empezar, la revolucién que constituy6 los Estados Unidos
fue una revolucién para ip degq en Inglaterra, co
a tomar control politico y econémico con la rebelién de los «Levellers» (en
1648) y la «Revolucién Gloriosa» en 1688. La revolucién que liber6 escla-
vos y africanos en Haitf sacé ventaja de las clases emergentes que se eman-
cipaban del control mondrquico y religioso. Es decir, los motivos que en-
cendieron las energias en ambos lados del Atléntico eran bien diversos y
tenfan historias locales especificas. No fueron, por cierto, revoluciones,
emancipaciones y rebeliones contra un abstracto Gran Hermano opresor,
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universal ¢ invisible. Al contrario, una cosa fueron las revoluciones en el
seno de formaciones imperiales-capitalistas en Europa y otra muy distinta
las rebeliones, revoluciones e independencias en las colonias de los paises
europeos, imperiales-capitalistas.

En América, los movimi s de ipacién (con sus tres perfiles) des-

loniales fueron di p a la «revolucién colonial» que se produ-
jo en el siglo xvi y comenz6 a reestructurarse a finales del xvin y comienzos
del xix. En qué consisti6 «la revolucién colonial»? Para los hombres ibéricos
(oficiales del Estado mondrquico, soldados de una informe armada, misione-
ros de varias 6rdenes) consistié simplemente en el desmantelamiento de un
tipo de orden (en Tawantinsuyu, en Anshuac y en el Mayab) y en la imposi-
ci6én paulatina de otro; fue el proceso de destruccién de un orden (el existente
enel | en Tawantinsuyu, en el Tl > en Andhuac y en ¢l Mayab
en la civilizacién maya). Mi que lucién colonial» d el aspec-
to positivo que el concepto de revolucion tiene para quienes la realizan (y, en
este caso, positivo y triunfante para los agentes ibéricos y para sus narradores),
para los indigenas la «revolucion colonial» fue un desastre y un caos. Para
quechuas y aymaras, la revoluci6n colonial que iniciaron hombres ibéricos fue
un Pachakuti, un vuelco y desorden. El intelectual andino Guaman Poma de
Ayala verti6 la expresién Queshuaymara de Pachakuti como «el mundo al
revés», y a si lo detall6 en su fundamental tratado politico Nueva Cordnica y
Buen Gobierno, concluida y enviada a Felipe m1 hacia 1616. También fue un
vuelco y un caos para las poblaciones de Africa, de cuyo seno se capturaron,
esclavizaron y transportaron a América millones de personas. El equivalente
de Pachakuti para un esclavizado y luego liberto como Ottobah Cugoano fue
su tratado €ético-politico (apropiado recientemente como «slave's narratives»)
Thoughts and Sentiments on the Evil of Slavery (1999 [1787]), escrito once
afios después de la publicacion de La riqueza de las naciones, de Adam Smith
(1776). El tratado de Cugoano se publicé en las visperas mismas del proceso
que llevaria a la Revolucién Haitiana.

1

El lector imp se estard do de qué estamos hablando en un
volumen cc yrativo del do io de la independencia en el

Rio de la Plata y la constitucién de la Repiiblica Argentina. La historia
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oficial y la contrahistoria son harto conocidas. Aunque siempre hay lugar
de maniobra para una nueva interpretacién, partiendo de las pautas comu-
nes que sostienen las interpretaciones existentes, si bien diversas y también
en conflicto, mi i ién aqui es preci socavar los cimientos sobre
los que se asientan tales interpretaciones existentes, en su diversidad y en
su conflicto. Estoy intentando hacer una interpretacién descolonial méds que
poscolonial. Las interpretaciones poscoloniales parten de la afirmacién de
la revolucién colonial. Las interpretaciones descoloniales parten del Pa-
chakuti. Ahora bien, la perspectiva que instaura la revolucion colonial bo-
rra la memoria del Pachakuti. En cambio, la memoria del Pachakuti no
puede sacarse de encima la revolucién colonial. Esto es, la interpretacién
descolonial implica una epistemologia de fronteras, un tener que dar cuen-
tas sin poder ignorar la revolucién colonial. Mientras que las interpretacio-
nes poscoloniales son criticas de la revolucién colonial, aunque dejan in-
tactos sus mismos supuestos. En este sentido, Bartolomé de las Casas es un
critico poscolonial: critica los excesos de la revolucién colonial, pero no
Su propia exi ia y sus propios fundamentos.

Las revoluciones, independencias y rebeliones de finales del xvin y
principios del X1x son, por un lado, las primeras fracturas del orden moder-
no/colonial instaurado por la revoluci6n colonial (en general descrita como
«descubrimiento y conquista») a finales del xv y principios del xvi1. El or-
den moderno es inseparable del desorden colonial, tanto para indigenas en
América como para africanos en Africa y en América. Dicho de otra mane-
ra, la colonialidad es constitutiva y es el lado oscuro de la modemnidad.
Esbocemos entonces, en este marco, el cardcter de las distintas rebeliones,
revoluci ¢ independenci

La revolucién de los criollos de ascendencia inglesa, en las colonias
inglesas de la costa este de Estados Unidos, se construye sobre la base de
un triple orden de decisiones: independencia del control britdnico, sumi-
sién de las comunidades indigenas y explotacién de esclavos africanos.
Esta revoluci6n se realiza, por otra parte, en un momento histérico en el
cual Inglaterra y Francia estdn tomando el liderazgo de la politica y la eco-
nomia global que ni Espaia ni Portugal supieron o pudieron mantener. La
Revolucién Gloriosa y la Revolucién Francesa son los signos y los sinto-
mas de una sacudida histérica en Europa: la Revolucién Americana en las
colonias. Curiosamente, las colonias inglesas, a partir de las cuales se fun-
darén los Estados Unidos de América, se constituyeron en las primeras
décadas del siglo xvii, mi que los virreinatos en el drea colonial his-
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pénica y los pelourinhos en el 4rea colonial portuguesa, fueron constituidos
durante el siglo xv1. ; Por qué, entonces, la revolucién en las colonias ingle-
sas tuvo lugar antes que en las colonias espafiolas y portuguesas? Y jcémo
es, entonces, que la construccién de los Estados Unidos como Estado-na-
cién colonial tomé la delantera y se puso al lado de los estados-nacién im-
periales (Francia, Inglaterra, Alemania), mientras que los estados-nacién
en el Sur no siguieron el mismo derrotero (y hoy en dia vemos las conse-
cuencias)? Una posible respuesta estaria en considerar la conmoci6n del
mundo colonial® como una réplica de las divisiones imperiales internas en
Europa: al sur quedaban los paises latinos, catlicos; al norte, los paises
latinos pero calvinistas, como Francia, y los pafses anglosajones. Este es el
momento de la segunda modernidad, la modernidad de la Tustracién que
desplaz la primera modernidad, la modernidad del Renacimiento. La for-
macién de Estados Unidos sobre las cenizas de las colonias inglesas se
gest6 también en correlacién con el liderazgo que Inglaterra estaba ganan-
do frente a Espaiia y Portugal. De este modo, las independencias de las
excolonias ibéricas y la formacién de estados-nacién poscoloniales mantu-
vieron intacta la colonialidad en la que se fund6 la revolucién colonial
(como lo hizo Estados Unidos), pero ademés -y a diferencia de Estados
Unidos— inauguraron la continuidad imperial medi imperios sin colo-
nias. Veamos esto con més detalle.

Se podria hablar de colonialismo interno para describir situaciones
como las descritas, pero habria que hacerlo con salvedades, sobre todo en
las Américas y el Caribe. Las revoluciones e independencias en manos de
criollos de descendencia europea tanto en el Sur como en el Norte tienen un
elemento en comin: el colonialismo interno, es decir, la reproduccién y re-
organizacién de la colonialidad (es decir, la 16gica de la dominaci6n y con-
trol imperial en las colonias) en manos de hombres nacidos en América, en
lugar del simple colonialismo en manos de hombres y funcionarios de los mo-
narcas imperiales. ;Por qué colonialismo interno? Porque hombres blan-
cos/mestizos descendientes de familias europeas continuaron, y muchas ve-

2. Unico existente en ese momento, puesto que lo que serfa la colonizacién de la India por
los ingleses estaba en sus comienzos y la colonizacién del norte de Africa por los franceses
acababa de comenzar hacia 1830.
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ces empeoraron, las condiciones de indigenas y esclavos, aunque fueran
esclavos libertos. Su condici6n de seres inferiores —en la conciencia de los
blancos— los marginé de la nacién y de la ciudad. Haities la pcion
porque, desde el primer momento, se construy6 como un Estado-nacién en
manos de hombres negros descendientes de familias africanas o de familias
de africanos esclavizados en las colonias.

El concepto de diferencia imperial interna que describe las tensiones
entre el sur cat6lico y el norte prc de la Europa atldntica capitalista
también puede conectar la América anglo con la América latina, aunque en
los puntos opuestos del espectro de la diferencia imperial interna. La pri-
mera ola de revoluciones, rebeli ¢ independencias poscoloniales (es
decir, que rompen los lazos directos con el imperio, pero que reproducen la
colonialidad) inici6 una nueva modalidad: imperialismo sin colonias. La
formacién de repiblicas (presuntamente auténomas y soberanas) sobre las
ruinas de las colonias ibéricas terminé en realidad en manos de Francia ¢
Inglaterra, aunque ni la una ni la otra tuvieron colonias; ambas manejaron,
sin embargo, la escena econémica y comercial (principalmente Inglaterra)
y la escena politica y cultural (principalmente Francia). Inglaterra, después
de perder las colonias en el continente y el control de varias islas del Cari-
be, inici6 su colonialismo directo en la India y su colonialismo sin colonias
en América del Sur. Francia, después de Napoledn y del tratado Guadalu-
pe-Hidalgo que dejé en temritorio estadounidi vastas extensiones de tie-
rra del Estado mexicano, inici6 una feroz campaiia politica en la que la di-
ferencia imperial interna se fue trasladando del interior de Europa a su
continuidad en América: Estados Unidos. Estos dos derroteros llevaron a
Estados Unidos a integrarse en el club de los paises imperiales y a tomar el
liderazgo después de la Segunda Guerra Mundial; mientras que los esta-
dos-nacién del sur, independizados de imperios decadentes, de la primera
modernidad, se entregaron al imén de los nuevos imperios, los de la segun-
da modernidad. Georg W. F. Hegel conté esta historia a su manera, aunque
reveladora, en sus Lecciones de la filosofia de la historia, publicadas en
1822. El politélogo de Harvard, Samuel Huntington (1993), actualizé la
historia de Hegel en su controvertido libro El chogue de las civilizaciones,
tesis publicada por primera vez en inglés como articulo en 1993.

Las repiblicas del sur entraron en una reorganizacién del mundo mo-
derno/colonial que quizés sus lideres no entendieron cabalmente, desorien-
tados por la trayectoria de Estados Unidos a lo largo del siglo x1x, desde la
compra de Luisiana a Napoleén, y la impune apropiacién de territorios
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mexicanos en 1848, hasta su afirmacién definitiva en el orden global des-
pués de la guerra que dio el golpe de gracia al Imperio hisp&nico en 1898.
En el sur las excolonias ibéricas se entregaban cada vez més al control
britdnico y francés y, a partir de principios del siglo xi1x, al de Estados Uni-
dos. Hoy, a 200 afios de |a sacudida poscolonial, somos testigos de los des-
tinos seguidos por los estados-naci6n construidos en la tradicién de Europa.
Hoy, 200 afios después de la sacudida poscolonial, estamos presenciando
también el comienzo de procesos descolonizadores.

La memoria del Pachakuti alimenta proyectos politicos ¢ intelectuales
como los que llevaron a Evo Morales a la presidencia y que recorren el
suelo de América desde el territorio mapuche hasta Canadd. 200 afios des-
pués de las independencias y revoluciones de criollos de origen europeo,
estamos presenciando acontecimientos como la 111 Cumbre Continental de
Pueblos y Nacionalidades Indigenas de América. La conciencia descolo-
nial en Africa es ya evidente en toda América del Sur, y siempre lo fue en
el Caribe. El concepto de «afrolatinidad» es ya moneda corriente, cuando
hace 10 afos apenas se asumia que la poblacion africana en las Américas
estaba en Estados Unidos o en el Caribe inglés (es decir, afroanglicanidad);
o en el Caribe francés, cuya «latinidad» quedé oscurecida por el simple
hecho de que el concepto mismo de «latinidad» es una invencién de inte-
lectuales y politélogos franceses. Afrolatinidad, en cambio, destaca las po-
blaciones afrodescendientes en la América hispana y lusitana.

En 1852, Juan Bautista Alberdi cc ba la introduccién de su céle-
bre «Bases y puntos de partida para la organizacién politica de la Repiibli-
ca de Argentina» con estas observaciones:

«América ha sido descubi istada y poblada por las razas civili-
zadas de Europa, a impulsos de la misma ley que sacé de su suelo primitivo a
los pueblos de Egipto para atraerlos a Grecia; més tarde a los habitantes de esta
para civilizar las regiones de la Penfnsula Itdlica; y por fin a los bérbaros habi-
tadores de Germania para cambiar con los restos del mundo romano la virili-
dad de su sangre por la luz del cristianismo». (Alberdi, 1852, Introducci6n)

Hoy, al ser no solo conscientes de que la revolucién colonial para unos
fue un Pachakuti para los otros, podemos imaginar 200 afios después de las
primeras independencias, rebeliones y revoluciones del mundo moderno/
colonial que los estados-nacién de «las razas civilizadas de la Europa» se
con dos probl : uno, el conflicto «de las razas civilizadas»

&
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del Sur y del Norte; el otro, la emergencia de actores politicos, en el Sur,
que fueron marginados de la construccién nacional, y la emergencia, en el
Norte, de una i poblacién «latina» cuya funci6n social de transfor-
macién es semejante al protagonismo de indigenas y afrodescendientes. En
este panorama, entrevemos el proceso descolonial como una reinscripcién
del Pachakuti: un vuelco de la razén; esto es, un vuelco que comienza a
llevarnos de la razén imperial a la razén descolonial en cuyo espiritu estdn
escritas estas pdginas.




16. La revolucién tedrica del zapatismo: consecuencias
histéricas, éticas y politicas’

A ohi

Enun p ), poco después de la insurreccién de 1994, se
escuché a una joven mujer indigena decir: «Los zapatistas nos devolvie-
ron la dignidad». ;Quién despojé de su dignidad a los pueblos mayas de
Chiapas? Resulta simple identificar agentes colectivos especificos, como
los espaiioles de la colonizacién de Mesoamérica; o los criollos que le-
vantaron naciones tras la descolonizacién (México y Guatemala en este
caso). Sin embargo, la dignidad se perdié por doquier en América Latina
y el Caribe, asi como en América del Norte, Australasia y otras regiones
donde no existi6 intervencién directa de Espaiia. Por ello, propongo la
formulacién més general: que la dignidad de los pueblos indigenas les
fue arrebatada por la colonialidad del poder actuante en la configuracién
del mundo moderno/colonial desde el siglo xvi al presente (Mignolo,
2000a). En el proceso de alcance mundial que identificamos hoy como
modernidad/colonialidad, el término modernidad no se sostiene por sf
mismo; su rostro oculto es su io compl »: colonialidad. Tal
y como lo concibo aqui, el mundo moderno/colonial va de la mano del
capitalismo mercantil, industrial y tecnolégico centrado en el Atldntico
Norte. Ambos conllevan el ismo epi ico de la colonialidad del
poder: clasificacién de pueblos por color y territorio, y gerencia de la
distribucién del trabajo y la organizacion de la sociedad (Quijano, 1997,
Mignolo, 1999).

3. Este capitulo ha sido traducido originalmente por Ana Gabricla Blanco.
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Por lo anterior, el enunciado de la joven del mercado chiapaneco revis-
te un significado que trasciende las historias particulares de los pueblos
indigenas de México. No obstante, sus palabras ilustran significativamente
una historia local intensa, tal como es descrita en la Primera Declaracién de
la Selva Lacandona, en encro de 1994:

«Somos producto de 500 afios de luchas: primero contra la esclavitud,
en la guerra de Independencia contra Espafia bezada por los insurg
después por evitar ser absorbidos por el expansioni. icano, lue-
goporp Igar nuestra Constitucién y expulsar al Imperio francés de nues-
tro suelo, después la dictadura porfinsta nos negé la aplicacion justa de las
leyes de Reforma y el pueblo se rebel6 formando sus propios lfderes, surgie-
ron Villa y Zapata, hombres pobres como nosotros (...)» (Primera Declara-

cién de la Selva Lacandona. 1994).

La ref ia a la «dignidad h cobra pleno sentido, por una
parte, no Gnicamente dentro y como consecuencia de esta historia local,
sino también a través de su conexién con experiencias coloniales similares,
evidenciadas desde historias coloniales diferentes (desarrollo esta idea més
abajo, en términos de «diversidad como proyecto universal»). En otras pa-
labras, la «dignidad humana» no debe ser considerada, bajo ninguna cir-
cunstancia (ni siquiera la de la Revolucién Francesa), como un universal
abstracto, sino como un conector de experiencias coloniales similares en
historias coloniales diferentes, ocurran estas en las Américas, en Asia 0 en
Africa. Por otra parte, la idea de la «dignidad h ilumina la particular
dimensién ética del levantamiento zapatista; el subcomandante Marcos asi
lo explica:

«(...) de pronto la revolucién se transforma en algo esencialmente moral.
E.ueo Mé4s que cI repam de la nqueza o la expropiacién de los medios de pro-

i6n, la i aserla posibilidad de que el ser humano tenga
un espacio de dignidad. La dignidad empieza a ser una palabra muy fuerte. No
€s un aporte nuestro, no es un aporte del elemento urbano, esto lo aportan las
comunidades. De tal forma que la revolucién sea el garante de que la dignidad

se cumpla, se respete» (Subcomandante Marcos / Le Bot. 1997: 146).

El énfasis en la cuestién ética no implica que la cuestién econémica se
deje de lado; tampoco que los reclamos por la tierra, la explotacién laboral
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y la marginalizacién econémica no se consideren. Al contrario, al colocar
la cuesti6n ética en primer término nos recuerdan que, después de todo, Karl
Marx no estudié la l6gica del capital para elaborar una critica econ6mica,
sino sobre todo una ética critica sobre la adoracién al dinero y a lo material
a expensas de la vida humana. A continuacién exploraré la revolucién te6-
rica del zapatismo, la introduccién a una macronarrativa histérica desde la
perspectiva de la colonialidad que sostiene su lucha politica y ética.

1. La doble traduccién y la narrativa zapatista de la revolucién
tedrica

Un concepto clave es la narracién que describe y profundiza en el en-
cuentro entre Marcos y el Viejo Antonio —encuentro por el que el intelec-
tual marxista urbano inicié el proceso de convertirse en el Subcomandante
Marcos, el doble traductor-. La sabidurfa de los ancianos es lo que carac-
teriza a la intelectualidad amerindia (p.ej., personas cuyo rol dentro de una
C idad determinada es el de formar el conocimiento en sabidurfa).
Marcos se convirtié en el traductor, por una parte, del discurso indigena a
la Naci6n mexicana y al mundo; y, por otra, del marxismo para los intelec-
tuales indigenas. Actuando como ese doble traductor, desplazé el modelo
implantado por los misioneros de los inicios del mundo colonial. Estos, ya
fuera traduciendo del espafiol o de cualquier lengua indigena, jamds arries-
garon nada; esta suerte de traduccidn, en términos ideol6gicos, fue siempre
unidireccional. Los misioneros eran los Gnicos traductores, y nunca cam-
biaron sus marcos conceptuales.

Sin embargo, la de Marcos ha sido una traduccién bidireccional y
arriesgada en su concepeién y préictica. De hecho, se convirti6 en el Subco-
mandante Marcos en el momento de darse cuenta de que los lideres politi-
cos y los intelectuales amerindios podian utilizarlo de la misma forma que
éla ellos. Se percatd de que su ideologia marxista necesitaba ser contagiada
por la cosmologia amerindia, que tenia su propio equivalente de lo que
Marx rep ba para los intel les urbanos que se internaron en la
Selva Lacandona en los afios ochenta con la esperanza de propagar la revo-
lucién. En claro contraste con los misioneros del siglo xvi, quienes jamds
dudaron de que lo correcto fuese convertir al cristianismo a aquellos pue-
blos, el Subcomandante Marcos pudo haber comprendido que la conver-
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si6n al marxismo de los pueblos indigenas seria la reproduccién de la mis-
ma légica de salvacién, aun cuando mostrara un contenido diferente. La
naturaleza de la transformacién del Subcomandante Marcos es particular-
mente clara en sus reflexiones acerca de la fusién del marxismo y la cosmo-
logia amerindia, en un proceso que llamo doble traduccion:

“(... 4b hablando con un imi ind que estaba
csperando un salvador sino con un movimiento indfgena de mucha tradicién
de lucha, con mucha experiencia, muy resi muy inteli b

al que simplemente le serviamos de algo asf como brazo armado» (Subco-
mandante Marcos / Le Bot, 1997: 147).

La transformaci6n conceptual de quien llegaria a ser Marcos naci6 de su
primer encuentro con el Viejo Antonio en 1984, diez afios antes de la muer-
te de este Gltimo. Segin la narracién del propio Subcomandante, escrita en
1997, un grupo de intelectuales urbanos (un grupo marxista-leninista con un
perfil similar al de las guerrillas de América Central y del Sur) se uni6 a
un grupo de lideres politicos ¢ intelectuales indigenas (Tacho, David, Moi-
5€s, Ana Maria) para trabajar al interior de las comunidades indigenas en
Meéxico. Cuando el incipiente guerrillero se sent6 a conversar con el Viejo
Antonio, aquel anciano respetado, el tema de Emiliano Zapata pronto salié
a la luz. El universitario cont la historia de México desde una perspectiva
marxista, situando a Zapata de manera central en dicha narracién. Fue en-
tonces cuando el Viejo Antonio intervino con su propia narracién, que daba
cuenta de la historia de las comunidades amerindias desde la perspectiva
maya, situando a Zapata, de hecho Votin/Zapata‘, dentro de esa historia.

Después de tal intercambio de narraciones, en el cual Zapata devino
una especie de conector de dos historias incrustadas en diferentes cosmo-
logias, el Viejo Antonio mostré una fotografia de Votdn/Zapata de pie,
empufiando con su mano derecha una espada que pendia de su costado
derecho. El Viejo Antonio pregunté entonces si Zapata se disponia a desen-
vainar su arma, o seria acaso que la estaba guardando. Segin Marcos, el
Viejo Antonio deseaba hacer hincapié en que ambas historias tienen razén,

4. «Vouin» y Zapata son dos nombres diferentes para identificar a una misma persona.
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y que dGnicamente una estructura no consciente de poder decide cuél de
ellas es historia y cuél es mito. Enfrentando posibles objeciones, no se trata
de asumir una posici6n de relativismo cultural; més all4, yo interpreto el
encuentro con el Viejo Antonio, asi como la pregunta de este iltimo, en
términos de la diferencia colonial. La «cultura» es un concepto que ha ad-
quirido su significado actual a partir del siglo xvii, cuando remplaz6 al de
«religién» en un mundo secular occidental que se €N un nuevo
discurso de expansién colonial (D|rks 1992). Las comunidades de naci-
miento comenzamn aserc P das como e« idades nacionales,
despl. ) a las ¢ idades de creencia asi definidas en términos reli-
giosos. La nocién de «relativismo cultural» trastocé la cuestién de la co-
lonialidad y la colonialidad del poder en un problema seméntico que
engendrd un nuevo discurso de tolerancia étnica y tolerancia politica. Si
aceptamos que acciones, objetos, creencias, lenguajes o ideas son cultural-
mente relativos, entonces ocultamos la colonialidad del poder que, precisa-
mente, engendra la posibilidad de la existencia misma de «las culturas».
Estas no son otra cosa que constructos dotados de significado en el proceso
mismo de estructuracién del mundo moderno/colonial. Las «culturas» no
han estado siempre ahf; no existian «indios» en las Américas hasta la llega-
da de los espafioles. Claro estd que se trataba de grupos distintos de pueblos
que se identificaban a si mismos nombréndose de una u otra manera, pero
no eran «indios» (Silverblatt, 1995). Y no habifa tal cosa llamada América
hasta que el colonialismo del norte europeo trazé los nuevos mapas para
incluir a América en la trinidad cristiana de Europa. Asia y Africa. El mun-
do se organizé y dividi6, y los pueblos fueron clasificados por color, por
cultura y por conti La colonialidad del poder se origin6 en esta inter-
seccién como principio epistémico para tal clasificacién de pueblos y con-
tinentes. El mundo modemo/colonial surgi6é como el lugar de enunciacién
de dicho principio epistémico. Entonces, la cuestion no es interpretar el
discurso entre el Viejo Antonio y aquel intelectual urbano recién llegado a
la selva en el marco del relativismo cultural, sino diluir el relativismo cul-
tural en el quehacer y reproduccién de la diferencia colonial. El ejercicio de
1a colonialidad del poder en las «culturas» —en su clasificacién por religidn,
color, continente (la diferencia colonial)- cred las condiciones propicias
para la conceptualizacién, tanto de las diferencias culturales como del rela-
tivismo cultural.

Ahora podemos ahondar en la explicacién del papel clave de la doble
traduccién en la revolucién teérica de los zapatistas. La doble traducci6n

h h
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permite la disolucién del relativismo cultural en diferencias coloniales y
desenmascara, al mismo tiempo, la estructura colonial del poder (la colo-
nialidad del poder) en la producci6n y reproduccién de la diferencia colo-
nial. Desde la perspectiva de la doble traduccién surge un imaginario poli-
tico y ético que abre la posibilidad de concebir futuros més alld de los
limites impuestos por los dos uni les abstractos hegeménicos: el neoli-
beralismo y el neomarxismo. La revoluci6n teérica del zapatismo hunde
sus raices en la doble lrnducclén —o mejor decir: doble contagio— que per-

mite un movimiento ico bidi ional. Formas de conoci
desacreditadas desde Ios inicios de la modernidad/colonialidad se trenzan
en un movimiento que se retroali posibilitado por el reverso de la

colonialidad del poder que ha sido abierto por la doble traduccién.

La revoluci6n tedrica enraizada en la doble traduccién permite tanto
imaginar la diversalidad epistémica (o pluriversalidad), como comprender
los limites de los universales abstractos que han dominado el imaginario
del mundo moderno/colonial desde la cristiandad hasta el liberalismo y el
marxismo. La revolucién tedrica del zapatismo nos sugiere que, en térmi-
nos de la l6gica de los universales abstractos, la diferencia entre, digamos,
Sendero Luminoso y Alberto Fujimori era relativamente insignificante: se
trataba de la misma l6gica con distinto contenido. Aventurdndonos més
all4, quizés fue la tirania de una I6gica anclada en los universales abstractos
la que impidi6 a Che Guevara en Bolivia, o a los sandinistas en Nicaragua,
comprender el potencial teérico, politico y ético que habfa en el interior de
las comunidades amerindias. El potencial epistémico de la doble traduc-
cién/doble contagio es, de hecho, la fuerza del discurso zapatista, y el sus-
trato que nutre su revolucién teérica. EI Subcomandante Marcos «nacié»
en el proceso que estoy nombrando: la doble traduccidn. Asi lo refiere él
mismo:

«Sufrimos real un p de reeducacion, de delacié
Como si nos hubieran desarmado. Como si nos hubiesen desmontado todos
los el que ~marxismo, lenini tali cultura urba-

na, poesia, literatura—, todo lo que formaba parte de nosotros, y también co-
sas que no sabfamos que tenfamos. Nos desarmaron y nos volvieron a armar,
pero de otra forma. Y esa era la (inica manera de sobrevivir (...) ¢l EZLN
nace a partir del momento en que acepta enfrentarse a una realidad nueva
para la que no tiene respuesta y 2 la que se subordina para poder sobrevivir en
ella» (Subcomandante Marcos / Le Bot, 1997: 149-151).
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Marcos describe al Viejo Antonio como un traductor entre el intelec-
tual urbano y las comunidades y sus intelectuales indfgenas, y se describe
a sf mismo como un traductor cuya audiencia abarca al mundo en un senti-
do general, més alld de las comunidades indigenas latinoamericanas o de
las estructuras locales de poder. De hecho, Internet ha jugado un papel
importante en el «levantamiento» tedrico de los zapatistas. En contraste
con ¢l modelo de traducci6n impuesto por los misioneros a partir del si-
glo xvi1, la traducci6én de Marcos situ a la voz indigena en un lugar seme-
jante al que un traductor, digamos, del griego al alemén, le otorgaria a la
voz de Aristételes. Los intelectuales indigenas ya no serian considerados
como curiosidades o meros objetos de estudio de la antropologia, sino
como pensadores criticos por derecho propio. Me atrevo a decir como
Zizek, sefalando el surgimiento de la «politica propiamente dicha» en la
Antigua Grecia: «nosotros, los “nadie”, los no contados en el orden, somos
el pueblo; somos todos, contra otros que representan Gnicamente a sus pro-
pios intereses privilegiados» (Zizek, 1998: 998). Un cambio de tal natura-
leza en la direccionalidad de la traduccién contribuy6 a la apertura del mar-
xismo a la diferencia colonial y, consecuentemente, a la comprensién del
racismo en relacién con el trabajo en el orden global del mundo moderno
colonial. Contribuy6, asimismo, a sealar los limites de la nocién occiden-
tal de democracia, mostrando el camino para separar el concepto de su
significado como universal abstracto, y para tomarlo como un conector en-
tre la diversidad de proyectos universales (diversalidad) que es posible
imaginar en nombre de la democracia. En la siguiente seccién exploraré
estos puntos de manera més profunda.

II. El marxismo y la diferencia colonial

Con relacién al primer aspecto, el marxismo, una vez més escuchemos al
Subcomandante Marcos:

«El zapatismo no era ¢l marxismo-lenini pero era también el mar-
xismo-leninismo, no era el marxismo universitario, no era el marxismo de
andlisis concreto, no cra la historia de México, no era el pensamiento indige-
na fund lista y milenarista, y no era la resistencia indfgena: era una
mezcla de todo esto, un céctel que se mezcla en la montadia y que cristaliza
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en la fuerza combatiente del EZLN, es decir, en la tropa regular. O sea los
insurgentes, nosotros, el Mayor Mario, la Mayor Ana Marfa, los que estuvi-
mos todo este tiempo en la montafia, somos el producto final de este choque
de culturas» (Subcomandante Marcos / Le Bot, 1997: 199).

«(...) el zap no puede p d ituirse en una doctrina univer-
sal, de homogeneizacién, como el neoliberalismo o los ideales y metas del socia-
lismo. Es impor que el zapatismo per indefinido» (ibfdem: 260).

«(...) los verdad di del zapati fueron los trad los

teéricos del zapatismo como el Mayor Mario, el Mayor Moisés, la Mayor
Ana Marfa, toda esa gente que tuvo que traducir en dialectos (Marcos se est4
refirendo aqui a lenguas indigenas); Tacho. David, Zebedeo. Elios son, en

lidad. los teéricos del i (...) construyeron una nueva forma de

P

ver el mundo» (ibfdem: 338-339).

En este punto resulta importante insistir en que en ninguna de mis di-
versas referencias al Subcomandante Marcos pretendo caracterizarlo como
un sujeto moderno. El argumento que he venido planteando y desarrollan-
do deberia ayudarnos a comprender por qué el periodista francés de Le
Monde, Bertrand de la Grange, y la espafiola Maite Rico insisten, no obs-
tante, en interpretar a M bajo el esq de la concepcidn biogréfica
y el cédigo moral del individuo moderno (De la Grange y Rico, 1998). Este
«estudio» acerca del Subcomandante sigue el patrén tradicional occidental
de la «biografia». Lo que ellos no parecen entender es que, en la cosmolo-
gfa maya, al contrario de la europea o aquella de la tradicién noratldntica,
es la comunidad y no el individuo el centro y el referente fundamental. Asi,
mientras la practica del Subcomandante Marcos refleja y afirma una con-
cepcidn distinta de las personas y de la sociedad, jde la Grange y Rico in-
sisten en juzgarlo de acuerdo a los patrones eurocéntricos de la biografia
occidental! Como si fueran misioneros del siglo xvil, son incapaces de
modificar sus esquemas conceptuales y no tienen mejor opcién que encua-
drar al Subcomandante Marcos en su concepcién de individuo; una que
viene desde Re ¥y que, obvi persiste hoy en dia.

Interpretar al Subcomandante Marcos en el encuadre familiar de la na-
rracion bnogrﬁﬁca pam mirarlo como una «lmposlura» (aun cuando la cali-
fican, cond: como «genial») es errar en la comprensién
de la revolucién tedrica de los zapatistas, Peor atn, es encuadrar al zapatis-
mo dentro del modelo epistémico colonial que su revolucién intenta re-
montar. De tal suerte que una interpretacion del papel que Marcos desem-
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peiia en términos de la filosoffa del sujeto modemno, implicitamente, est4
caracterizando a las comunidades indigenas como victimas silenciosas e
inconscientes més que como las iniciadoras de una revolucién teérica en la
que Marcos opera como un mediador/traductor. Cier no €s una ex-
presién de modestia o falsa modestia cuando Marcos dice que no es €l, sino
que son los propios pensadores indigenas los teéricos del movimiento za-
patista; son ellos quienes estdn mostrando una nueva manera de mirar al
mundo. Tal interpretaci6n requiere nuestro esfuerzo y capacidad para acep-
tar los cambios en la direccionalidad de la traducci6n, y mis all4; y es que
las consecuencias politicas y éticas que he venido perfilando aqui tnica-
mente pueden venir de un sujeto teérico no situado dentro de la academia
occidental. Tampoco esta revolucién tebrica recae sobre los intelectuales
indigenas, quienes podrian celebrar un tipo de conocimiento indigena ori-
ginal; mds bien se ubica en el doble proceso de traducci6n en el que la
epistemologia occidental (marxista) es apropiada por la epistemologia
amerindia para ser, posteriormente, transformada y enviada de vuelta. En
este proceso, conocimientos antes subalternos (amerindios) participan del
debate a caballo entre el marxismo y la epistemologia occidental.

III. La democracia mas alld de los legados de la Ilustracion

La doble traduccién y la revolucién tebrica de los zapatistas, tal y como la
pretendo definir, pueden ser descritas como pensamiento fronterizo conce-

bido como el potencial epistémico de sab balternos®. La idea recibe
una clarificacién mas poderosa y sucinta en el texto de un discurso pronun-
ciado por la Mayor Ana Maria en la inauguracién del E; ) Intercon-

tinental en la Selva Lacandona en el mes de julio de 1996:

«Para el poder, ese que hoy se viste mundialmente con el nombre de
“neoliberalismo”, no &b no prod: no &b

5. Para consultar una discusién mds extensa de gnosis 122 0
véase Mignolo. 2000a y 2000b.
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mos, no vendiamos. Eramos un nimero indtil para las cuentas del gran capi-
tal. (...) Aquf, en las montaias del sureste i viven

Muchas cosas saben que viven en las montafias. Nos hablé
su muerte y nosotros escuchamos (...) Nos hablé la montaia a nosotros. los
macehualob, los que somos gente comiin y ordinaria, los que somos gente
simple, asf como nos dicen los poderosos. (...) Nacimos la guerra con el afio
blanco y empezamos a andar este camino que nos llevé hasta su corazén de
ustedes y hoy los trajo a ustedes hasta el corazén nuestro. Esto somos noso-
tros. El Ejército Zapatista de Liberacién Nacional. La voz que se arma para
hacerse ofr. El rostro que se esconde para mostrarse. El nombre que se calla
para ser nombrado. La roja estrelia que llama al hombre y al mundo para que
escuchen, para que vean, para que nombren. El maiana que se cosecha enel
ayer. Detrds de nuestro rostro negro. Detris de nuestra voz armada. Detrés de
nuestro innombrable nombre. Detrés de los nosotros que ustedes ven. Detrds
estamos ustedes» (Mayor Ana Marfa. 1996).

Ci aparece una fia desarticulacién entre la primera frase
—que podria haber sido escrita por un intelectual francés en Le Monde di-
plomatique—y el resto del parrafo —que invoca un didlogo con la muerte—.
En el texto, originalmente publicado en espaiiol, la distincién entre el ser y
el estar se presenta desdibujada, una particularidad del discurso que se
pierde en la traduccién al inglés, que solo admite una posibilidad: to be. Y,
finalmente, una interpelacién que inicia con una demanda epistémica y po-
Iftica y termina con un acento «poético». Los rasgos epistémicos mds dis-
tintivos del discurso de Ana Maria son, quizés, el desplazamiento de la
correlacién sujeto-objeto y, consecuentemente, el efecto semdntico que
este desplazamiento provoca. Este resulta natural considerando que Ana
Maria piensa y elabora desde la estructura de su propia lengua maya, y no
desde el griego, el latin o el francés. Despl iento obvio también en el
sentido de que Ana Maria no implementa un discurso «contra» un pensador
individual reconocido con un nombre propio y localizado en el pante6n de
los «grandes pensadores» de la civilizacion occidental. A diferencia de
cualquier lengua verndcula/colonial europea, las lenguas mayenses poseen
la caracteristica de una correlacién intersubjetiva entre la primera y la ter-
cera persona, esto es: un c6digo desprovisto de objeto directo e indirecto y,
en cambio, estructurado en la correlacion entre sujetos (Lenkersdorf, 1996).

Tales cuestiones derivan en consecuencias importantes. Por ejemplo,
si una lengua carece de la correlacién sujeto/objeto como base para la ela-
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boracién de principios epistémicos y la estructuracién del conocimiento,
sus habl no establecen actos de «rep i6n», sino «encuentros
intersubjetivos». Consecuentemente, lo «natural» en una lengua mayense,
por ejemplo en la lengua tojolabal, no es un «algo». Més all4, en tojolabal

los actos de enunciacién no solo involucran la copresencia del yo y el ti,

sino también la pr ia de la ia» de la tercera persona, «ella»,
«él», «ellos/ellas». Una simple frase en espaiiol, o inglés que posea sujeto,
verbo y objeto indirecto se traduce al tojolabal utilizando dos sujetos con

dos verbos distintos. Una idea que en espafiol se expresaria como: «Les dije
(a ustedes o a ellos)» en tojolabal se estructuraria mas o menos como: «(lo)

dije, des/ellos (lo) haron». Lo fund | aqui es que el objeto
indirecto en espafiol —o inglés— es el segundo sujeto con otro verbo o agen-
te en tojolabal.

Tal y como lo articul6 por vez primera el filésofo y lingilista francés
Emile Benveniste (1966: 225- 66). en las lenguas occidentales modernas la
estructura pr inal posee 4 dos personas: «yo» y «ti». Cuan-
do se piensa desde la perspectiva de la relacién sujeto-objeto, que es la
dominante en tales lenguas, el resto de los pronombres (ella, €l, ello, ellos/
as) yacen mds all4, en el horizonte de las no-personas. Es claro que la teoria
de Benveniste no puede ser aplicada al tojolabal; mejor que eso: la teorta
de Benveniste no podria ser formulada por nadie que piense en tojolabal.
Esto es lo que jamds comprendieron los misioneros europeos, autores de
tantas gramdéticas de las lenguas amerindias; esto es lo que ahora puede ser
corregido, gracias a la revoluci6n teérica del zapatismo. Pero no hemos
agotado aiin esta cuestién. Desde el tojolabal hubiera sido imposible produ-
cir un «principio universal» como el «derecho de gentes» (posteriormente
«los derechos del hombre y el ciudadano» y, més recientemente, los «dere-
chos humanos»), para el cual, aquellos cuyos «derechos» son defendidos
son presentados en un rol de tercera persona, efectivamente, una no-perso-
na. Pensando desde el tojolabal resulta imposible concebir a la gente como
«otros» y, por tanto, desarrollar una idea de justicia y equidad defendiendo
la «inclusi6n del otro» (Habermas, 1999: 129-54; 203-38), pues no existen
objetos, Gnicamente sujetos interactuando. Tampoco existe un concepto
semejante al del «Estado-nacién» europeo presupuesto en las teorias poli-
ticas y legales acerca de la «inclusién» y la

Ahora podemos volver al dictum de la joven indigena del mercado
chiapaneco, «los zapatistas nos devolvieron la dignidad», esforzdndonos
por entenderlo desde una perspectiva indigena. Particularmente, es posible

:Aadant:
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mirar en esa expresion un reclamo ético que se sustenta en la reelaboraci6n
zapatista de la idea de «democracia». Podrd parecer extraia tal afirmacion,
como si pretendiera traer del pasado todas aquellas creencias que han sido
desacreditadas en nombre de la «raz6n», de la ciencia y del conocimiento;
desde Bacon y Kant, hasta Aristételes, y hacia adelante hasta nuestro tiem-
po. ;C6mo se podria concebir la democracia més alld de la fundacién de la
«politica propiamente dicha» en Grecia, y posteriormente ensayada y reela-
borada por los filésofos de la Ilustracién europea? ;Cémo imaginar la de-
mocracia desde la perspectiva tojolabal, una que ha sido y continia siendo
representada por los zapatistas? Ciertamente estos no han producido trata-
dos sobre gobierno, o especulaci6n filoséfica alguna acerca del cosmopoli-
tismo y la paz universal semejantes a aquellos escritos en Alemania, Fran-
cia e Inglaterra en respuesta a las guerras religiosas del siglo xvi y la Paz
de Westfalia. No obstante, existe un principio de sabiduria amerindia entre
Ias comunidades upausus que se halla incrustado tanto en la estructura

jetiva de su lenguaje, como en su correspondiente interpretacin de
las relaciones sociales (Lenkersdorf, 1996). Este principio politico es
«mandar obedeciendo»,

«Mandar obedeciendo» es el titulo de una declaracion fechada el 26 de
febrero de 1994, firmada por el Ejército Zapatista de Liberacién Nacional
(EZLN) y dirigida al pueblo de México, a los pueblos y gobiemnos del mundo,
a la prensa nacional y a la internacional. Los dos pérrafos cruciales sefalan:

«Cuando el EZLN era tan solo una sombra arrastrdndose entre la niebla

y la oscunidad de la montafia, cuando las palabras justicia, libertad y demo-
cracia eran solo eso: palabras. Apenas un suefio que los ancianos de nuestras
idades, guardi dad de la palabra de nuestros muertos. nos
habian entregado en el tiempo justo en que el dia cede su paso a la noche,
cuando el odio y la muerte empezaban a crecer en pechos, cuando

nada habia més que desesperanza. Cuando los tiempos se repetfan sobre sf
mismos, sin salida, sin puerta alguna, sin mafiana. cuando todo era como in-

justo era, habl los homb dadi los sin rostro, los que en la noche
andan, los que son montaiia, y asi dijeron:
Es razén y vol d de los hombres y muj buenos buscar y encontrar

la mancra mejor de gobemar y gobernarse, lo que es bueno para los més para
todos es bueno. Pero que no se acallen las voces de los menos. sino que sigan
en su lugar, esperando que el pensamiento y el corazén se hagan comdn en lo
que ¢s voluntad de los més y parecer de los menos, asf los pucblos de los
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hombres y muj crecen hacia adentro y se hacen grandes y no
hay fuerza de fuera que los rompa o lleve sus pasos a otros caminos (...) Asf
naci6 nuestra fuerza en la montafia, el que manda obedece si es verdadero, el
que obedece manda por el corazén comiin de los hombres y mujeres verda-
deros. Otra palabra vino de lejos para que este gobiemno se nombrara, y esa
palabra nombré «democracia» este camino nuestro que andaba desde antes
que caminaran las palabras (...)» (EZLN, 1994: 176-77).

La palabra «democracia» escrita en ese pérrafo, tanto como la palabra
«dignidad» pronunciada por la joven del mercado, posee un doble filo. Las
palabras son utilizadas universalmente, y sin embargo ya no poseen un
significado universal. «Democracia» en boca de los zapatistas no significa
lo mismo que cuando es pronunciada por los funcionarios del Gobierno
mexicano o, para el caso, en el discurso oficial de la Casa Blanca en Wash-
ington, DC. Lo mismo ocurre con la palabra «dignidad». En labios de esa
joven chiapaneca es distinta de la que usa una orgullosa familia catélica
burguesa en Buenos Aires, Argentina, o en Paris, Francia. Sin embargo, no
pretendo decir que, tanto «democracia» como «dignidad», son significantes
vacios capaces de acomodar los distintos significados que las palabras pue-
dan adquirir al ser pronunciadas en diferentes lugares del mundo, por per-
sonas en diferentes sectores de las jerarquias raciales, o situadas en estratos
distintos de la escala social. Lo que las palabras «democracia» y «digni-
dad» han perdido es su «valor como universales abstractos». Si los conce-
bimos como significantes vacios los ratificamos, en efecto, como universa-
les abstractos y apelamos a su cualidad de apertura para acomodar
«diferentes» interpretaciones de democracia o dignidad. Pero no es esto de
lo que se trata aqui. «Democracia» y «dignidad» no son didas como
significantes vacios, sino como conectores. Como tales devienen lugar de
encuentros de diversos principios epistémicos que subrayan reglas de orga-
nizacién social y c6digos morales de comportamiento colectivo. El proble-
ma al concebir estas palabras como significantes vacios es que el significa-
do primario que se les atribuye predomina y cualquier otro significado se
transforma en derivativo. Si en lugar de ello las concebimos como conec-
tores el significado primario se transforma en uno més entre varios, sin re-
clamar el privilegio de ser, precisamente, primario.

Esta linea argumentativa permite la aseveracién de que la revolucién
tedrica de los zapatistas evoca la nocién de democracia Ayllu, discutida en
el Aymara Research Institute Thoa (UMSA/THOA, 1995; Rivera Cusican-
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qui, 1990 y 1993). Muy similar al oykos griego, el término Ay/lu en aymara
acuerpa la educacion y la organizacién social, familiar y econdmica. Seria
itil explorar, sin embargo, si la organizaci6n social implicada en Ayllu se-
ria similar a la que sobre el concepto de «democracia» han elaborado los
tedricos politicos de Occidente a partir del legado de oykos y demos. Sin
embargo, existe una compleja configuraci6n histérica que se debe conside-
rar. Cuando la Revolucién Francesa impuso la nocién de democracia y la
edificé sobre el concepto de ciudadania, el «gobiemo del pueblo» era un

burgués impl do en contra de la Monarquia. Cuando los
Ayllus fueron desmantelados durante el siglo xvi, el proceso ocurrié de

p fue la M ia, a través de la colonizaci6n, la responsa-
ble de caracterizar como «bdrbara» una forma de organizacién social que,
de hecho, era més cercana a la que permitié concebir el concepto de «de-
mocracia» en la antigua Grecia. Lo que ocurri6, en cambio, fue que la po-
blacién de d di de espaiioles («criollos», o «mestizos») que se
consideraban a si mismos como «nativos», pero se diferenciaban claramen-
te de la poblacién «indigena», utiliz6 a la Revolucién Francesa para rebe-
larse en contra de la Monarquia colonial espafiola. Al hacerlo tomaron el
control e impusieron una nueva forma de colonialidad: el colonialismo in-
terno, como herramienta de construccién nacional en los paises descoloni-
zados. Uno puede imaginar un escenario en el cual, en lugar de la rebelién
criolla, hubiera sido el Ay/lu el que se rebelara en contra tanto del colonia-
lismo monérquico, como de los aspirantes a burgueses, entre los que se
contaban los criollos, los blancos y los mestizos. Este escenario, evidente-
mente, no ocurrié y, sin embargo, ahora es posible concebirlo. «Mandar
obedeciendo» podria interpretarse como una version «democritica» desde

la perspectiva de las idades para las cuales el Av//u no era una excep-
cién. De cualqui la actual organizacién Ayllu no es lo que era
antes de la conqui se i I distinta y separada de

la organizaci6n social del Estado boliviano. Y bien podria decirse que «no
todo es democracia» en el Ay/lu. Sin embargo, lo mismo puede decirse de
los Estados Unidos de América, o Francia, el Reino Unido o Alemania, ;no
es asi?

Actualmente el Ay/lu no es tan cerrado y jerdrquico como p
caracterizarlo los intelectuales liberales y marxistas, asi como las organiza-
ciones no gubernamentales. En realidad sigue principios y reglas «demo-
créticas» basadas en un sentido de comunidad y reciprocidad entre las
personas y el mundo viviente (Ferndndez Osco et al., 2000; Rivera Cusi-
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canqui, 1990 y 1993). Podré evidenciar imperfecciones, tantas como las
que muestra la democracia en los estados occidentales modernos. En un
Estado moderno ~Bolivia mismo, o digamos, los Estados Unidos—, regido
por principios democréticos, no es sorprendente constatar la violacién de
tales principios, tanto en contextos sociales internos como externos. De
manera semejante, al interior del Ayllu es posible encontrarse con abusos
ocasionales que, sin embargo, no afectan los principios que aseguran su
legitimidad a los ojos de sus integrantes. Efectivamente, después de més de
500 afios de colonialismo externo —Espana- e interno —el Estado bolivia-
no—, las comunidades indigenas en Bolivia (en nimeros significativos)
contindan basando su organizacién social sobre los principios heredados
por los pasados aymaras y quech més que sobre los de los antiguos
griegos o los de la Ilustracién europea, como si lo hacen los estados criollos
y (neo)liberales en América Latina.

No resulta sencillo encontrar la razén de por qué los ide6logos de la
construccién del Estado-nacién en pafses como Bolivia, asf como en otros
paises con isticas similares, han do y siguen do dando
la espalda a las contribuciones éticas y polfticas indigenas. Ninguna expli-
cacion més alld del hecho de que la colonialidad del poder ha actuado y
actia excluyendo y rechazando todo aquello que no se acomoda a los prin-
cipios bajo los que la modernidad ha sido concebida. Ciertamente, las «mo-
demidades alternativas» o «periféricas» son versiones coloniales y depen-
dientes de la modernidad representada por la clase alta mestiza. Toda clase
gobernante, sea en Bolivia 0 en México, que pretenda ser moderna tiene
que reproducir el silencio al que han sido confinados los pueblos indigenas
y los afroamericanos a lo largo de més de 500 afios de colonialismo. Para-

i tanto los intel les (neo)liberales como los marxistas persis-
ten en sus esfuerzos por «romper» una organizacién social que interpretan
como no democrética, jcomo si la democracia pudiera ser exclusivamente
definida por el legado europeo, basado en el ejemplo griego! Su idea de la
«politica propiamente dicha» puede ser identificada como la «diferencia»
mantenida por més de 500 aftos, legada por los colonizadores europeos;
una diferencia que hoy se mueve hacia delante con el levantamiento zapa-
tista, en paralelo con movimientos indigenas en Ecuador, Colombia, Gua-
temala, asf como otros estados de México. En la revolucién tedrica de los
zapatistas se revela un marco epistémico que no habria sido posible hallar
en los legados europeos liberales o marxistas, originalmente enraizados en
el pensamiento politico y constitucional de la Antigua Grecia.
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¢ Por qué el levantamiento zapatista se destaca de manera especifica y
especial? ;Qué lo distingue de otros | ientos? No hay duda de que
¢l Subcomandante Marcos ha sido un gran mediador, y su papel como tal
puede ser explicado por la efectividad politica y ética de la doble traduc-
ci6n. ;Cuél es, entonces, la conexién entre la doble traduccién y un media-
dor no indigena que, ademds, fue un intel | urbano? Bisic la
cuestién radica en la educacién y aquello que ha sido inculcado en esa

d i6n. Seria io d en algin punto y trazar las condicio-
nes bajo las cuales, por ejemplo, los intelectuales en el Caribe francés o
britdnico tuvieron la posibilidad de educarse a nivel universitario. O, c6mo
operaron cc imil para los intel les indige norteame-
ricanos como Vine Deloria Jr. En América Latina estas condiciones fueron
mds restrictivas para la poblacién indigena. Los intelectuales amerindios,
como Fausto Reinaga en Bolivia, no abundan, y entienden su rol en térmi-
nos de afirmar una tradicién m4s que como una doble traduccién. Por tanto,
dadas las circunstancias sociohistéricas de los pueblos indigenas en Amé-
rica Latina, las restricciones que enfrenta la gente de las comunidades indi-
genas para tener acceso a la educacién del Estado, y el prejuicio de las éli-
tes mestizas/blancas hacia «el indio», hacen dificil el establecimiento de un
didlogo o una negociacién verdadera con el Estado. La gente que detenta
posiciones oficiales estd generalmente cerrada a la escucha. En este senti-
do, un intelectual urbano como el Subcomandante Marcos era (itil para el
efectivo intercambio de todo un elenco de transacciones. Se ha insinuado
que la pretensién de Marcos era utilizar a los indigenas para posicionar su
agenda marxista. Me gusta imaginar que los indigenas pretendian utilizarlo
para hacer avanzar sus ideas indj; Existe, cier un amplio es-
pectro de contribuciones en la larga historia de los levantamientos indige-
nas, asf como también un vasto catdlogo de contribuciones en la larga his-
toria del hombre blanco en la moderna Europa. De entre unas y otras
destacamos: la Revolucién Francesa, la Revoluci6n Haitiana, y los zapatis-
tas en América Latina.

Estamos ahora en grado de explorar el concepto actual de «democracia»
influido por el levantamiento zapatista y su revolucién teérica. Que la demo-
cracia es un invento griego es ya un lugar comin, ensayado durante la Ilus-
tracién, modificado en su versi6n socialista, y merecedor de toda la difusién
posible a lo largo y ancho del planeta Tierra. Para discutir esta macronarrati-
va de la «democracia» (escrita, claro estd, desde la perspectiva de la civiliza-
cién occidental y la modernidad), y para abrir nuevas vias en la imaginacion
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de otros futuros, es preciso que la revolucién tedrica del zapatismo llegue a
buen puerto. Ha conseguido separar a la democracia de su significado «ori-
ginal», es decir, de su significado como un constructo occidental originado
en la Antigua Grecia. No existe mds la posesién de los derechos por parte de
ninguna comunidad o civilizacién sobre su imposicién o exportacién; en
cambio, es una democracia compartida por todos los pueblos alrededor del
mundo que buscan la equidad y la justicia social, y particularmente por aque-
llos que son o han sido victimas de injusticias e inequidades. Despl dola
apelacién de origen de la Grecia antigua, los zapatistas postulan un origen
distinto para la democracia: el inicio del mundo moderno/colonial y la crea-
ci6n de la diferencia colonial; en este sentido, hacen posible la construccién
de nuevas macronarrativas desde la perspectiva de la colonialidad.

Como hemos visto, dar obedeciendo» es un principio que hunde
sus raices en la estructura i bjetiva de las lenguas mayenses (p.¢j., el
tojolabal), en las que ni la I ni el «otro» pueden ser conceptua-

lizados como objetos; 0 més bien, lenguas en las cuales es impensable que
exista «naturaleza» y «otros» en cuanto naturaleza y otro. Aun cuando los
intelectuales indigenas, asi como los filésofos de la antigiiedad griega o del
siglo xviil, han tenido claro el sentido de 1a organizaci6n social para y por
¢l bien comin, no pretendo idealizar ni a unos ni a otros. Ni la nocién del
«mandar obedeciendo», ni los conceptos de origen griego que derivaron en
«democracia» y «socialismo» se han transformado en universales abstrac-
tos correctivos paralelos a la expansién global del capitalismo. Sin embar-
go, desde mi visién, en el planeta existe «gente honesta no liberal», como
dirfa Rawls (1999: 1-54), capaz de entablar un didlogo de iguales con las
nociones liberales de «democracia» y las nociones marxistas de «socialis-
mo», Entre esta gente se cuentan los zapatistas: amerindios como Ana Ma-
riaoel G d Tacho, o lati icanos —criollos, mestizos o inmi-
g comoel Sub Marcos, qui han planteado cuestiones
éticas y politicas que se nutren de principios epistemol6gicos derivados de
la doble traducci6n de la cosmologfa amerindia hacia el marxismo, y desde
la cosmologia marxista hacia la cosmologia amerindia.

De vuelta al concepto de la «doble traducci6n», este es un término que
ain es dificil de comprender, incluso para el brillante académico francés
Yvon Le Bot, quien se ha mostrado totalmente «prozapatista» y completa-
mente ciego ante la diferencia colonial. Le Bot entrevisto a los lideres del
levantamiento (al Mayor Moisés, al C d Tacho, al Subcc di
te Marcos) y, sin embargo, no se sintié cémodo con relacién al concepto de

q
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democracia introducido en las ribricas de los comunicados del EZLN. En
su introduccién a la serie de entrevistas, Le Bot ofrece una definicién de
«democracia» del Subcomandante Marcos publicada en el diario mexicano
La Jornada (31 de diciembre de 1994). Para Le Bot esa era una «mejor
definicién de democracia, menos poética, quizds mds simplista pero mas
satisfactoria (sic!}». El escribe:

«(...)"Dx ia” es que los p i lleguen a un buen acuerdo.
No que todos piensen igual, sino que todos los pensamientos o la mayorfa de
los pensamientos busquen y lleguen a un acuerdo comiin, que sea bueno para
la mayorfa, sin eliminar a los que son los menos. Que la palabra de mando
obedezca la palabra de la mayorfa, que el bastén de mando tenga palabra
colectiva y no una sola voluntad (...)» (Le Bot, 1997: 83).

Sin el discurso previo del EZLN o de la Mayor Ana Maria, esta defini-
cién «satisfactoria» de democracia nene 0 poco sentido o se permite a si

misma ser interpretada como i Yy, por tanto, intrascendente. No
obstante, lo que interesa acerca de tal deﬁmcnén no es que sea més clara y
isfactoria para el dimi de los lectores franceses o castellanos y

sus correspondientes conceptos de democracia, sino que esta definicién del
Subcomandante sigue Ia bglca de las indigenas may aun

cuando es expresad. 4 y ic en castellano. En otros
momentos he elaborado las nociones de «pensamiento fronterizo» y «gnosis
fronteriza» para describir la epistemologfa que emerge de la apropiacién
balterna de la epi logia occidental hegeménica. En la revolucién te6-
rica de los zapatistas, el pensamiento fronterizo emerge de la doble traduc-
ci6n a través de la diferencia colonial; de hecho, su revolucién teérica puede
ser explicada y sus cc ias éticas y polfticas derivadas de la concep-
tualizaci6n del pensamiento fronterizo (Mignolo, 2000a: 49-90; 2000b).

&

IV. Pluriversalidad y ética de la liberacién: las consecuencias
tedricas

El notable te6logo de la liberacién Franz Hinkelammert (1996: 238-240)
reconoci6, inicial en el | ) zapatista un proyecto emer-
gente con una I6gica distinta, una l6gica que no reproduce la necesidad de
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universales abstractos. Debemos clarificar: la pluriversalidad no es el re-
chazo a reclamos uni les, sino el rechazo a la universalidad entendida
como un universal abstracto anclado en una mono-légica. Un principio uni-
versal basado en la idea de lo di-verso no es una contradiccién de términos,
sino un desplazamiento de las estructuras conceptuales. Segtin Hinkelammert,
los zapatistas reclaman la diversidad como un proyecto universal: «un
mundo donde quepan muchos mundos», el derecho a la diferencia en la
igualdad, el dar obedeciendo». En un mundo como ese, compuesto de
mﬁlnples mundos, no se precisan universales abstractos o significantes va-
cfos, sino conectores que liguen la revolucién tedrica y sus consecuencias
éticas con proyectos semejantes alrededor del globo, emergiendo desde la
diferencia colonial (tanto «extera» como «interna», p.ej., las formas na-
cionales de colonialismo). Un mundo interconectado por la pluriversalidad,
en lugar de eswrlo por la universalidad; un mundo en el cual la traduccién
es, al menos, I; un do radical diferente a aquel en-
capsulado en un universal abstracto aun cuando este sea el mejor imagina-
do posible. Pues el problema radica en que «el mejor imaginado posible»,
sin importar su origen (el mundo isldmico, el pueblo quechua, etc.), es
) dificil de imaginar uni | c do.

Los conectores son nodos en donde se llevan a cabo las interacciones.
Los significantes vacios son espacios en los que aquello que ha sido exclui-
do puede también ser incluido. Pero aquello que es incluido ha de pagar el
precio de serlo y de serle negada la posibilidad de ser aquel/aquellos que
incluye/n. Los conectores eliminan la posibilidad de que ciertos actores
desempefien el rol de ser los que incluyen, mientras otros resulten ser los
incluidos. Los conectores son espacios donde la negociacién tiene lugar y
donde el destino final no es ser incluido o ser exil el que incluye.
El significante vacio como forma de inclusién, y esta como meta final, re-
sultan acomodarse en las posiciones que defienden Jiirgen Hab o Er-
nesto Laclau. La pluriversalidad como proyecto universal y los conectores
como los lugares de negociacién son las posiciones defendidas, de distintas

por Hinkel t, Dussel y yo mismo; y logradamente teoriza-
das en el discurso zapatista, y puestas en marcha en su levantamiento. El
Subcomandante Marcos describe el zapatismo como un fené ) que de-
pende de la cuestion indigena. Asimismo subraya que, como problema lo-
cal, tiende a evid valores significativos para jap kurdos, aus-
tralianos, catalanes, chicanos o mapuches (Subcomandante Marcos / Le
Bot, 1997: 259-260). No est4 hablando de exportar cc idos del levanta-
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miento zapatista (como si de disefios globales se tratara: cristiandad, mo-
demidad, misiones civilizatorias o desarrollo), sino que habla de conectar
a través de la I6gica de la doble traducci6n y la diferencia colonial. La plu-
riversalidad como proyecto universal emerge, precisamente, COmo un pro-
yecto de interconexiones desde una perspectiva subalterna y maés allé del
poder de gestién y de la inspiracién monotdpica de cualquiera de los uni-
versales abstractos ~ya sean de izquierda o de derecha-.

Aun cuando la idea de la «pluriversalidad» describe perfectamente la
posicién de Hinkelammert, debo el término al pensador y escritor, nacido
en Martinica, Edouard Glissant. Su pensamiento y conciencia estén clara-
mente modelados por su herencia afrocaribefia y creole; distinto al bagaje
hispano-germénico de Hinkel 1; 0 del imaginario colectivo zapatista
»-maya. Hallamos una c lidad en la diversidad de la experien-
cia de la diferencia colonial de Glissant, de los zapatistas y de Hinkelam-
mert. Una comunalidad que transforma a los grupos en colectividades po-
liticas unidas por la exterioridad de su epistemologia y por la historia
colonial que le da forma: habl de, respecti la didspora afro-
americana, los pueblos indig ylasp criticas y disid de mes-
tizos/criollos, como Quijano, e inmigrantes, como Dussel y Hinkelammert
en América Latina. Hinkelammert ha tenido un papel importante en la arti-
culacién de la «ética de la liberacién» de Enrique Dussel (1994 y 1998),
para quien los zapatistas, asi como la activista maya-quiché Rigoberta
Menchi, constituyen importantes paradigmas. Este escenario teérico abre
nuevas vias para la concepci6n de proyectos democriticos més alld de los
derechos humanos. Exploremos la revolucién tedrica del zapatismo en re-
lacién con lo que Hannah Arendt (1973 [1951]) y Giorgio Agamben iden-
tifican como «la figura del refugiado». Agamben (1996: 160) asevera que
el refugiado es «quizds la Gnica figura imaginable para la gente de nuestro
tiempo y la dinica categoria en la cual uno puede distinguir hoy las formas
y los limites de una comunidad politica en ciernes —al menos hasta que el
proceso de disolucién del Estado-nacién y su dominio haya alcanzado su
total término—». Y continta, sugiriendo:

ne

«Es incluso posible que, si realmente deseamos ser justos con las absolu-
tamente nuevas lareas que enfi 8 que aband sin reservas,
los conceptos fundamentales a través de los cuales hemos representado hasta
ahora a los sujetos de la politica: el Hombre, ¢l Ciudadano y sus Derechos,
pero también el dominio, el pueblo, el obrero y més» (Agamben, 1996: 160).




1V. Hacia una politica descolonial 359

Pareciera obvio que la crisis del Estado-nacién desnuda la crisis de sus
simbolos fund especial la complicidad entre ciudadano,
hombre y derechos h Una de las cc ias de esta crisis es que
las condiciones de ciudadania y los ptos de «<hombre» y de «derechos
humanos» no pueden considerarse como hechos incontrovertibles. EI mis-
mo concepto de «derecho de g del siglo xv1, basado en conceptuali-
zaciones del hombre r istayh istas que continuaban siendo
vélidas dos siglos después, en el xviii, derivé en la necesidad de la convi-
vialidad internacional. El ciudadano y el extranjero se convirtieron en figu-
ras del Estado-naci6n bajo el que Europa se organiz6. La figura del refugiado
aparece en Europa, por cierto, tras los primeros sintomas del resquebraja-
miento de los estados nacionales y de una de sus figuras principales: el
ciudadano. La primera aparici6n del refugiado como un fenémeno masivo,
dice Agamben (1996: 30), «se produjo al final de la Primera Guerra Mun-
dial». Agamben elabora su argumento sobre otro de Hannah Arendt (1973
[1951]) p do en su libro Totalitarismo, particularmente en el capitulo
sobre el declive del Estado-nacién y el fin de los derechos del hombre.
Estas referencias histéricas permiten a Agamben proponer que:

«El refugiado deberfa ser iderado por lo que es, es decir, nada me-
nos que un concepto-lfmite que, mientras desencadena una crisis radical de
los principios que sostienen al Estado-nacién, despeja, al mismo tiempo. un
camino de renovacién de categorfas que no puede ser retrasada» (Agamben.

1996: 162).

El argumento de Agamben sostiene bien mi planteamiento de que la
revolucién tedrica de los zapatistas ofrece una figura no contemplada en el
cuadro. Asi como la figura del refugiado cierra el circulo del Estado-na-
cién, ese artificio de finales del siglo xviil en la Europa Occidental, los
zapatistas cierran el circulo del mundo colonial, un mundo impuesto desde
el siglo xvi por la Europa cristiana del sur. Considerar al refugiado como
«quizéis la dnica figura imaginable para la gente de nuestro tiempo y la
Gnica categorfa en la cual uno puede distinguir hoy las formas y los limites
de una comunidad politica en ciernes» (ibidem: 159 [énfasis mio]) es tan
cortao de vistas como eurocéntrico. El regreso de la «dignidad humana»
coloca en primer plano a otra figura: la del indigena, la del aborigen, la de
los pueblos originarios (y también a los afroamericanos desde Brasil a los
Estados Unidos de América a través de Cuba o Martinica), que ha sido
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enviada a los mérgenes de la humanidad y lejos de las posibilidades de
producir conocimiento o de tener principios éticos o enjundia politica. La
figura del indigena, a diferencia de la del refugiado, ha de ser educada,
gestionada, y ya sea incluida o totalmente excluida de la comunidad huma-
na. Esta perspectiva general, gestada en el siglo xv1, se reprodujo a si mis-
ma en las experiencias coloniales después del siglo xix en Asia y Africa, y
en los colonialismos internos de los constructores de las nuevas naciones
en América Latina. Tal es el contexto histérico de la revolucién tedrica de
los zapatistas. Aunque los intelectuales del Renacimiento en Salamanca
reconocieron el Derecho de Gentes y lo discutieron con la mayor seriedad,
la gente cuyos sup s derecho ban siendo justificados elaborada-
mente no tenfa el derecho de participar en las discusiones. Por otra parte,
los zapatistas se levantaron en armas reclamando la letra, revirtiendo el
ideal moderno (del siglo xvi) del «<hombre de armas y de letras». Reclamar
la letra era reclamar la voz. Voz que les habia sido arrebatada, lo cual ex-
plica por qué una joven mujer en un mercado asegura que la dignidad le ha
sido devuelta a los amerindios. En efecto, el amerindio emerge en la con-
ciencia occidental como una figura dificil de considerar como «hombre», y
sin tener o haber tenido el potencial de ser considerada «ciudadano»; del
mismo modo que la Revolucién Haitiana de 1804 evidenci6 que la figura
del colonizado, especialmente el de color, no cabia en «los derechos del
hombre y del ciudadano».

No elaboro mis conclusiones a partir de Agamben, esto es, de la apli-
cacién de la figura del refugiado de Agamben a los zapatistas; al contrario,
estoy procurando revertir el proceso. Enrique Dussel, en un articulo de
1994, y Maurice Najman, en «A la conquéte de la société Mexicaine», pu-
blicado en Le Monde diplomatique (1 de enero de 1997), percibieron las
implicaciones éticas, politicas y tedricas del levantamiento zapatista. No
obstante, la legitimizacién intelectual de sus aportes atin parece depender
de las sanciones implicitas de la academia noratldntica. Por tal razén, he
reunido la figura del refugiado y la del amerindio dentro del marco de la
diversalidad como proyecto universal. La diversalidad epistémica, ética y
politica implica que los proyectos estdn anclados en historias locales (tales
como la Europa después de la Segunda Guerra Mundial y los refugiados, o
los movimientos indigenas en América Latina) con la consiguiente conse-

ia de impli bién lo indeseable de los universales abstractos
(sean cristianos, liberales o marxistas) que podrian unir lo diverso dentro
de un marco uni-versal que es bueno para quien lo ha disefiado, Tal escena-
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rio nos conduciria al «buen» universal vacio, opuesto a los «malos» neoli-
berales. Si el «fin de la historia» tiene sentido alguno, seria en todo caso el
«fin de la historia de los universales abstractos, cristianos, liberales, mar-
xistas». La revolucién teérica del zapatismo provee los medios de escape
desde la dialéctica hegeliana (temporal), esto es, el sentido de la progresién
lineal. Un elemento crucial del universal abstracto de la epistemologia mo-
derna —inh a la colonialidad del poder- es la conceptualizacién de lo
«novedoso» en una dimensién mas temporal que espacial. En tal mode-
lo tedrico, lo «novedoso» podria ser, o la sintesis hegeliana o el paso «si-
guiente» en un desarrollo, una progresién, una modernizaci6n o una revo-
luci6n planeadas previamente. Desde la perspectiva de la colonialidad, las
rupturas epistémicas (para emplear el término de Foucault) son espaciales
més que temporales. Las rupturas epistémicas no son, pues, cambios para-
digmticos en la cronologia del conocimiento occidental, sino cambios de
paradigma en la di i6n espacial de la colonialidad desde la perspectiva
de los saberes subaiternos y marginalizados. La revolucién teérica de los
zapatistas es una ruptura paradigmética en la configuracién espacial de la
modernidad/colonialidad.

Con relacién a lo expresado por Agamben, es posible inferir que la
tarea politica de nuestro tiempo consiste en «seleccionar una nueva huma-
nidad planetaria cuyas caracteristicas permitan para su sobrevivencia eli-
minar la delgada barrera que separa la mala publicidad mediatizada de la

perfecta exterioridad que se c ica solo a si mi (Agamben, 1993:
seccién xvi). Pero, la necesidad de comenzar a partir de un lugar distinto
podria implicar, por ejemplo, el reconocimiento de que la seleccién seria

organizada por actores sociales desde historias locales singulares y que la
teorizacién deberia, asimismo, estar enraizada en experiencias semejantes,
pero diferentes a las de los refugiados. Tales reclamos y acciones no po-
drian soportar un disefio universal o la pretensién de instalar un «nuevo»
ente singular. En efecto, la nica singularidad podria ser el conector, es
decir: la diversalidad como proyecto universal.

En este contexto, deseo explorar estas intuiciones a partir de una exi-
gencia en el argumento de Dussel (1994) que conecta con una declaracién
del Subcomandante Marcos, en la que subraya el giro ético tomado por el
levantamiento zapatista. Mientras que Hinkelammert aprovecha la revolu-
cién teérica de los zapatistas para formular la necesidad de la diversalidad
como proyecto universal, en lugar de buscar un nuevo universal abstracto,
Dussel hizo lo propio para postular su distincién entre una «ética del dis-
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curso» y una «ética de la liberacién». En suma, una ética del discurso recla-
ma el «reconocimiento de la diferencia», asi como «la inclusién del otrox»;
sin embargo, tan benevolente reclamo deja poco margen al «reconocido e
incluido» para expresarse y opinar sobre el proceso de su propio reconoci-
miento e inclusién. En cuanto que asume un espacio como abstracto uni-
versal en el cual reconocer y desde donde incluir, una €tica del discurso es,
esencialmente, una versién estandarizada del multiculturalismo y, como
tal, es comin —a pesar de las obvias diferencias— a pensadores como Charles
Taylor (1998) y Jiirgen Habermas (1996). Por su parte, la idea de una «éti-
ca de la liberacién», piensa —si se puede decir de esta manera— desde el
pensar de los excluidos, como Rigoberta Menchii o los zapatistas. Es decir,
mientras que una ética del discurso permite solo tolerancia a las diversida-
des dentro de un reacomodo de exi uni les abstractos hegemé-
nicos, una ética de la liberacién propone la diversalidad como proyecto
universal; pero este solo podré ser alcanzado si la revolucién teérica, con
su doble ién, crea las dici para nuevas formas de pensa-
miento «en las fronteras», es decir, supcrando los marcos de referencia del
estr dos por la colonialidad del poder en la configura-
c:én del mundo moderno/colonial. De esta forma, la ética, la politica y la
logia se das junto a estructuras existentes que se
mantendrﬁn. y que han sido el legado del mundo moderno/colonial.
Asi como la figura del amerindio es compl ia a la del refugiado
(y viceversa), la concepcion zapatista de «democracia» es complementa-
ria (y viceversa) a la democracia tal y como se concibe y se realiza dentro
de la tradicién hegeménica del legado greco-ilustrado. Sin embargo, son
socio-histérica y l6gi irreductibles. Socio-histéric los refu-
giados son gente expulsada de sus territorios, mientras que los amerindios
han sido desposeidos y marginalizados dentro de sus propios territorios;
pero ambos son «victimas» de disefios globales. La palabra democracia en
su raiz greco-ilustrada es desplazada cuando movimientos antiglobales,
como el zapatismo, se apropian de ella y la figuran para imaginar un
orden social justo que no es la invocacién de «libertad» defendida por todo
un ejército. Socio-histéricamente, el uso zapatista de la democracia despla-
za la idea de «derechos de propiedad originales» que el término implica en
la tradicién ilustrada. En respuesta a la consolidacién de politicas identita-
rias en los Estados Unidos, y al impasse en el que se hallan tanto la izquier-
da como la derecha en la lucha contra la globalizacién, Slavoj Zizek ha
construido un molde para un concepto universal de democracia enraizado

4
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en el legado greco-europeo, en contraste con el particular implicito en las
polfticas identitarias. Desde la perspectiva de ZiZek, la emergencia de poli-
ticas identitarias anuncia el fin de lo que €] llama «lo propiamente politico»,
tal y como se constituy6 a partir del legado de la Antigua Grecia. En una
discusi6n altamente polémica, el propio ZiZek conjetura la necesidad de un
«eurocentrismo de izquierda» (Zizek, 1998; 1999: 171-244). De este modo,
ofrece la siguiente definici6n de lo «propi politicon:

«Es un fen6meno que aparece por primera vez en la Antigua Grecia
cuando los miembros del demos (aquellos sin posicién determinada clara-
mente dentro de la jerarqufa del edificio social) se presentaron a sf mismos
como los rep de toda la sociedad, los rep de la verda-
dera universalidad (“nosotros, los *nadie’, los no contados en el orden, somos
¢l pueblo; somos todos, contra otros que representan Gnicamente a sus pro-
pios intereses privilegiados™). El conflicto propiamente polftico involucra la
tensién entre el cuerpo social estructurado en el que cada parte tiene su lugar,
y la parte no-parte, quien desestabiliza este orden a cuenta del principio vacfo
de la universalidad, de la igualdad de todos los hombres como seres hablan-
tes, de la igualdad como principio de la que habla Etienne Balibar cuando
dice egaliberté (igualdad/libertad)» (ZiZzek. 1998: 998).

Zizek realiza implici dos movimi aun cuando la estructu-
ra del pérrafo da la impresién de que se trata de uno solo. Por un lado,
ofrece una definicién de lo «propi politico»; por el otro, ubica in-
equivocamente su lugar de origen en la Antigua Grecia. El primero es un
movimiento I6gico, mi que el dltimo es geopolitico. En otros térmi-
nos, Zizek introduce una geopolitica del conocimiento disfrazada como la
universalidad de lo propiamente politico. Este disfraz resulta crucial en su

A

arg ) apela al «legado fund | de Europa» como la base
de la distinci6n entre globalizacion y universalismo (1998: 1006). Con el
término globalizaci6n ZiZek se refiere a la emergencia del mercado global
(nuevo orden mundial), y con el término universalismo se refiere al «domi-
nio propiamente politico de la universalizacién de un destino particular

como paradigma de la injusticia global» (ibidem: 1007). Esto importa porque:

«Esta difé ia entre globalizacién y uni li es cada vez més
palpable actualmente, cuando el capital, con el objetivo de penetrar nuevos
dos, i 4 ia a petici de d ia con tal de
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no perder potenciales nuevos socios. Esta vergonzante capitulacién es, por

supuesto, legitimada como respeto a la dife Itural. como derech
irrenunciable del Otro (étnico/religioso/cultural) a elegir la forma de vida que
mejor le parezca mi que no P la libre circulacién de capital

(Zizek. 1998: 1007).

Casi nadie podria estar en desacuerdo. En oposicién a los proyectos
evangelizadores, civilizatorios y modernizadores que dieron forma a las
sucesivas ideologias capitalistas (coexistentes hoy), el proyecto de «Mer-
cado» ha renunciado a convertir, civilizar o modernizar. En la actualidad,
aquellos sujetos otrora seleccionados para su mejoramiento o su salvacién
en las fases anteriores del capitalismo no cuentan como creyentes o ciuda-
danos, sino Gnicamente como «consumidores» (Garcia Canclini, 1995).
Zizek corrobora lo anterior con numerosos ejemplos, incluido uno que in-
volucra al «sabio» (entrecomillado de ZiZek) gobernante de Singapur, Lee
Kuan Yew, quien habia estado enfatizando las diferencias entre Oriente y
Occidente para justificar el capitalismo al estilo asidtico (Zakaria, 1994 [en
conversacién con Lee Kuan Yew]). Segin el argumento de Zizek, resulta
claro que Singapur es un ejemplo de globalizacién sin uni lismo glo-
balizacién en la que hay una suspensién de lo «propi politico». Por
otra parte, aun cuando se hubiera estado en desacuerdo con las politicas de
Kuan Yew, se podria decir que la tinica alternativa a su sistema serfa haber
aceptado el capitalismo al estilo occidental, es decir, tanto un sistema eco-
némico como una ideologia (neo)liberales. Kuan Yew no operdé en el mis-
mo nivel que los zapatistas de Chiapas, ya que la posicién de aquel —igual
que la del Gobierno mexicano- es definida por el caricter y las necesidades
del Estado neocolonial.

No me parece que la «politica propiamente dicha» quedase suspendida
en la Singapur de Kuan Yew segin lo sospecha ZiZek, sospecha comparti-
da desde la perspectiva de los Estados Unidos (ibidem). La estrategia poli-
tica de Kuan Yew era «conservadora» en el sentido de que conservé cierta

ia del pasado. Asimi no habfa necesidad o interés en constituir a
la poblacién en el equivalente del demos griego, si bien ni siquiera en la
Antigua Grecia los esclavos y los extranjeros podian participar en el de-
mos. De cualquier forma, dada la posicién subalterna de Kuan Yew en un
orden mundial administrado por el G-8, podria decirse sobre €l que «noso-
tros, los “nadie”» (...) somos todos, contra otros que representan Gnicamen-
te a sus propios i privilegiados» (ZiZek, 1998: 988). Ciertamente,
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Zizek realiza un movimiento similar cuando insiste en el «potencial de
politizacién democritica como el verdadero legado europeo, de la Antigua
Grecia en adelante» (ibidem: 1008). Pero existe una notable diferencia en-
tre Zizek y Kuan Yew: el primero propone un regreso al pasado para gene-
rar un futuro transformador, mientras que el segundo querria preservar el
pasado. ;No es posible imaginar un futuro transformador surgiendo del
pasado mismo que Kuan Yew propone preservar? Segin la argumentacién
de ZiZek este no es el caso, pues lo «propiamente politico» ha permanecido
asociado a Grecia y apropiado como un «legado europeo», hecho que obli-
ga al resto del mundo a inclinarse, sea hacia la derecha o hacia la izquierda,
ante un estdndar definido geopoliticamente como un «legado europeo».

El dictum zapatista «porque somos igual el derecho a la di-
ferencia» abre nuevas vias de pensamiento acerca de lo propiamente poli-
tico y lo propiamente ético a la hora de imaginar futuros posibles. Esto es,
«pensar la diferencia» més alld del mercado y los disefios capitalistas, o
pensar més alld del proceso de subordinaci6n capitalista que permite y pro-
mueve las diferencias subalternas mientras mantiene una ideologia hege-
ménica de gestién. La diferencia que reclaman los zapatistas se ubica en el
nivel de la gestién social, y no solamente en el que se posiciona la sociedad
civil. Trasladar esta «diferencia» al nivel de gestién requiere introducir la
distincién entre sociedad civil y sociedad politica (Chatterjee, 1999a y
1999b). En el nivel de la sociedad civil hallamos reforma y negociacién
dialdgica, tal y como ZiZek la entiende (1998: 1008). En el nivel de la so-
ciedad politica (autoorganizacién de colectivos subaiternos que han sido
marginados por la sociedad civil constituida por la comunidad legal de
ciudadanos) encontramos lucha y demanda de participacién en la transfor-
macién gestiva, tal y como los zapatistas la tienen. Su objetivo no es la
toma del poder, sino participar en la apertura del espacio de existencia de
la sociedad politica, preci en el sentido definido por ZiZek, si le
disculpamos su implicita geopolitica: la Antigua Grecia y el legado
europeo. Es justamente en el nivel de la sociedad politica que el segundo
dictum zapatista («mandar obedeciendo») es el corolario necesario del pri-
mero («el derecho a la diferencia porque somos todos iguales»).

Dos asuntos quedan por ser clarificados: a) la concepcién de «lo poli-
tico» en la historia local de las diferencias imperiales y b) la concepcién de
«lo politico» en relacion con las historias locales de la diferencia colonial.
En el primero, la diferencia imperial es el conector de «diferencias» entre
paises imperiales en los cuales lo politico ~la concepcién de lo politico—
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estd ligado a la Antigua Grecia, a Roma y a la cristiandad; a las ciuda-
des-estado italianas de los siglos x1v y xv (Venecia, Florencia, Génova), y
a las repuiblicas burguesas de los Paises Bajos e Inglaterra. Tal «herencia
noratldntica» se equipara a la historia del capitalismo hasta el fin del si-
glo xx, es decir, antes de que el capitalismo se afirmara en Asia, cuando
esta dejé de ser meramente una fuente de recursos naturales y un espacio
para colonizar desde el exterior. El argumento de ZiZek puede ser com-
prendido contra este contexto histérico. En el segundo asunto, la diferencia
colonial no se origina en Grecia, con la excepcién, tal vez, del discurso de
los colonizadores que apelaron a la tradicién greco-romana para justificar
la colonizacién. Lo «propiamente politico» en la diferencia colonial apare-
ce «por primera vez» (utilizo lo declarado por ZiZek entre comillas) en el
Caribe, en Anéhuac (territorio de los antiguos mexicas) y en Tawantinsuyu
(territorio de los antiguos incas). En aquel momento «nosotros “los nadie™»
eran aquellos dejados fuera del marco del legado griego y cristiano-euro-
peo; aquellos que tenian que resolver cémo lidiar con un orden politico
impuesto sobre ellos. Brevemente, eran aquellos de los que hablaban los
«buenos» humanistas espafioles (como Bartolomé de Las Casas y Francis-
co de Vitoria), pero cuyas voces habian sido silenciadas, suprimidas por la
diferencia colonial construida sobre la tradicion griega y cristiana. Por
ejemplo: Guaman Poma de Ayala escribié en Tawantinsuyu un tratado po-
litico titulado Nueva Cordnica y Buen Gobierno a finales del xvi y princi-
pios del xvi1, aunque no fue impreso sino hasta 1936 (Adorno. 1986).
Este es, pues, el legado dentro del cual debe ser comprendida la revolu-
ci6n tedrica del zapatismo, asf como sus consecuencias éticas y politicas.
Por supuesto que también est4 el legado de las luchas politicas enmarcadas
por la diferencia colonial, dentro de la cual Enrique Dussel (1998) postuld la
distincién entre la ética del discurso y la ética de la liberacién. El proyecto
de la ética del discurso (Apple, Habermas) significa inclusién y reforma, en
palabras de Dussel; también negociacién dialégica y despolitizacién, en pa-
labras de ZiZek. La ética de la liberacion, por su parte, es transformacion
anclada en un discurso filos6fico que cuestiona el hecho de que en las politi-
cas de inclusi6n y de reconocimiento lo que queda fuera de discusién, lo que
no se toca, es precisamente el lugar mismo desde el cual la inclusién es pro-

puesta. Aquellos que proponen la inclusién no analizan criti el he-
cho de que quienes son «recibidos» quizéd no quieran participar en el juego
que tan gener proponen qui abren sus brazos para acoger a los

que son percibidos como dif Este es, creo, el tema en juego en la
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persistente oposicién que sefiala Kuan Yew entre el «estilo oriental y el esti-
lo occidental de hacer las cosas». Podriamos no estar de acuerdo en la forma
en la que Kuan Yew plantea la cuestion; sin embargo, no podemos ignorar
la existencia de un tema en el que las diferencias imperiales (diferencias
dentro del propio capitalismo) y las diferencias coloniales (diferencias hist6-
ricas erigidas con la complicidad entre una colonialidad del poder y el capi-
talismo) se unen de diversas maneras llamativas. La revolucién tedrica de
los zapatistas es una aportacién de inmenso valor a los esfuerzos que quieren
evitar los circulos viciosos inherentes a una imaginacién politica limitada a
la historia local de Europa, ya se incline mds a los legados del pensamiento
de la Antigua Grecia o a la corta historia de la post-Ilustracién europea.

V. Conclusién

La revolucién tedrica del zapatismo, con sus ¢ ias éticas y politi-
cas, indica que ha llegado el tiempo de mirar mds alld de las herencias
europeas (Grecia o la Ilustraci6n) y de la figura europea del refugiado para,
con ello, hallar las diversas posibilidades para imaginar y levantar futuros
democréticos (Mignolo, 2000b). La figura del colonizado (los pueblos in-
digenas y la herencia griega de la esclavitud, retransformada en esclavitud
negra en el Atléntico del siglo xv1), asi como la figura del inmigrante de las
historias locales coloniales hacia las historias locales metropolitanas, debe-
rian afiadirse al escenario espacial de las formaciones pl ias. No
es un afén de declarar el «fin» del legado europeo, pues plantear el tema en
términos de «finales» y «nuevos comienzos» implicarfa permanecer dentro
del marco de pensamiento de la modernidad occidental, y mantener la con-
cepci6n uni-lineal de los cambios histéricos y del progreso (progresién)
humano. La historia nos dice que las transformaciones radicales surgen de
los mérgenes espaciales. Espafia era la margen de los imperios romano e
isldmico antes de alzarse con el poder imperial. Europa era la margen de las
grandes civilizaciones de la China y la India. Los europeos morian por al-
canzar el brillo de tales civilizaciones. Los chinos no tenfan interés alguno
por ir a Europa. No fue sino hasta inicios del siglo xx que Europa comenzé
a ser tomada en cuenta en la historia y la conciencia chinas.

Este no es el «fin de la democracia occidental», sino la oportunidad
para su regionalizacién. Aquellos que imaginan futuros democréticos para
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América Latina —como los zapatistas- (Rivera Cusicanqui, 1990) o para
India (Chatterjee, 1999a y 1999b) dificilmente se tomarian en serio la invi-
tacién que hace ZiZek para «insistir en el potencial de la democratizacién
politica como el verdadero legado europeo, de la Antigua Grecia en adelan-
te» (ZiZek, 1998: 1008). Aunque tal planteamiento podria ser vélido pro-
piamente dentro de la historia de la regi6én del Atldntico Norte, es decir,
desde el legado de la Antigua Grecia hasta los modernos Estados Unidos de
América, para los latinoamericanos se trataria de una reminiscencia de las
ideas impulsadas durante la primera mitad del siglo xx por politicos de
derecha que enfrentaban transformaciones demogréficas inestables, deriva-
das de la irrupcién del «desarrollo» industrial. En contraste, los zapatistas
han introducido el concepto de «democracia» dentro de un marco que reve-
la la necesidad de mirar la multiplicacién de historias interconectadas, con
sus herencias correspondientes, ligadas por la colonialidad del poder y la
diferencia colonial.



17. Pensamiento fronterizo y representaci6n:
conversacién con Marfa Ifiigo Clavo y Rafael
Sénchez-Mateos Paniagua®

I. Sobre pensamiento fronterizo

- Maria Ifiigo Clavo (MI) y Rafael Sinchez-Mateos Paniagua (RS):
Pensamos que una de sus més valiosas aportaciones ha sido la creacién de
una nueva conceptualizacién de pensamiento en torno a la colonialidad, asi
como este mapeo planetario de pensamiento fronterizo que muestra distin-
tos acercamientos a un mismo modo de abordar la alteridad poscolonial. El
pensamiento fronterizo es aquel que genera una doble critica, se aleja de las
contraposiciones dicotémicas, exterior-interior, para posicionarse critica-
mente tanto frente al fund lismo occidental como al de un pais peri-
férico (a menudo resultado de procesos nacionales tras las experiencias
coloniales y un modo de ubicarse en el marco de las fuerzas internaciona-
les). Ello implica posicionarse ante ambas tradiciones de pensamiento «y,
simultdneamente desde ninguna de ellas», lo que permitiria alejarnos de la
narrativa histérica lincal occidental y lo que es méds importante, cuestionar
su epistemologfa.

Enla lidad se sigue trabajando en el proyecto modernidad/colo-
nialidad/descolonialidad, que comenzé a madurar a partir de varios en-
cuentros desde el afio 2000, recientemente se ha publicado Globalization
and the Decolonial Option, editado en colaboracién Arturo Escobar (Mig-

6. Entrevista realizada para el ndmero 7, especial Bérbaro, de la revista digital Bilboguet, en
noviembre de 2007,
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nolo y Escobar, 2010)’. ;Podria hablarnos de este proyecto y cémo el pen-
samiento fronterizo se integra en €17
- Walter Mignolo (WM): El proyecto modemidad/colonialidad/des-
colonialidad como proyecto colectivo comenzé a gestarse en 1998. Una
breve historia del mismo se encuentra en una pdgina web que estd disefian-
do Eduardo R po®. La fundaci6én conceptual que llevaré a la formula-
cién de este proyecto en 1998 data de principios de los afios noventa; esto
es, final de la Guerra Fria, colapso del socialismo «real», como se dice, y
desorientacién de la izquierda. Hoy diriamos que a principios de los no-
venta es cuando la opcidn descolonial’ comienza a germinar, aunque toda-
via no conceptualizada como opci6n descolonial. Los dos conceptos cla-
ves que surgen en ese momento son los de colonialidad, introducido por
Anibal Quijano, sociélogo peruano, y el de transmodermdad introducido
por Enrique Dussel, filésofo argentino de ia al En ese
momento Quijano y Dussel no estaban en contacto. La reflexion de Quija-
no provenia de la teoria de la dependencia, y su concepto de colonialidad
es a mi modo de ver una consecuencia de esa genealogia de pensamiento
en América Latina que, en el caso de Quijano, se retrotrae a José Carlos
Maridtegui (Quijano, 2007). Dussel, en cambio, proviene de la teologia y
de la filosofia de la liberacién y de su conocido encanto/desencanto con
Emmanuel Lévinas, que Dussel elaboré hacia mediados de los afios seten-
ta“‘ Mi libro Historias localesi/disefios globales: colonialidad, conoci-
balternos y p iento fronterizo (2003) es un argumento que
redine estas dos lineas de pensamiento en América del Sur con el pensa-
miento critico, filoséfico articulado por la chicana y lesbiana Gloria Anzal-
diia en su libro fundamental Borderland/La Frontera. The New Mestiza
(1987); un punto de partida equivalente al Discurso del método. En estos
tres casos se puede ver que la geopolitica del conocimiento es absoluta-

7. Este libro fue publicads i1 special de la revista Cultural Studies, vol. 21,n.°2-3
(marzo de 2007): hitp: ~tandfonlil 20021/2-38 VLZXAiwGIHU
8. Eduardo PO €5 un i en Colombia, y miembro del

proyecto. Véase: hitp://www. decola\hhly nev?q=node/S

9. Opci6a concebida hoy de este modo en el Cultural Studies mencionado (vol. 21, n.° 2-3 de
marzo de 2007).

10. Véase por ejemplo http://www.jhfc duke. edwwkoldossiers/1.3/GGonzalezdeAllen pdf
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mente necesaria para anclar las historias Iocales donde se construye pensa-
miento y subjetividad: pensamiento que directa o indirectamente contribu-
y6 a la colonialidad del ser y del saber, y p i que di

proyecta la descolonialidad del ser y del saber. Quijano, Dussel y Anzaldga
son tres momentos, tres anclas de este desprendimiento geo y corpopoliti-
co del conocer y del ser; todos ellos se imaginan lo dificil que es pensar y
ser, en América del Sur o en los mirgenes del caparazén anglo en Estados
Unidos, poniéndose en los calcetines de Descartes, Kant o incluso Simén
de Beauvoir y Jean-Paul Sartre. Sin duda hay una linea de pensamiento en
las Américas que bebe y se postra a la tradicién greco-latina actualizada
por las seis lenguas europeas imperiales modernas (del Renacimiento [ita-
liano, castellano y portugués] y sobre todo de la Ilustracién [francés, ale-
mén e inglés]).

No ob si bien la conceptualizacién del habitar, del ser y del pen-
sar en la frontera comenz6 a formularse hacia finales del siglo xx, la con-
dicién misma de habitar, de ser y de pensar en la frontera es consubstancial
con la formacién y fundaci6n histérica del mundo modemo/colonial y de la
economia capitalista. Me explico. Imaginen el mundo hacia 1500. En Chi-
na la dinastia Ming se a hacia mediados de su larga vida. El sulta-
nato otomano estd ya en proceso ascendente. Hacia 1520 y hasta 1566,
Suleimén el Magnifico dard dolores de cabeza a Carlos v. El sultanato oto-
mano es tan o més fuerte que el Sacro Imperio Romano Germénico bajo
Carlos v y ¢l naciente Imperio hispdnico bajo el mismo Carlos, pero esta
vez 1. El sultanato safdvida (del cual se desprendié Irdn hacia 1520 por la
influencia de Francia e Inglaterra ~mientras que Irak lo hace del sultanato
otomano, también por pullas de Inglaterra y Francia, asf como por la cre-
ciente necesidad de petréleo—) comenzaba a formarse, al igual que el sulta-
nato Mughal, en lo que es hoy la India. En Rusia, Mosci es declarada la
«tercera Roma» hacia 1520 y ya se pone en marcha hacia la formaci6n del
zarato Ruso cuyas riendas tomaré Ivén el Terrible hacia 1558, méds o menos
al mismo tiempo de la ascensi6n al trono de Isabel 1 de Inglaterra y Felipe 1t
de Espaia. Hacia 1500 también, el Incanato en la regi6n de Tawantinsuyu
y el Tlatoanato en la regién de Andhuac estaban asimismo en su periodo
floreciente. Como ya se pueden imaginar es un mundo policéntrico, con
[ izaci sociales j y economia agropecuaria. La heteroge-
neldad histérico-estructural (Quijano, 2000) se desprende de la historia li-
neal (desde Grecia a nuestros dias, pasando por Roma, Paris, Londres y
llegando a Estados Unidos), puesto que todas las historias locales existen-
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tes hacia 1500 continuaron y continiian; pero cada una de ellas, en su mo-
mento, enganchada con la expansi6n de la historia local de Occidente.
Hoy se suele llamar «imperios» a toda organizacién social de todo el
globo anterior a la formaci6n de los estados-nacién seculares del corazén
de Europa (segin Hegel latiendo al pés de Inglaterra, Francia y Alema-
nia). Decir que Suleimdn el Magnifico o que cualquier Hudngi de la dinas-
tia Ming es emperador, y por lo tanto hablar del Imperio chino y del Impe-
rio otomano, es tan imperial e insultante como llamar sultdn a Julio César
o Hudéngi a Alejandro el Grande. La cuestién del nombre lleva una intensa,
enorme y electrificante carga de apropiacién imperial y, en consecuencia,
de degradaci6n colonial: de fabricacién de la diferencia colonial y de la
diferencia imperial que, en el fondo, son dif iales racistas ep
(Me entiendes? Por ejemplo, hoy, el radicalismo ortodoxo predicado por
un John Milbank' y sus adléteres pretende re-inscribir la teologfa como
salvacién para todo el mundo. Piensan que todo el mundo quiere salvarse
bajo el manto de Jesucristo y no de otro modo. Esta es su respuesta, por
cierto, al mismo proyecto globalizador neoliberal. El argumento serfa que
en vez de reducir la poblacién del mundo a un consumismo radical se haga
bajo un cristianismo (eucaristico) radical. Sin duda, si yo tuviera que elegir
entre esas dos Gnicas opciones, me uniria con disgusto al radicalismo teo-
l6gico ortodoxo. Una tercera opcién seria un marxismo remozado en el
cual las multitudes o la multitud tomarfan las riendas en lugar de hacerlo un
proletariado que ya no tiene lugar en la sociedad del no trabajo (end-of-
work-society). Una cuarta opci6n serfa la que proponfa Osama bin Laden:
en vez de un mundo neoliberal consumista, de cristianos que practican una
ortodoxia radical (sin ser ortodoxos a la manera del cristianismo de Bizan-
cio, aparejado en Rusia), tendriamos un mundo de seres humanos conver-

i rd

tidos al islam y no al ismo, al cristiani o al marxismo multitu-
dinario.
Ahora bien, cuando emergen los circuitos iales del Atlntico y

la fundacién histérica de la economia capitalista basada en la apropiacién
masiva de tierras, explotacion masiva del trabajo, masificacién de la escla-

11. Véase la siguiente entrevista: hitp://blogs.ssrc.org/tif/2010/03/1 7/orthodox-paradox-an-
interview-with-john-milbank/
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vitud, dispensabilidad de las vidas humanas (los esclavizados se convierten
en mercancia, un valor que no existia en las economfas agropecuarias en
todo el planeta fuera de la economia del Atléntico), Florencia, Venecia y
Génova que hasta ese momento miraban hacia el este del Mediterréneo (y
co iaban con Fez, Tumbuctd, Bagdad, Calcuta, etc.) vuelven la mirada
hacia el oeste del Medi ) y hacia el Atléntico; primero Castilla, luego
Portugal y més tarde los Paises Bajos. ;Por qué les cuento este asunto?
Porque ahi se van creando las condiciones para la emergencia del habitar
las fronteras, esto es, la exterioridad, y para la emergencia del pensar o la
epistemologfa fronteriza. Y ellas se crean fundamentalmente en las Améri-
cas, entre los «indios» y los «negros»: dos categorias inventadas por la
epistemologia territorial teolégicocristiana, que era la hegeménica en la
cristiandad europea occidental. Dos casos ejempl. entre otros, son el de
Guaman Poma de Ayala en Tawantinsuyu (finales del siglo xvi y princi-
pios del xvir) y Ottobah Cugoano (en el Caribe inglés y luego en Londres,
en la segunda mitad del siglo xvin).

Escribf ya sobre este asunto (Mignolo, 2008), y aqui me interesa subra-
yar un par de cosas en relacién con su pregunta. Me encontré con varias
audiencias enconadas por atreverme a sugerir que Guaman Poma, que
adopt6 el cristianismo y critic6 a los negros, puede ser un pensador fronte-
rizo y descolonial. Igual en cuanto a Ottobah Cugoano, jc6mo un asimilado
al cristianismo puede ser descolonial! Claro, Cugoano no criticaba a los
negros, porque €l fue un africano esclavizado y luego liberto, pero negro
siempre para la «objetividad» de la teologfa cristiana y epistemologia teo-
l6gica del momento. La cuestitn es la siguiente: prestar atencién en lo que
se lee en ¢l contexto en el cual se dice lo que se dice, es decir, entender la
enunciacién a partir del enunciado en vez de c« enel iado
y olvidar la enunciacién. La sobrevaloracién de lo enunciado sobre la
enunciacion es a la vez el esplendor y la miseria de la pobreza de la episte-
mologia occidental. Esplendor porque se ha impuesto en el sentido comiin.
Miseria porque oculta la enunciacion y al hacerlo oculta su propia imperia-
lidad epistémica. Cuando escribieron Guaman Poma y Cugoano, Karl
Marx y Sigmund Freud no habian hecho piblicas sus teorfas para que Gua-
man Poma y Ottobah Cugoano pudieran apoyarse en pensadores europeos
(no casualmente judios). De modo que lo que hacen es (2) tomar el cristia-
nismo, con el que tienen que dialogar; (b) partir del cristianismo para criti-
car a los propios europeos de ser no-cristianos, y (¢) construir argumentos

Aad 1

a partir de las experiencias, subjetivi guas y conoci que
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les eran propios; experiencias y subjetividades de las cuales los europeos
estaban fuera de lugar y desde ahi poder reclamar su derecho al pensamien-
to filoséfico y politico que, por cierto, no fue escuchado. ;Quiénes eran,
después de todo, un indio 0 un negro para pensar y reclamar? Esta gente era
gente sin letras, no del todo racionales, que tenian que esperar de la bondad
epistémica y politica de los dadores europeos, teolégicos o seculares.

Abhora fijense en estos dos ejemplos: ambos Guaman Poma y Cugoano
habitan y piensan en la frontera. Interrumpen las tranquilas aguas de la teo-
logia y de la filosoffa secular agazapadas en el griego y el latin. Son episte-
desobedi y. claro, pagan por su desobediencia. En fin,
esen &sm genealogia del ser y del pensar que podemos situar a Frantz Fa-
non, Gloria Anzaldda, Abdelkebir Khatibi, Malek Benabbi, Ashis Nandy,
Vandana Shiva y tantos otros. Todos ellos tienen esto en comiin: subjetivi-
dades formadas en las fronteras de la historia local de Occidente, expandida
a todo el globo, y las historias locales de cada uno de ellos. En Europa hoy
se estd viviendo el reverso: las experiencias y vivencias fronterizas no estin
ocurriendo ya en las colonias y excolonias, sino en la inmigracién en Europa.
Ahora bien, es un tanto «como natural» que el pensamiento fronterizo no
surja de experiencias y subjetividades europeas o angloamericanas, sino de
las exterioridades; para simplificar, de las experiencias y subjetividades que
no habitan, desde el inicio de cada vida, la casa del griego y del latin y sus
descendientes europeos (italiano, espafiol, portugués, francés, inglés y ale-
mén). Esta es ni m4s ni menos la cuestién central del ser y el pensar fronte-
rizo, en la exterioridad del racismo y del patriarquismo epistémico imperial
en el que se fijaron las reglas del buen conocer, del buen vivir, de las jerar-
quias raciales y sexuales, de la normatividad heteroxesual y de la superiori-
dad blanca. Para quienes no estén dispuestos a habitar la casa imperial y
apuestan por reexistir (no ya a resistir, como nos recuerda Adolfo Albén
[2010), artista y pensador afrocolombiano), la epistemologia fronteriza es
UNA opcidn, que es también la opci6n descolonial.

En colonialidad dernidad y p iento fronterizo
son tres conceptos articuladores del proyecto. Hay un libro sobre estos te-
mas publicado por Duke University Press, coeditado por Ramén Grosf6-
guel, Nelson Maldonado-Torres y José David Saldivar titulado Unsetrling
Postcoloniality: Colonialiry, Tr dernity and Border Thinking (2007).
Es importante denotar que Grosféguel y Maldonado-Torres son puertorri-
quefios y José Saldivar es chicano. Es decir, los tres estdn doblemente in-
volucrados en el colectivo modernidad/colonialidad/descolonialidad y en

moldg
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proyectos concurrentes de «latinidad» en Estados Unidos. Este volumen
recoge las contribuciones fundacionales del proyecto, hasta principios del
afio 2000. Véase también un par de articulos resumiendo las propuestas del
colectivo: el del filésofo colombiano Damién Pachén Soto sobre «El grupo
Modernidad/colonialidad»", y el articulo del antropdlogo colombiano Artu-
ro Escobar, titulado «Mundos y conocimientos de otro modo»”, en el cual
retoma el titulo del dossier electrénico Worlds and Knowledges Otherwise
(WKQO)" y hace un anilisis sobre el proyecto.

El volumen de Cultural Studies (2007) mencionado antes surgié de
uno de los encuentros del proyecto que organicé junto con Arturo Escobar
en Duke-Chapel Hill en mayo de 2004. Desde nuestra perspectiva, esa con-
ferencia marcé un momento de cambio en el proyecto por varias razones.
En primer lugar, comenzamos a pensar las relaciones entre la Teoria Criti-

ca (Escuela de Frankfurt) y la descolonizacidn epistémica o descoloniali-
dad. En segundo lugar, ya en ese ), s¢ estaban introduciendo nue-
vos conceptos fundamentales. Catherine Walsh estaba ya elaborando, a
partir del p iento indigena, el concepto de interculturalidad® (que es

un concepto indigena, y no de nosotros «latinos» en América del Sur des-
cendientes de europeos). Asimismo, Catherine Walsh estaba trabajando
con intelectuales afroecuatorianos (como Juan Garcia, lider intelectual, y
Edison Le6n) y afrocolombianos (como Adolfo Albén), quienes habfan in-
troducido ya conceptos como pensamiento cimarrdn, ancestralidad, la
gran comarca, etc. Por su parte, Nelson Maldonado-Torres comenzaba a
elaborar el concepto descolonialidad del ser; Santiago Castro-Gémez, en
Colombia, estaba proponiendo su «hybris del punto cero» para caracterizar
la imperialidad epistémica de Occidente; Agustin Lao-Montes ha puesto de
relieve sus exploraciones de afrolatinidad; Zulma Palermo se ha interesado
en la colonialidad del saber y la universidad; Maria Lugones esté desarro-
llando las relaci entre colonialidad y género y ha creado un centro de
«pensamiento descolonial» en Binghamton. En fin, este panorama no agota

12. Véase: hup: iendo-la-patria-b: com.es/200 p iva-fil
fica-en-amrica.html, o dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/3663394.pdf

13. Véase: http:/fwww.unc.edw/ plescobar-tabula pdf

14. Véase: hup://globalstudies. trinity.duke.edu/proj K dges-otherwise

15. Véase: hitp:/iww ires. gob. ircap ibli pdf
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empiricamente lo hecho, sino que da una idea de lo que podrian ser dos
etapas, hasta este momento, del proyecto. Diria que estamos hoy en una
tercera etapa en la cual se establece el didlogo con instituciones en Brasil,
en Colombia, en Europa y por supuesto en Estados Unidos. Ramén Gros-
féguel, quien dentro del grupo contribuyé a cruzar las fronteras entre el
economicismo del anélisis del si mundo al aspecto cultural, es tam-
bién hoy quien estd coordinando estos s y también gestando va-
riadas publicaciones en América del Sur y Europa.

- Ml y RS: El pensamiento local occidental se ha impuesto como disefio
global en el mundo, transformando otras formas de pensamiento y la histo-
ria de otros pueblos. El pensamiento fronterizo, segtn lo entendemos, aspi-
ra a modificar este paradigma desde la diversidad de p ientos locales
que comiencen a operar més alld de la localidad (més alld del Bantustin
africano o, como decia Armando Muyolema, més alld de que los kichwas
solo aspiren a kichwisarse a si mismos); quiere por tanto mostrar una reali-
dad planetaria y proponer un modo de repensar nuestra relacién con otras
localizaciones histéricas y epistemolGgicas. Nos sorprende c6mo en el pen-
samiento de/sobre/desde América Latina sigue existiendo esa urgencia por
pensar proyectos macropoliticos, o macronarrativas, 0 macroproyectos de
liberacion, mientras que en Europa o Estados Unidos se tiende cada vez més
a reivindicar las micropoliticas, hasta tal grado que incluso las llamadas
minorias pueden ser vistas como macronarrativas, identidades impuestas y
autoritarias. ;De dénde cree que proviene esta tendencia latinoamericana?

- WM: | la preg Ella implica ya tener en cuenta la
geopolitica del conocimiento y también la corpopolitica, en la medida en
que ambas contemplan la correlacién entre el pensar (o razonar) y el emo-
cionar, introducido y desarrollado por el neurofisiélogo chileno Humberto
Maturana y también corazonar, como lo presenta el poeta ecuatoriano Pa-
tricio Guerrero®. Ahora bien, hoy «América Latina» ya no es solo las for-
mas y proyectos de p iento de la intek lidad de descend
(criollos, mestizos y mestizos con sangre mezclada, pero de mente blanca.
y los inmigrantes, a partir de finales del siglo xix, de donde provenimos

16. Véalse Impjlwww i ica.net/2 T html y hetp:/fwww.uasb,

phpZcds12084& th &
P
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Dussel y yo, por ejemplo), sino que coexisten los proyectos indigenas, en
su diversidad, y los proyectos afros, también en su diversidad. Hay algo
que tanto blancos o blancoides, como dice el aymara Félix Patzi Paco,
como indigenas y afros en su diversidad tenemos en comiin: la coloniali-
dad. Hay una cuestion de escala, sin duda, pero la colonialidad del saber y
del ser la sentimos todos, aunque con diversas intensidades. Igual ocurre en
sectores del mundo 4rabe-isldmico con pensadores como Malek Bennabi
en Argelia, Abdelkebir Khatibi en Marruecos, Nawal el Sadawi en Egipto,
Ali Shariati en Irdn, Vandana Shiva y Ashis Nandi en India, etc. En Europa
hoy vemos este fenémeno con pensadores como Tariq Ramadén, y en Es-
tados Unidos con el pensamiento chicano.

Asf pues, la geo y corpopolitica del pensar y del ser, del razonar y del
emocionar, provincializa el pensar y ser, el razonar y el emocionar del canon
greco-latino-europeo trasvasado al mainstream de Estados Unidos. De modo
que, en América del Sur, Africa del Norte, Oriente Medio, India, etc., se ma-
nifiestan hoy dos tendencias: la colaboracién con los agentes y proyectos im-
periales y la bisqueda de proyectos de deseganche de la imperialidad. Estas
dltimas, a su vez, se manifiestan en dos lineas a veces complementarias a ve-
ces antagégnicas: |a desoccidentalizacion y la descolonialidad. Es el lado més
oscuro de la modernidad que estd hoy saliendo a la luz y revelando la oscuri-
dad de la modernidad. Sin duda, hay lugar para todos, de modo que la moder-
nidad del saber y del ser forjada por y en la civilizacién occidental, tiene su
lugar, pero uno entre muchos, y no el de guia sagrada del ser y del pensar. Es
cuando esto ocurre que emerge la colonialidad, el lado oscuro de la moderni-
dad. Me parece que algo asi estd ocurriendo hoy en todo el mundo, incluidos
Europa y Estados Unidos, a partir de las «minorfas» inmigrantes. En Europa,
esta emergencia ¢s una cuestién de tiempo, pero sin duda ya es visible.

- Ml y RS: Dice Baudrillard en El crimen perfecto (2000) que a menu-
do se involucra a los indigenas (¢l habla de primitivos) en la dindmica de la
negociacion de dife ias, para concluir que, en algunos casos, «no hay
que reconciliar nada, hay que mantener la alteridad de las formas, la dispa-
ridad de los términos, hay que mantener vivas las formas de lo irreducti-
blex. ;Es posible algo asi? Porque si la gnosis fronteriza queda situada en-
tre la epistemologia occidental y ciertas formas de conocimiento local de
contextos (pos)coloniales, jno correriamos el riesgo de situar el pensa-
miento occidental como eje del pensamiento fronterizo? ;Ello no implica-
ria pensar que no hay actualmente un afuera del marco occidental politico
y epistemoldgico?
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- WM: Lo que mencionas es un problema de Baudrillard y quizis del
pensar europeo que trata de resolver sus problemas de la manera mds justa
y democritica posible. Es un debate curopeo, como el de Las Casas con
Sepilveda, en el cual no estuvieron involucrados los indigenas. Como dije
en la respuesta anterior, el pensamiento europeo tiene su lugar en la pluri-
versidad como proyecto universal, pero no veo por qué tenga yo que invo-
lucrarme en lo que es un problema para Baudrillard, pero no para mi. En
todo caso podemos hablar de igual a igual si llegamos a entender que sus
problemas no son los mios ni los mios los de él. EI pensamiento fronterizo
y la opcién descolonial son otra cosa, otra opcién, y no ya la opcién de
Baudrillard. Con esto no intento ponerme de igual a igual con Baudrillard
en el mercado, puesto que su valor de cambio excede en mucho al mio. Con
hablar de igual a igual me refiero a otro nivel, en el nivel en el que los seres
humanos dialogan en pro del bien com(n, independientemente del valor
intelectual de cambio de cada uno de los dialogantes. En los dltimos cinco
aftos estuve en el mismo coloquio con Baudrillard unas cinco veces (los
encuentros de la Académie de la Latinité). Nunca hablamos. Una vez com-
partimos por un rato una mesa de restaurante. Recuerdo que €l escuchd al
menos una de mis ponencias. Yo escuché un par de las suyas. Lo que esta-
ba claro para ambos es que ninguno de nosotros tenia nada que decir al
otro. El pensamiento fronterizo y la opcién descolonial pertenecen a una
esfera de opciones que sin estar en conflicto tampoco estdn en didlogo con
¢l pensamiento posestructuralista.

La segunda parte de la pregunta es bien interesante y esclarecedora con
respecto a la problemdtica de la primera parte de esta misma pregunta. En
primer lugar, la respuesta es que si, el pensamiento fronterizo presupone,
i la globalizacién de la epi occidental a partir del si-

P
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glo xv1 hasta hoy, a través de la teologia cristiana, de la filosoffa y ciencia
seculares, asi como de las tecnologias y bionanotecnologias de hoy. En

gundo lugar, y r iendo lo anterior de una manera un tanto brutal, lo
que ocurri6 desde el siglo xv1 hasta la actualidad (por cierto no linealmen-
te, sino en complejos nodos de heterogeneidad histérico-estructural) fue no
solo la expansion econémica y politica (p.ej., el Estado-nacién), sino fun-
damentalmente epistémica. Asf surgieron las categorfas (generalizando) de
humanitas y de anthropos (bérbaro, primitivo, comunista, terrorista, delin-
cuente, extranjero, etc.). Anthropos no es el afuera de humanitas, sino su
exterioridad: esto es, solo y dnicamente ¢l observador u observadora, el
dicente o la dicente, que asume la fe de la A itas, es quien ij la
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nocién de anthropos. Anthropos es la exterioridad no ontol6gica; es decir,
el anthropos solo existe en la imaginacién, el discurso y la accién concu-
mrente de quien se asume y se ubica en la humanitas. Pues bien, el pensa-
miento fronterizo surge al asumimos en el haber sido clasificado como
anthropos, en el emocionar del ninguneo y en la guerra epistémica frente a
la violencia imperial, racista y ontol6gica. Es decir, si el anthropos no exis-
te como tal, fue una categoria inventada como ontoldgica a partir de la
episteme occidental. De modo que mi didlogo con Baudrillard, y posicio-
nes equivalentes (como las opiniones de Las Casas) seria el didlogo del
pensar fronterizo habitando la exterioridad del anthropos, es decir, habitan-
do las fronteras, frente a un pensar y ser critico (como el de Baudrillard y
Las Casas) en el seno mismo de la humanitas.

Dicho esto, el pensamiento fronterizo y el ser habitando las fronteras
constituyen la columna vertebral de la opcién descolonial. Sin duda que
hay otras opciones. Una de ellas es la que propone Baudrillard. Vean por
ejemplo como este tipo de reflexién responde a urgencias existenciales y
epistémicas variadas del «soy donde pienso»"’. No hay pues riesgo de acep-
tar el hecho de que Occidente se expandi6 por el globo con sus categorias,
sus formas politicas, su economia, etc. No veo riesgo en lo que es histéri-
camente inevitable. Por lo tanto, el pensamiento fronterizo surge del habi-
tar no el afuera, sino la exterioridad, el afuera construido por el adentro.
Como dije antes, no hay «bérbaros», ontolégicamente. El bérbaro y el pri-
mitivo, desde Las Casas a Lafitau, es invencién del sistema categorial y de
los agentes occidentales. De modo que aceptar el ser birbaro no es aceptar-
me ontol6gicamente como bérbaro, sino aceptar que desde las categorias
éticas y politicas imperiales me han clasificado como bérbaro. Fausto Rei-
naga, pensador radical aymara, decia: «No soy indio, carajo. Soy aymara.
Pero me han hecho indio y como indio voy a pelear». Pues ahi estd la con-
dicién bésica del habitar la frontera y de la generacién del pensamiento
fronterizo.

- Ml y RS: a) Parece que el subalterno se estd convirtiendo en una ca-
tegoria tedrica que puede llegar a modificar nuestra epistemologia, que-
brando su narraci6n histérica lineal, sus alegorias nacionales, sus paradig-

17. Véase: hitp:, ionesi ionales.info/RRIV/N7/ ignolo.pdf
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mas teéricos y politicos jel subaltemismo podria ocupar el lugar del mar-
xismo? En ese caso, ;no existiria el peligro de instrumentalizar una vez
més al «otro» para conseguir activar nuevos paradig| de p )
para generar nuevos espacios teéricos, |gnorando una vez mis su realidad
y necesidades?

b) Usted perteneci6 en disidencia al Grupo Latinoamericano de Estu-
dios Subalternos que se inspir6 en el Grupo de Estudios Subalternos de la
India para generar un debate sobre la colonialidad en América Latina. Qui-
siéramos saber cudles son los puntos de confluencia y de divergencia entre
modernidad/colonialidad/descolonialidad y el proyecto del Grupo Latino-
americano de Estudios Subalternos (GLES).

- WM: Respecto a la pregunta a), no creo que la categoria de «subal-
terno» o «subalterna» tenga por si s6la esa fuerza epistémica. He escrito en
exlenso sobre este asunto recientemente; la nocién de «subalterno/a» se
ubica en coexi ia con la de damnés de Frantz Fanon (traducido al cas-
tellano como «condenados») y con la de «multitud» y «pueblo», que se han
retomado recientemente. Depende de la genealogia de p iento y de
sentimientos en la que uno se ubxque. unas u otras categonas adquieren un
rol preponderante. Para qui dedi experi los le-
gados coloniales en las Améficas. la categoria fund; | es la de d
puesto que con ella Fanon se referfa a los «racializados de la tierra», y por
lo tanto condenados en el proceso de racializacién imperial/colonial. Las
categorias de pueblo y multitud encajan mejor para quien siente y piensa en
las genealogias euro-norteamericanas, para quien habita ese espacio senso-
rial y categorial. Por su parte, «subalterno», que como sabemos fue intro-
ducido por Antonio Gramsci porque la nocién de «proletariado» no podia
abarcar la estratificacién social que él veia y experienciaba, fue trasladada
a India por Ranajit Guha. Cuando la categoria de subalternidad llega a In-
dia entra en el 4mbito de la dift ia colonial, y adquiere otro sentido: el
subalterno en India tiene una cara distinta al subalterno italiano. Y aqui no
hay universalidad que valga, sino globalizaci6n de categorias a través de la
diferencia interna imperial en Europa (p.ej., Italia y el sur de Europa) y la
diferencia colonial (la India colonizada por el Imperio britdnico).

La categoria de «subalterno» tanto cuando se refiere a personas como
ap iento, estd mal orientada. «Subalternidad» es una categoria critica
que permite poner de relieve clasificaciones sociales jerdrquicas construi-
das en el discurso hegeménico. No obstante, la categoria de «subalterni-
dad» no fue propuesta por aquellos identificados como «subalternos». La
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enunciacién que sostiene el concepto de subalternidad presupone privilegio
de clase y racial (élite econémica y/o intelectual). Después de todo ni
Gramsci ni Guha, ni ellos ni sus teorias, serian identificados como «subal-

ternos». Ambos per a la élite intel | italiana ¢ india, respectiva-
mente. Asf, los subalternos, cuando se refiere a personas, o lo subalterno
cuando se refiere a p iento, es en realidad una dife iacién construi-

da por el discurso hegeménico. Por lo tanto, corresponde hablar de «proce-
sos de subalternizacién» més que de subalternos, de manera similar en
cuanto a la raza. Raza como tal es una categorfa ontolégica construida —esta
vez— por el discurso hegeménico y no, como en el caso de subalternidad,
como una categoria critica de disenso. Esto es, el concepto de raza es ya un
concepto racista. Corresponde hablar entonces de «procesos de racializa-
cién». Habria que pensar —por otro lado y en contraposicién— hasta qué
punto el concepto de «subalternidad» es un concepto subalterno.

De modo que no estoy seguro de que el concepto de «subalterno» pue-

da cambiar mucho epistemolégi Creo, por el contrario, que el con-
cepto de damnés es el que permite un cambio radical y la apertura hacia un
-otro. El ) de «subalternidad» es crucial, en cambio,

para la apertura critica del marxlsmo pero en la esfera todavia del eurocen-
trismo, equivalente al concepto de «multitud» de los autonomistas italia-
nos. No se trata pues de preferir una categorfa o la otra, sino de aceptar que

per es a distintas esferas experienciales y categoriales, al mundo que
pertenecen esas categorias y en la que uno piensa y siente. Dicho esto,
icudl es el peligro al que aluden en la pregunta? Presiento que el presupues-
to de su pregunta es muy distinto al presup » de mi resp De ahi la
necesidad de aceptar mundos experienciales y goriales en coexi

conflictiva, en relaciones imperiales/coloniales de poder, incluido el racis-
mo epistémico y estético (aiesthesis, sentir).

b) Lo dicho anleﬂormeme ayuda a responder a la segunda pregunta. Fui
desde el comienzo bro disid del Grupo Latinoamericano de Estu-
dios Subalternos. Mi disidencia fund I, sobre la que escribi al menos
cuatro articulos, estaba en el punto de partida: un grupo de intelectuales es-
tadounidenses y latinoamericanos residentes en Estados Unidos, después de
la caida del Imperio soviético, de la crisis de la izquierda, de la experiencia
de Nicaragua, se redne para formar una especie de think tank con el nombre
de referencia. Consideré al proyecto meritorio y acepté la invitacién de unir-
me a él. En disidencia porque el proyecto esta vez adoptaba y adaptaba
teorias y formas de pensamiento del Tercer Mundo en vez del Primer Mun-
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do. Estd bien, pero se quedaba corto, porque borraba de un plumazo todo el
pensamiento critico y tedrico de la intel lidad sud: icana y caribefia,
tanto de criollos y mestizos como de inmigrantes a partir del siglo xix y de

dores radicales indi] y afros. Esta es la diferencia radical, ¢ irre-

dernidad/onlanialidad/d tanialidad

ducible, con el proyecto mc

II. Cuestiones para una «representacién-otra»

- Ml y RS: Permitanos realizar una breve reflexién final que concluya a
modo de interrogante. Una parte de nosotros se pregunta sobre el pensa-
miento descolonial y fronterizo y su aplicacién en la esfera del arte y la
politica. La identidad, la otredad y la diferencia se inscriben en el &mbito de
las representaciones, a partir de las cuales debatimos los conflictos del pre-
sente; pero, ;se podrian plantear los conflictos contemporédneos con rela-
ci6n al «otro» y la diferencia fuera del orden de la representacién? Parece-
ria que las representaciones siempre levitan sobre las cosas mismas sin
llegar a alcanzarlas nunca. Nos interesa pensar c6mo de un liempo a esta
parte algunas de las pricticas de reivindicacion del «otro» y la diferencia
comienzan a ensayar una suerte de extrafiamiento o emancipacién de las
formas de relacionarse con las representaciones. No nos referimos a la lla-
mada «crisis de la rep i6n», sino al do impulso de moverse en
un espacio en el cual la experiencia del «otro» y la otredad no pasa por el
circuito de verse reducido a la configuracién de su representacién, sino
quizés a la configuracion de su visién, su pensamiento. Se diria que lo que
se €n juego preci es el juego moderno del representar (no
solo escopi o sino referido también a los siste-
mas de representacion politica, a la democracia, etc.).

La racaille («chusma juvenil») ~descendientes de emigrados tuneci-
nos, argelinos, gal pero fi ya (que di6 los suburbios
de Paris tras la muerte de un joven perseguido por la policia)-, sin emitir
discursos, sin lideres ni acomodo en ninguno de los cc ios de los
soci6logos franceses, ni en las imégenes que les atribuye la prensa, es como
una forma de insurreccién u opacidad que actda di contra la
méquina de representar (sin aspirar a formar parte de ella) y los regimenes
de realidad que aquella administra en connivencia con la democracia. El
filésofo Jacques Rancigre ha escrito recientemente sobre ello, pero también

&'
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resuena en la critica que nos llega, no sin opacidad, desde la publicacién
Tigqun/Comité Invisible. ;Qué opini6n tiene al respecto? ;Existe una for-
ma de negociar la alteridad, de superar las relaciones de poder (coloniales
en este caso), sin pasar por las estrategias de i6n?

Entre los intelectuales es habitual reconocer la posicién que afirma que
el «otro» ha de conquistar un espacio de representacién propio, auténomo,
y por ahi se desplegaria su fuerza ipadora. Pero los regi de la
representacion y las formas de gobierno que los administran encuentran mo-
dos de gestionar estos significados otros. Los jerséis de Evo Morales —por
elegir un ejemplo que podria resultar anecdético- nos son presentados en
Europa de un modo costumbrista, pintoresco y naif, hecho que, como usted
ha indicado, demuestra la incapacidad europea para entender el giro desco-
lonial de las politicas de lo bolivariano, que confundimos con un mero giro
a la izquierda. Usted nos recuerda que tanto indigenas como no indigenas
votaron a Evo «no porque los representase, sino porque los involucraba».
¢En qué io», en relacién con los di s de la i6n, nos
sitda el pensamiento fronterizo? ; Tendria sentido pensar en un movimiento
de descolonizaci6n de la representacién dinamizado por los medios del arte?

Pero quizés no se trate de negar la representacién, de negar el modo por
el cual construimos y mediamos con el mundo, solo porque un modo de

| nos con las rep iones nos aleje o nos enfrente a €él. Es por
ello que entendemos que lo importante no es quién es Marcos o quiénes son
los zapatistas, sino lo que rep y lo que repr y esto es algo

que solo es posible mediante la poesfa, la méscara y la metdfora: «El EZLN
es un ejército que combate con metéforas en lugar de con balas, que aspira
a ganar perdiendo, desapareciendo, dejando de ser. Un cuerpo guerrillero
que no se erige, como antafio, en vocero de la mayoria, sino de una minoria,
la indigena. Que exterioriza a través de la médscara a los socialmente invisi-
bles», La méscara de Marcos, su teatro, su poesia, es quiz4 lo que permite
que el comin se redina. Mediante la repeticién de esa méscara la colectivi-
dad est4 presente. «Todos somos Marcos» dicen los zapatistas. En la gran
marcha hacia México DF, los zapatistas portaban una pancarta que decia:
«Detrés de nosotros estamos ustedes». Es el suefio colectivo de la igualdad
—que se sabe habi de «La Realidad»- el que se p ; pero tambié
lo hace rep indose, no lo olvid Para vincularlo con su pensa-
miento hemos tomado la siguiente cita de su texto «Evo Morales: ;Giro a
la izquierda o giro descolonial?»:
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«El giro descolonial consiste en una serie de desprendimientos y de
cambios en los términos de la c i6n, mi que la izquierda solo
cambia los contenidos y se mantiene dentro de las mismas reglas del juego de
lac logi: éntrica» (Mignolo, 2005).

T do el ejemplo de los zap ;estos cambios en los términos de
la conversaci6n podrian ser entendidos como «cambios en los términos de la
representacion»? Més allé de la alteridad como tema, de lo colonial como
contenido... ;Cémo podrian incorporar las précticas artisticas este cambio
en los términos de la representacién y participar del giro descolonial?

- WM: Bueno, estas preguntas resumen una plataforma futura del pen-
sar y del hacer en todas las esferas sociales del vivir, y también globalmen-
te, no solo en la zona mediterrdnea y atléntica, desde el sur de Africa hasta
Nueva York.

Empecemos por la idea de «representacién». En nada de lo que he es-
crito en los iltimos 25 afios aparece la palabra «representacién». La he
eludido sistemética y cuidadosamente. ;Por qué? Si hablamos de represen-

tacién asumimos que hay algo que se rep y quedamos atrapados en
el signo, significante/significado que, por cierto, no es un concepto univer-
sal sino occidental, en el ido de que ion recorri6 el camino de

Grecia hacia el oeste: de Roma a Francia. Por lo tanto, es un concepto re-
gional que la semi6tica tomé como universal, en paralelo a la idea de que
el inconsciente es universal y no es una idea regional que surgié en Austria
y se propagé a Paris. La filosofia musulmana, que partié de Grecia, no
prest6 atencién al concepto de signo y representacion.

En vez de ello, podemos partir de ixiptla. Serge Gruzinski nos ensefid,
en notables pdginas donde se explicaba el sentido de ixiptla en la filosofia
néhuatl, lo siguiente:

«La representacion indigena, si es que se puede hablar aquf de represen-
racion (itdlicas mfas, WM, tendia, pues, a la calca de la realidad sensible,
aunque se refiriera a ella. Un concepto ndhua permite llevar més lejos el and-
lisis: ixiptla. Los evangelizadores franciscanos lo utilizaron para denominar
el fcono cristiano, la imagen del santo, mientras que antes de la conquista
designaba varias manifestaciones de la divinidad. Son ixiptla la estatua del
dios ~di con los conquistad el fdolo—, ladivinidad que aparece en
una visién, ¢l sacerdote que la “representa” cubriéndose de sus adomos, la
victima que se ierte en el dios d do al sacrificio. Las diversas “sc-
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mejanzas”™ -es asf c6mo se traduce a veces en espafiol ixiptla— podrfan yux-
taponerse en el curso de los ritos: el sacerdote que “representaba” al dios se

colocaba al lado de la estatua que “rep , 5in que, empero, sus apa-
riencias fueran por fuerza idénticas» (Gruzinski, 1994).

h

Ustedes tienen, por cierto, el d de usar «repr i6n» y re-
fiexionar a partir de tal concepto. Yo no tengo ninguna obligacién a ello y
reflexiono a partir de ixiptla. Creo que la filosofia zapatista tiene como base
ixiptla y no rep i6n. Lo que des dicen sobre la representacién de
Marcos es un problema de Vds. y no el de Marcos, David, Tacho o Maria,
etc. Ese mundo no es platénico, es la continuidad de la filosoffa mesoame-
ricana enfrentada —pero sin perder sus fundamentos- con la filosofia platé-
nico-cristiana. En este sentido, el pensamiento fronterizo es enemigo de la
representacién y muy amigo de ixiprla, aunque no puede evitar la idea de
representacién porque se ha globalizado. Y esta conversacién es un ejem-
plo al canto. De modo que pensar a partir de ixiptla presupone enfrentarnos
con representacion, mientras que la idea de representacion ignora y silencia
ixiptla. De esta tensién, en todas las esferas del saber, del ser y del estar,
surgen el pensar y el hacer fronterizos. No se trata claro de atravesar fron-
teras, sino de morar en la frontera que indica la «barra» en la expresién
modernidad/colonialidad.

Para mi la nocién de representacion es una de las anclas de la tiranfa de
la genealogia del pensar desde Platén y Aristételes hasta nuestros dias,
desde Grecia y el norte del Mediterrdneo cruzando el Atldntico. Con esto
quiero decir que no creo que «representacién» sea un concepto clave en la
filosofia drabe; ni que lo sea en el pensamiento indigena en las Américas,
ni en el hinduismo o confucianismo. Doy algunos ejemplos, puesto que
seria muy largo de otra manera.

Jorge Luis Borges lo intuy6 cuando escribi6 una de sus tantas magnifi-
cas piezas en pocas paginas. Esta la titul6 «La busca de Averroes». Como
recordarén, el asunto es que Averroes estd traduciendo a Aristéleles y se
estanca cuando llega a la palabra «mimesis». No un equi
en el drabe. Se pone de pie, camina hasta la ventana, pensando en c6mo
resolver el asunto, y mira mientras piensa a unos nifios jugando en el patio.
El narrador cuenta que el juego de los nifios consistia en que cada uno de
ellos pretendia ser otra cosa o persona distinta de la que era. Averroes vuel-
ve a su escritorio y sigue traduciendo, pero deja en blanco esa palabra para
la cual no ha encontrado equivalente.
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Alton L. (Pete) Becker, lingiiista y epistemé6logo que dedicé su vida al
entendimiento de la historia, pensamiento, cultura, etc., de Java, escribié
hacia finales de 1970 un articulo ble «Text-Building, Epi vlo-
gy and Acsthetics in Javanese Shadow Theatre». Empezd preguméndosc
en ese articulo, c6mo explicarle en qué consiste el teatro javanés de som-
bras a una audiencia occidental familiarizada con Aristételes. Recuerda a
continuacién, citando a Aristételes, las reglas que este establece para la
tragedia. Becker observa, a continuacién, que quien siga las pautas de Aris-
tételes no entenderd un comino del teatro javanés de sombras. Estamos de
nuevo en la esfera de ixiptla.

El escritor alemén Peter Bischel cuenta una anécdota de su experiencia
en Bali con su maestro, un joven balinés. En una de las frecuentes conver-
saciones, Bischel le pregunta al joven si €l creia en la historia del principe
Rama —una de las leyendas sagradas en el hinduismo-; si creia que tal his-
toria era verdadera. El joven respondi6, sin dudar un momento, que si lo
era. Bischel le preg que si,en ia, crefa que el principe Rama
habfa vivido en algin momento en algiin lugar. El joven, de nuevo sin
duda, le respondi6 que €l realmente no sabia si el Principe habia vivido en
algin lugar y en algiin tiempo. Bischel le dice al joven, en tono interrogati-
vo: «;Entonces se trata de un relato?». A lo cual el joven, sin duda, le res-
ponde que si, que es un relato. «Entonces», continda Bischel, «;algin ser
humano lo debe de haber escrito?». «Esto es», aclara Bischel, «algdn ser
humano cont6 o escribi6 el relato», «Si», responde el joven, «sin duda que
algin ser humano lo escribié». «Por lo tanto», continda Bischel en tono triun-
fante, «bien puede ser el caso que quien escribi6 el relato, un ser humano,
¢lo puede haber inventado?». El joven replica que es muy posible que
quien lo escribi6 io haya inventado, lo cual no cambia en nada el hecho de
que el relato sea verdad o verdadero. «Entonces», concluye Bischel, «bien
puede ser el caso que el principe Rama no tuvo existencia y no vivié en este
mundo». Exasperado el joven le responde: «Pero ;qué es lo que usted quie-
re saber, si el relato es verdad o si la historia ocurrié?». Bischel contraargu-
menta diciendo que los cristianos creen que su Dios Jesucristo existié y
vivi6 en la tierra en un tiempo especifico, etc., etc. El joven después de
escuchar y meditar responde que ha sido bien informado sobre las creen-
cias de los cristianos, pero que todavia no entiende qué es para ellos, «y
para usted (refiriéndose a Bischel) que vuestro Dios haya estado en la tie-
rra, si intuyo sin embargo que los europeos no son piadosos. ;Es mi intui-
cién correcta?». A lo que Bischel responde: «Si, si lo es».
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Finalmente, resumo una de las tesis centrales del pensamiento de Hum-
berto Maturana, ¢l cual ha sido siempre influyente en mi propio pensamiento,
y esté registrado en algunos de mis escritos en qué consiste esa influencia.
Para el caso, lo que importa es lo siguiente. Humberto Maturana (y su colega,
Francisco Varela, qui han publicado varios trabajos en colaboracién)
sostiene lo siguiente: «Todo lo que se dice, es dicho por un observador».
Dejemos de lado la elaboraci6n de por qué el concepto de «observador», para
el cual Maturana tiene una explicacién convincente. Digamos que se trata de
un argumento en la esfera de la ciencia, de la biologia y la neurofisiologia,
més exactamente. Si partimos de esta premisa, es posible distinguir entre «el
decir de la gente» (citando a Ortaga y Gasset) y el particular «decir de la
ciencia» (y ya voy al arte, al concluir esta respuesta). Hay creencias que sos-
tienen dos esferas (diversas, complejas) de comprender el mundo; a la una la
llama objetividad sin paréntesis y a la otra objetividad entre paréntesis. En la
primera, se asume una correlacién, cuasi uno a uno, entre el decir y lo dicho,
entre la enunciacién y lo iado. En la da, en cambio, se asume que
la correlacin entre la enunciacion y el enunciado es vélida en el limite de las
premisas del sujeto dicente. La primera opcién conduce a la creencia en la
universalidad. Y cuando hay competencia entre varios proyectos en el 4mbito
de la objetividad sin paréntesis, la opcién es la de destruir la opinién distinta
a la mia. En cambio, en la esfera de la objetividad entre paréntesis se asume
que, aunque no comparta el decir de un enunciante B o C, la objetividad de
mi mundo es consistente con las premisas a partir de las cuales lo concibo.

El primer d&mbito, de la objetividad sin paréntesis, es el mundo de la
«representacién», de la denotacién, de la mimesis. El segundo, es el mundo
de la «enaccién», del hacer pensando y del pensar haciendo; o mejor, sim-
plemente del «ser», no en el sentido heideggeriano ni tampoco levinasiano,
sino en el del «ser que es haciendo» y para el cual no se trata de «represen-
tacién» ni de conflicto de representaciones (todas las cuales representacio-
nes aceptan que es necesario que haya representaciones), sino de un cam-
bio de terreno en el sentir y en el pensar. Nos preguntamos entonces sobre
las «enacciones» (no digo performance por sus relaciones con la represen-
tacién y la teatralidad como representacién), sobre el cambio de terreno y
del cambio en los términos de la conversacién que se desprenda (en la ex-
terioridad), de la tirania de la representacién. Ahora bien, en la medida en
que la «representaci6n» es un concepto imperial que contribuy6 a la colo-
nialidad del ser y del saber (como lo muestran los ejemplos de ixiptia y del
Jjoven balinés, principal pero también lo sugieren el de Borges y el
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de Maturana), la pregunta de ustedes seria qué tipo de «representaci6n-
otra» contribuiria al giro descolonial. O, dicho de otra manera, ;qué seria
una imagen (fotogréfica, pictérica, escultérica), esto es, una sensacién ocu-
lar de formas distintas a la escritura alfabética o cirilica o signica, que nos
conduzca a una representacién-otra? En primer lugar se trata de que lo que
vemos estd relacionado con lo que sabemos, presuponemos, pensamos,
sentimos. Esto es, no hay imagen en el mundo, ni generada por la vida or-
génica ni por la mano de los seres humanos, que lleve en si misma la «esen-
cia de la representacién». Si para los indigenas la montafia es sagrada por-
que no operan con la distincion entre significante y significado, y los
cristianos son incapaces de ver las cosas de esa manera porque operan so-
bre la base de la distincién significante-significado (y por lo tanto represen-
tacién), no hay ninguna obligacién (m4s all4 de la comodidad, la costumbre
0 nuestras creencias en la objetividad sin paréntesis) en aceptar que los
principios cognitivos cristianos son los tinicos legitimos.

£ Qué vemos aqui?
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Un anciano en algidn lugar desértico y montafioso. Un retrato se dird,
siguiendo la tradicion pictérica del Renacimiento italiano hacia el presen-
te. Pues bien, el titulo de esta imagen pictérica es El viejo y el mar. Fue
pintada por Zoritko Dorzhiev, nacido en Uldn-Udé, Siberia, en 1976%.
Toda o la mayor parte de su pintura consiste en desmontar y desobedecer
la genealogia pictérica occidental, robar y devolver, transformada por la
experiencia de vida y apropiacién desobediente de la tradicién pictérica
imperial, imigenes en guerra. Asi, esta imagen mds que rep algin
tipo social humano de la repiblica de Buriatia se devuelve como un bu-
merd4n a la historia pictérica occidental. Asi, tenemos dos espacios opcio-
nales de lectura: una, que Zorikto imita y adapta la pintura occidental, y
a través de esta adaptacién, «representa» tipos sociales de su entorno; la
otra, que Zorikto enactiia procesos de descolonizacién del ser y del saber
a través de la pintura. En el primero caso, operamos en el dmbito de la
objetividad sin paréntesis y todas sus consecuencias, desde la filosofia a
la ciencia, el arte y la cotidianeidad. En el segundo, operamos en el 4m-
bito de la objetividad entre paréntesis y, en ciertos casos, en el &mbito de
1a opci6n descolonial, de la descolonizacién de la universalidad y el tota-
litarianismo de la «rep i6n». Una rep ién-otra seria enton-
ces actuar, enactuar, vivir, filosofar, en el 4mbito de la objetividad entre
paréntesis.

18. Toda esta secci6n sobre Zorikto fue elaborada en conversacién con Madina Tlostanova,
cuyas vivencias de Asia Central y el Cucaso, entreveradas con su residencia en Mosct
durante muchos afios, tanto como sus conocimientos histéricos y teéricos, me ayudaron
a comenzar a comprender a Zorikto. Aunque es importante notar aquf lo siguiente: cuan-
do me encontré de casualidad con la pintura de Zorikio durante una visita con Madina
Tlostanova al Museo Oriental de Mosci, el impacto fue magnético. Me quedé mudo y
boquiabierto, como se dice. No se trataba tanto de la belleza, del sentimiento de lo bello
junto al de lo sublime del que nos habla Kant, sino del impacto aiestético. Senli y entendi
que el «ser» Zorikto es ser en la frontera: esto es, en la transculturalidad de las colonias
y la conciencia estética, ética y politica que lo lleva a la préctica descolonial mediante la

pintura. Véase: http: php jal&lanes.
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Veamos otra pintura, también de Zorikto:

Una i6n autoorientalista de su propio entorno, guerreros bu-

riatis en el dcsxeno, y uno de ellos vigilando la posibilidad de algin enemigo
al acecho. Un segundo elemento que salta a la vista es que el vigia no estd
mirando hacia el valle, sino hacia «la cimara» o hacia «el pintor» que con la
paleta los estd representando. Bueno, se podria decir también que se trata nada
més que de las técnicas de écriture en las que el escribiente, para evitar la fa-
lacia representativa, denuncia su propia actividad de representacién en el acto
de representar. Esta serfa una lectura muy parisina y posestructuralista: hacer
que la representacién apunte el dedo hacia el acto de representar. Pero aquf
estamos en la Repiblica de Buriatia, una colonia de la Unién Soviética desde
1923 a 1992. Los buriatis son mongoles que habitan en Siberia, para quienes
el budismo est4 en su piel como el cristianismo para las regiones bajo la in-
fluencia de Roma. También el cristianismo lleg6 a Buriatia, pero solo después
de que la regi6n fue incorporada al Imperio ruso; y el cristianismo en cuestién
fue el cristianismo ortodoxo, heredero de Bi i0, y su correspondi lega-
do visual. En fin, metaforizando, podriamos leer esta pintura como otro tipo
de enaccidn: Zorikto mirando a Occidente, habitando un mundo en el cual las
sensaciones visuales, las formas, los colores fueron invadidos por la pintura
occidental, pero cuya invasién, inevitable, ya no es la llave maestra ni la guia
soberana de formas de ver, sentir y pensar. Occidente, como dije antes, es
inevitable. Y es imperial/colonial. Seguir el juego de la representacion es cam-
biar el contenido, pero no los «términos de la conversacién». La enaccion, en
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contextos de doble y triple colonizaci6n a distintos niveles y esferas: del zara-
to ruso, la Unién Soviética y la colonizacién a distancia de las formas occiden-
tales de arte pictérico a través de la educacién y de la colonialidad del saber.

Una més:

El titulo es Jugar a las escondidas Il (abcde 1, se traduciria en inglés
como «hide and seek»). Debajo del titulo hay un poema:

Mens socxuan Kouteit Beccmepraaift,
KaK OH XHTPO COPATAI CBOKD CMCPTh.

51 ToNeE XOTeNR TaK e¢ CpATATH,

HO HC 3HAaNG, ¢ ee HakTH,

En traduccién libre seria algo asi:
Estaba fascinado con la figura de Koschei, el inmortal.
Qué manera tan sutil y maestra de esconder su muerte.
Hubiera querido yo también esconder la mfa de igual manera.
Pero no sabfa dénde encontrarla.

Koschei es un personaje clésico en los cuentos de hadas rusos”. Sin
embargo, la imagen no se corresponde con el imaginario visual de la histo-

19. Véase: hup://es.wikipedia.org/wiki/Cuento_de_hadas
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ria y cultura eslavas y del cristianismo ortodoxo. En el contexto de la pin-
tura de Zorikto, la imagen provoca sensaciones ligadas a Siberia y, en
cuanto a la inmortalidad y de nuevo en el contexto de Zorikto, a la presen-
cia de Purana (memorias de tiempos antiguos) en la tradicién hindd. Pero
recordemos que no se trata de un pintor formado (espiritual, subjetiva e
ideol6gicamente en la historia ruso-soviética), sino en una de las colonias
de ambos; una colonia entreverada con memorias no-eslavas, ni comunis-
tas, ni del cristianismo ortodoxo. Sk pintura la leo precisamente como pen-
samiento fronterizo enactuado en un arte de descolonizacion mds que de
representacicén. En este caso, Zorikto no apunta sus armas hacia el occiden-
te europeo, marcado por el R imi ylall i6n, sino més bien
hacia la expansién rusa y soviética en Siberia. Podemos leer a Zorikio en
términos de representacion, de su mundo o de si mismo. Pero si lo leemos
asi, quizés lo leemos al contrario de lo que su pintura genera: enacciones
descolonizadoras que denuncian el imperialismo filoséfico del concepto de
«representacion».

En fin, como dije, estamos empezando un largo proceso a escala glo-
bal; un proceso pluriversal de objetividad entre paréntesis donde ya no hay
lugar para los universales abstractos ni tampoco lugar para interpretar a
Zorikto como una suerte de auto-orientalizacién, de «representacién de si
mismo» en vez de la «representacion imperial». La representacién-otra no
puede ser sino enaccion, a riesgo de 1l otra y de se en el
mismo juego limitado del uni li de la mimesis, de la denotacién,
de la representacién, de la objetividad sin paréntesis, de la distinci6n entre
significante y significado, de la identificacién de verdad y ocurrencia, etc.
De aqui podemos pasar a entender de qué trata la insurreccién de los jéve-
nes de las barriadas parisinas, o del proyecto que asoma en Evo Morales.
Sin duda, vivimos en un mundo donde la creencia en la objetividad sin
paréntesis es hegeménica. Con ella nos enfrentamos en la opcién descolo-
nial, con ella se enfrentan los jévenes, se enfrenta Morales, se enfrenta
Zorikto y tantos otros. De ahi también el pensamiento fronterizo como mé-
todo de la opcién descolonial.

Cémo lo harian ustedes en Europa, eso ya no sabria decirles. Les de-
vuelvo la pregunta. En todo caso sugeriria desmontar, poner el concepto de

p i6n entre paréntesis, reconocer que es regional (greco-latino),
moderno/imperial europeo (p.¢j., Renacimiento, llustracién, guerras mun-
diales); poner entre paréntesis a Rafael y a Picasso, etc., y tirarse a las aguas
de otros lagos (mis ejemplos aqui intentan ser un botén de muestra), Si
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g s en la rep i6n, y en la historia occidental del arte, y no
cuestionamos el concepto mismo de arte, etc., no saldremos de la represen-
tacién, por més «otra» que le pongamos. Lo que yo hago y pienso, y mi
lectura de Zorikto, lo hago y pienso a partir de mi propia experiencia de
hijo de inmigrantes en América del Sur y de habérseme ubicado como his-
pano latino en Estados Unidos. De ahi la geopolitica del conocimiento (del
sentir y del pensar) en un mundo todavia atravesado por la diferencia colo-
nial, que es la que me toca més de cerca. Se trata ya de un desprendimiento
y de un cambio de marcha, de un cambio de los términos de la conversacién
més que de un nuevo (el truco de la modernidad, celebrar lo nuevo) en la
misma totalidad (y totalitarianismo) de una tradicién categorial y subjetiva
suprema y universal a la que todo el mundo tarde o temprano se tiene que
someter. Pareciera ser que la desobediencia categorial en el pensamiento y
del sentir en la subjetividad y el ser estén abriendo una sociedad politica
global que se desengancha del Estado, del mercado y de las instituciones
que controlan el conocimiento y la subjetividad. Desengancharse quiere
decir, de nuevo, estar en la frontera: tener que vivir en un mundo que es
como es y trabajar no para cambiar este mundo, sino para construir otro a
partir de las ruinas del mundo en el que estamos viviendo. La metéfora
zapatista aqui es fuerte: un mundo en el que quepan muchos mundos no
significa mantener este mundo haciendo lugar para otros mundos. Signifi-
ca crear un mundo en donde este, en el que estamos viviendo, quizés per-
sista en la reconstruccién de sus ruinas, pero no ya como «El» mundoen el
que la generosidad habermasiana se abre a que todo el mundo viva como
€l piensa y siente que se debe vivir.

Diria que esto es lo fundamental: no se trata de hacer un arte descolo-
nizador o pintura descolonizadora (caso en el cual queremos que las cosas
cambien para que sigan como estdn), sino de instrumentar proyectos desco-
lonizadores para los cuales nos servimos tanto de la pintura como de la fi-
losoffa, la ciencia, el teatro y de tantos otros instrumentos ya hechos o que
iremos inventando. Si no se da este cambio, si mantenemos la pintura, la
literatura, la filosofia, etc., y queremos hacerlas «de otra manera», cambia-
mos el contenido, pero no los términos de la conversacién. El proyecto
deberd definirse como proyecto descolonizador y la pintura y el arte como
una via entre otras de enactuar la descolonialidad estética, politica y ética-
mente.







V. ESTETICAS DESCOLONIALES






18. Anecdotario V

«Aesthesis descolonial», publicado en Bogotéd en marzo del 2010, fue una
invitacién de Pablo Pedro G6mez, editor de Calle /4. Revista de Investiga-
cidn en el campo del arte (n.° 4). La invitacién surgié en una de las clases
del doctorado en Estudios Culturales Latinoamericanos, creado y dirigido
por Catherine Walsh en la Universidad Andina Simén Bolivar, en Quito. El
concepto de estética descolonial ya habia estado circulando en ese semina-
rio, aunque aun sin tanto fervor, quizés por el 2003; ahi estaba Adolfo Al-
bén Achinte, profesor en el doctorado, quien habia comenzado a hablar de
descolonizar la estética y construir estéticas descoloniales en sus afios de
estudiante del doctorado. Pero en el seminario del verano de 2010 eran ya
seis estudiantes, al menos, los que estaban reflexionando sobre el tema.
Uno de ellos era Pedro Pablo Gémez; y fue ahi donde me invit6 a contribuir
con un articulo en la revista que él editaba. Después de publicar el articulo,
o quizés en el proceso de publicacién, Pedro Pablo Gémez sugiri6 organi-
zar un acto, conferencia y exhibicién, en torno a «Estéticas descoloniales».
Y lo hicimos, como cocuradores (0 cocomisarios). La exposicién y las
ideas expuestas en los talleres generaron una considerable polémica publi-
cada en [esferapublica]'.

Personalmente, mi interés por la cuestin estética en el horizonte colo-
nial de la modernidad comenz6 en 2004, cuando Manuel Borja-Villel, en-

1. Véase: http://esferapublica.org/nfblog/?p=18027. El ponal [esferapiblica] fue fundado
en el 2000 por el artista Jaime Iregui.
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tonces director del Museo de Arte Contemporéneo de Barcelona (MACBA),
me invit6 a dar una de las ponencias principales en la conferencia anual del
Comité Internacional para Museos y Colecciones de Arte Moderno (CI-
MAM) en Sio Paulo, en noviembre de 2005. La ponencia se titulé «Los
museos en el horizonte colonial de la modernidad». Fue publicada en la
pagina web de la asociacién; luego se reedit6é con modificaciones en el li-
bro editado por Jonathan Harris, Globalization and C iporary Art
(20117, y volvié a reeditarse con un subtitulo agregado: «Fred Wilson’s
Mining the Museum» en la colecci6n de articulos dedicados a la obra de
Fred Wilson. A Critical Reader, editada por Doro Globus (2011)".

Sobre «Activar los archivos, descentralizar a las musas: el Museo de
Arte Isldmico de Doha y el Museo de las Civilizaciones Asidticas de Sin-
gapur», presentamos la traduccién realizada por el MACBA, un texto rela-
cionado con un seminario que realizé en el marco del Programa de Estudios
Independientes (PEI), en junio de 2014, dirigido por Beatriz Preciado. Ori-
ginalmente, el articulo fue publicado en IBRAAZ: Contemporary Visual
Culture in North Africa and the Middle East en noviembre de 2013. Final-
mente, el intercambio con Francisco Carballo sobre estéticas descoloniales
es parte de un trabajo que llevé varios meses y que llegé a las 40.000 pala-
bras. Fue publicado como una larga conversacién descolonial por Edicio-
nes del signo de Buenos Aires (Carballo y Mignolo, 2014).

2. Este libro se puede consultar en intemet: htp://www.amazon.co.uk/Globalization-Con-
porary-Art-Jonatha is/dp/1405179503
3. El libro editado por Doro Globus puede en: http://ridi co.uk/publica-
tions/53




19. Aesthesis descolonial

«Como tedrica y artista, puedo sugenr una incondicional y clara repoliti-
zacién de una posicién apropiada. Posici significa tomar una postura
clara sobre las condiciones apropiadas para trabajar, vivir, actuar... Vivimos en
un tiempo en ¢l que no solo es importante hacer una obra de arte, sino que tam-
bién es ial i la(s) condicién(es) de vidas, la forma en
que nuestras vidas son producidas (...). Después de la cafda del Muro de Berlin,
uno podfa detectar en el Este (de Europa) un proceso muy répido de borrado de
nuestra historia particular, nos encontramos en un espacio sin memoria, sin
identidad. Tenemos que tomar esto como una especie de posicién cero. Mante-

nerme como si estuviera unida solo a una identidad particular y ser ciudad:
solo de la peq Repiiblica de Esl ia no es ' Yo propongo en-
sanchar esta situacién pensénd bién como ciudadana del mundon'.
(Marina GrZini¢, 2004).
1. El problema
El sigui relato estd basado en tres experiencias personales. Son tres

instalaciones museogréficas. No soy especialista en la historia ni en la cri-

4. N.de Ed.: Esta cita y las siguientes son traducciones libres del original en inglés.
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tica del arte. Mis observaciones, por lo tanto, son las de un ciudadano que
—cOmo tantas ofras y tantos otros— visita museos y se interesa por el arte. Es
también el relato de un turista en los muscos, cuya mirada estd basada en la
creencia de que la modernidad es un relato de salvacién que necesita de la
colonialidad, es decir, de la explotacién, la represién, la deshumanizacién
y el control de la poblacién para poder llevar adelante los procesos de sal-
vacién. Vimos esta doble cara en el siglo xvi, y la seguimos viendo en el
siglo xx1. Una vez que la méscara de la modernidad es puesta al descubier-
to, y la légica de la colonialidad aparece detrds de ella, surgen también
proyectos descoloniales, esto es, proyectos que forjan futuros en los cuales
la modernidad/colonialidad serd un mal momento en la historia de la hu-
manidad de los dltimos 500 aios. La tarea es gigantesca, y no consiste en
tomar al Estado o a los museos o a las universidades sin proyectos desco-
loniales que sostengan revoluciones «materiales». Lo que vi en estas insta-
laciones, la primera en 1992 y las dos dltimas en 2008, son las formas en
las que la estética —sobre todo en el arte, pero no solo- contribuye a los
procesos descoloniales.

La palabra aesthesis, que se origina en el griego antiguo, es aceptada sin
modificaciones en las lenguas modernas europeas. Los significados de la
palabra giran en torno a vocablos como «sensacién», «proceso de percep-
cién», i6n visual», i6n gustativa» o «sensacién auditiva». De
ahf que el vocablo synaesthesia se refiera al entrecruzamiento de sentidos y
sensaciones, y fuera aprovechado como figura retérica en el modemismo
poético/literario. A partir del siglo xvu, el concepto aesthesis se restringe, y
de ahi en adelante pasar a significar «sensacién de lo bello». Nace asi la
estética como teorfa, y el concepto de arte como préctica. Mucho se ha es-
crito sobre Immanuel Kant y la importancia fund Idesup iento
en la reorientacién de la aesthesis y su transformacion en estética. A partir
de ahi, y en retrospectiva, se comenz6 a escribir la historia de la estética,
encontrindose sus origenes no solo en Grecia, sino también en la prehistoria.

Esta operacién cognitiva constituy6, nada més y nada menos, la colo-
nizacién de la aesthesis por la estética; puesto que si aesthesis es un fen6-
meno comiin a todos los organismos vivientes con sistema nervioso, la es-
tética es una version o teoria particular de tales sensaciones relacionadas
con la belleza. Es decir, que no hay ninguna ley universal que haga necesa-
ria la relacion entre aesthesis y belleza. Esta fue una ocurrencia del si-
glo xvi europeo; y en buena hora que asi lo fuera. El problema es que la
experiencia singular del corazén de Europa se traslada a una teoria que
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descubrid 1a verdad de la aesthesis para una comunidad particular (por
ejemplo, la etnoclase que hoy conocemos con el nombre de burguesfa), que
no es universalizable. Lo anterior no significa que civilizaciones no europeas
desconocieran aquello que en Europa fue definido como «lo bello». Basta
observar cualquier civilizacién del planeta de la cual se guarden documen-
tos para comprobar que en el Antiguo Egipto y en la Antigua China, asi
como en Tawantinsuyu y en Andhuac, la satisfaccién de las sensaciones y
el gusto por la creatividad en el lenguaje, en las imdgenes, en los edificios,
en las decoraciones, entre otros, no eran ajenos a nadie. Tanto en la Europa
moderna, como en las civilizaciones antiguas, tales experiencias humanas
existieron. Por razones complejas, que tienen relacién con la construccién
de Europa a partir de 1492, la teorizacién particular de la experiencia
europea se universalizé. Sin duda, Kant hizo una fiesta en torno a estas es-
peculaciones, y teoriz6 el juicio con la belleza y, por lo tanto, con ¢l marco
de categorias que la explica, la estética.

Asi, la mutacion de la aeshtesis en estética senté las bases tanto para la
construccién de una historia propia, como para la devaluacién de toda ex-
periencia hésica que no hubiera sido conceptualizada en los términos
en los que Europa habia conceptualizado su propia y regional experiencia
sensorial. En la linea de Ia propia historia de las ideas y de las teorias
europeas, si bien la aesthesis tiene su origen en la lengua griega, esta cate-
gorfa no fue una preocupacion para AristGteles. Sobre lo que Aristételes
teorizé en el discurso de la Poética fue acerca de la poiesis; y en la poética,
mimesis y catarsis. Sabemos que la primera es equivalente a representa-
cién, y que la representaci6n tiene varias caras: pertenece, por un lado, a la
familia de la denotacién, un problema que Platén trat§ en su filosofia del
lenguaje. En este universo del discurso, representacién significa tanto «es-
tar en lugar de» (yo represento a Pedro en esta reunién) como «fingir que
soy» (en esta representacion teatral yo finjo que soy Pedro). En este senti-
do, la representacién pertenece al universo de la ficcién y del fingimiento.
De ahf que mimesis se trad como rep i6n 0 como imitacién. Por
su parte, catarsis significa purgar emociones, deshacerse de tensiones emo-
cionales. Tal experiencia se logra por variados caminos; y el arte es uno de
ellos, puesto que el psicoandlisis no era pensable todavia en la Antigua
Grecia.
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II. Minar el Museo

En 1992, momento de celebraciones ¢ impugnaciones, por los 500 afios del
descubrimiento de América —desde la perspectiva europea-, por el Gltimo
afio de libertad para las civilizaciones de Andhuac y Tawantinsuyu, o por la
invencién de América ~para europeos descendientes y disidentes como el
filésofo de la historia mexicano, Edmundo O'Gorman-, o por el preludio
de afios de comercio de esclavos africanos, Fred Wilson inaugurd la insta-
lacién que sin duda lo situ6 en el mundo del arte y en la historia del museo
como institucién.

Mining the Museum

La instalaci6n se inauguré en el Maryland Historical Society Museum de
Baltimore, en el tercer piso. Al salir del quien llegaba se -
ba con tres pedestales de marmol a la derecha, y en frente, otros tres a la iz-
quierda’. A la derecha, en pedestales més bajos, se vefan los bustos, recono-
cidos, de insignes prohombres de la civilizacién occidental. A la izquierda,
en los pedestales mis altos, no habia bustos, pero al acercarnos pudimos leer
nombres de personas inscritos en placas de plata; uno de ellos era el del es-
clavo negro, y luego liberto, Frederick Douglas; los otros dos nombres eran
también de esclavos negros. Una buena introduccién a lo que iba a venir.

Al recorrer la exposicién, nos encontramos con salas e instalaciones
que seguian la misma légica. Por ejemplo, en una vitrina titulada «Metal
Work» (Trabajo del metal) vimos, desde la distancia, una formidable co-
leccién de plateria. Nos acercamos curiosos, como nos acercariamos a todo
objeto expuesto en un museo, y al llegar, observamos que en el medio de la
vitrina habian sido colocadas las esposas que se usaban para sujetar a los
esclavos. En la sala siguiente se anunciaba «Modes of Transport, 1770-
1910» (Medios de transporte). De nuevo desde la distancia, vimos peque-
fias carrozas que nos llevaban a imaginar el modo de vida de la élite de
Baltimore a finales del siglo xvin y durante el siglo x1x; divisamos también

5. Véase: hitp-//vimeo.com/ | 1838838
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un cochecito para transportar a los nifios antes de que comiencen a caminar,
y al aproximarnos, en lugar de un bebé, nos encontramos con una capucha
del Ku Klux Klan. En otra sala, que llevaba el nombre de «Cabinetma-
king», dimos con otro ejemplo més: habia una serie de sillas antiguas que
apuntaban en la misma direcci6n; quien supuestamente se sentase en ellas
tendria su mirada dirigida hacia el frente, hacia un objeto de madera en
exhibicién. Evid las sillas per a las antiguas familias de
la élite de Baltimore; y la escultura era el poste en el que los esclavos eran
sujetados para azotarlos en la espalda. Entonces, ;qué estaba en juego en
estas y otras tantas instalaciones de Fred Wilson?

Intentemos entender la instalacién complementéndola con algunas de
las entrevistas y articulos sobre el artista. Wilson estuvo a cargo de la ins-
talacién de apertura del Museum of World Culture, en Gotemburgo (Sue-
cia), en 2004. El titulo de la instalacién fue «Site Unseen: Dwellings of the
Demons» (Lugar invisible: moradas de los demonios). En una conferencia
de prensa, la directora del Museo, Jette Sandahl, declar6 que cuando invité
a Wilson, le habia pedido que sacara a relucir lo que se encontraba bajo la
superficie del museo®; agregé que le habia requerido que sacara los demo-
nios a la superficie, porque «Wilson es muy diestro en mostrar de manera
interesante y sutil los pilares del poder colonial, los presupuestos evolucio-
nistas, el racismo y el sexismo, aspectos fundamentaies que estén en el in-
terior de nosotros mismos, pero que han sido olvidados con el correr del
tiempo»’. Los demonios que Wilson sac6 a relucir esta vez no fueron los de
la historia de la esclavitud en Estados Unidos, sino la historia del Museo de
Gotemburgo, que se habia apropiado de objetos de las civilizaciones indi-
genas, principalmente de los Andes y de América Central. En 1931, por
ejemplo, Rubén Pérez Kantule, un indio kuna, habia ido a Suecia para ob-
servar, en el Museo, juna coleccién de objetos de su propia comunidad!®

6. Esto cs precisamente o que hizo Wilson en Baltimore: armé la instalacién con piezas
archivadas en ¢l depésito del musco.

7. Museum of World Culture. «E.lhbluon “Fred Wilson-Site Unseen: Dwellings of the Dc-
mons”. The man who inthe murky 2004. La
ya no estd disponible en la pﬁpm web del museo: quizds debido 2 1a controversia que
generd la exhibicidn.

8. La mayorfa de las fotograffas de la exhibicién de Fred Wilson estaban disponibles en la
web del museo: http//www. Yo tuve el pri-
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La pregunta entonces seria: ;cudl es el proyecto de Fred Wilson? El 30
de abril de 2004, el critico de arte Holland Cotter publicé un articulo en ]
New York Times acerca de las instalaciones de Wilson entre 1979 y 2000.
El texto se basé en la exhibicién «Objects and Installations 1979-2000» en
el Studio Museum de Harlem. El titulo que a Cotter se le ocurrid para este
articulo fue sugerente: «Pumping Air Into the Museum, So It’s as Big as
the World Outside» (Hinchar de aire el Museo, para que sea tan grande
como el mundo exterior). Como vemos, el titulo pone de relieve la frontera
que salvaguarda al museo, como institucién, del mundo que se supone que
el museo nos ayuda a entender. Para convencer a sus lectores de la impor-
tancia de la obra creativa de Wilson, Cotter no tiene otra alternativa a la
cual recurrir que al posmodernismo. Segin el autor, la grandeza de Wilson
consiste en responder a las premisas del posmodernismo, interpretacién
que choca con lo que yo habfa visto en «Mining the Museum». A mi modo
de ver, la obra de Wilson no es posmoderna, sino descolonial. Sin embargo,
Cotter presiente que algo no encaja exactamente entre la obra de Wilson y
los objetivos del pensar, sentir y hacer posmodernos, por lo cual se detiene
en una justificacién del término:

«Llamenlo una actitud, una fase o una dad, pero el p demismo
hizo al menos algo grande y bueno. Llovié a cdntaros sobre la fiesta -princi-
| blanca, princif solo con invitacién— que durante
mucho tiempo habfa sido el arte occidental. Lo hizo i do, con pre-
guntas insistentes y desalentadoras, la belleza, la calidad, la autoridad y la
propiedad de cada cosa. Clasificé como corrupta una jerarquia estética for-
mada por una cémoda alianza entre los intereses del mercado y la critica —
léase opiniones personales. (...) Les dijo a los creadores de tendencias: lo
siento, pero su idea més brillante es vieja. provinciana, rancia. Forzé a los
implicados a mirar fuera de su cfrculo, de repente sin encanto o pasado de

vilegio de ver una experiencia similar, en marzo de 2009. al visitar el museo, invitado por
Ia curadora Adriana Muiioz, para preparar un informe relativo a una coleccién boliviana
particular, la coleccién Niflo Korin. Las figuras centrales del informe eran el médico ay-
mara y kallawaya Walter Quispe y la doctora Carmen Beatriz Losa, ambos de Bolivia, El
informe resalta fa confr i6n de imi cémo la coleccién fue interp por
su padre sueco. el doctor Henry Wassen, director del museo alrededor de 1970, cuando se
llamaba Musco Etnogréfico.
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moda. (...) Paramf, el p derni significé principal queel arte y
el mundo se expandi y se Mis credencial dounid

de clase media blanca, ya no me ponfan en el centro del cuadro, sino alld en
algiin lugar, entre los muchos otros lugares. Y eso estaba bien, puesto que el
All4 resulté ser el nuevo Aqui. Si tal reposicionamiento tuvo sentido para ti,
es poco probable que volvieras a ver el arte, o el mundo del arte, o los mu-
seos, 0 a ti mismo, de la misma manera. Esto tuvo sentido para ¢l artista Fred
Wilson, quien es ahora sujeto de un informe de viaje en el Studio Museum de
Harlem, y quien jugé un papel significativo en la definicién de una perspec-
tiva critica fresca sobre el arte y sus instituciones» (Cotter, 2004).

En este punto, el lector dird si intuye o no que la obra de Wilson y el
posmodernismo van de la mano. Por mi parte, veo en Wilson todos los signos
de un pensar y un hacer descoloniales. Los suyos son actos de desobediencia
aesthética e institucional. La estética es abiertamente politica y descoloniza-
dora, como lo es también la inversién del papel que el museo juega en la es-
fera piiblica y en la ed i6n. En una ista con Leslie King-Hammond
(1994), Wilson no deja mucho espacio para maniobras interpretativas y para
justificaciones posmodemas. King-Hammond lo invita a hablar sobre su ex-
periencia al sentirse extranjero en Europa, en relacién con su sentirse extran-
Jjero (como afroamericano) en su propio pafs. Wilson responde:

«All4 me sentia mal conmigo mismo por la forma en que estaba siendo
tratado, y mientras tanto todos actuaban como si no hubiera ningin proble-
ma. En el museo, estds en este ambiente al que se supone que entiendes y en
el cual se supone que te sientes a gusto. Todos cstos supuestos ~y la obra de
arte— estén allf, pero también estén todas esas cosas de las cuales no se habla
porque se refieren al mundo real» (King-Hammond, 1994: 29).

Los «supuestos» [supposed to] (lo esperable, lo que deberia ser) corres-
ponden, como lo argumenté en otros textos, a la retérica de la modernidad,
la ret6rica que crea las expectativas de lo que debe ser. Son estas expectati-
vas naturalizadas las que operan en la colonialidad del ser, del sentir (aes-
thesis) y del saber (epistemologia). «Como deberfa ser» es el horizonte tra-
zado por la fe puesta en la marcha hacia adelante; «como deberia ser» es
precisamente el horizonte de la colonialidad del ser y del sentir. Wilson
apunta la barra —«/»— que divide y une modernidad/colonialidad. «Nega-
ci6n» (denial) es la palabra que usa Wilson para referirse a estos fenémenos:
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«De toda esta negacién (denial), de toda esta historia de América, de toda
esta historia de Europa. y de la relacién entre las personas no se habla. Los
museos simpl p den que lo pod: pasar por alto, que podamos
experimentar la culrura sin tener esos sentimi de opresién. Esto compx
esos sentimientos. Por eso me gusta trabajar en los museos, porque, para mf,

inconscientemente, ellos tienen tanto de América» (King-Hammond, 1994 29),

Opresi6n y negacién son dos aspectos de la légica de la colonialidad.
El primero opera en la accién de un individuo sobre otro, en relaciones
desiguales de poder. El segundo, lo hace sobre los individuos, en la manera
en que niegan lo que en el fondo saben. Los procesos descoloniales consis-
ten en sacar a ambos de sus lugares reprimidos, mostrando también las ca-
racteristicas imperiales de la negacidn. La opresién y la negacién no se li-
mitan al sujeto europeo moderno —¢l trabajador asalariado de Marx o el
sujeto moderno europeo que analizaba Freud—, también operan en la opre-
sién racial/colonial y también en la negacién de los sujetos imperiales y
coloniales: el negro que quiere ser blanco, y el amo que se niega a ver que
la opresi6n y explotacién de otro ser humano es éticamente reprobable y
humanamente inaceptable. Por estas y otras razones, la obra de Fred Wil-
son es un constante proceso de descolonizacién de la aesthesis, de las for-
mas de sentir y de saber (teorizar) lo que sentimos.

III. Desaprender lo aprendido

Al entrar al Nasher Museum de la Duke University en Durham, Carolina
del Norte, para ver la instalacién Black Mirror/Espejo Negro de Pedro
Lasch, te encuentras con una escena un tanto sorpresiva: todas las estatui-
llas que al entrar uno presume que son lo que el visitante debe ver estdn de
espaldas a él. Todas se encuentran frente a un espejo negro, como mirdndo-
se en €l. Como visitante de la instalacién observas la escena, la mirada ge-
neral de la instalacién, puesto que merece ser observada antes de recorrerla
pieza por pieza. Luego te acercas a una composicién; lees el titulo «Mime-
sis y transgresién»; te sitiias para observarla y ves el frente de la estatua
refiejado en el espejo. En ese momento te das cuenta de que hay otras figu-
ras en el espejo, pero que no estén reflejadas. Si lo estuvieran, esos perso-
najes deberian estar parados a tu lado. Pero no lo estdn. Esas figuras estdn
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mirando la estatua que se mira en el espejo. Quizs te estdn mirando tam-
bién a ti, que estds mirando la estatua y las figuras no reflejadas. Alguien a
tu lado dice: «Las figuras en el espejo provienen del cuadro de José de Ri-
bera, La mujer barbuda (1631), que se guarda en el Hospital de Tavera, en
Toledo, y pertenece a la fundaci6n del Duque de Lermar. «;Y c6mo sabe
eso?», preguntas. «Oh, —dice la persona a tu lado- soy historiador del arte».
La mujer barbuda, piensas ti, a la vez que miras la espalda de la estatua que
se refleja en el espejo negro, una figura femenina sin duda. «;Y la estatui-
lla?», preguntas. «Ah, eso no lo sé», dice el historiador del arte. «Es una
estatuilla de piedra volcénica, una figura femenina erecta. Data de més o
menos el afio 1000 de la era cristiana, y se guarda en los depdsitos del Mu-
seo Nasher. Al igual que todas las estatuillas que se muestran aqui, viene
del depésito del museo». Nos dispersamos. Caminas hasta la parada si-
guiente, pensando en la complejidad de la instalacién. Pero te das cuenta de
que no es una plejidad que pueda expli a través de Edgar Morin,
o por la pasién geométrica de Edmund Husserl. Lo que parece estar en
Jjuego aqui es otra I6gica, la I6gica del espacio y del tiempo de las civiliza-
ciones mayas y aztecas, enfrentadas a la cosmologia hispénica.

Te detienes en la pr6xima parada. Como haces siempre, miras en primer
lugar el titulo: «Lenguaje y opacidad». Esta vez miras primero el espejo
negro, y ves el retrato de Géngora. Lo recuerdas de la escuela secundaria.
Tu maestra tenia un doctorado en el Barroco Hispénico. «Caramba», mur-
muras por lo bajo, aqui Géngora est4 reducido a sus justas y humanas pro-
porciones. Ademds, enfrentado con sus silencios, Tanto mirar hacia Grecia,
exaltar la tradicién grecorromana, y Géngora realmente -recuerdas ahora
tus lecciones de secundaria—, realmente no supo qué hacer con grandes e
iguales civilizaciones, como la azteca y la maya, que sus compatriotas esta-
ban en proceso de destruir. Claro, el pasado maya y azteca no era el suyo.
Pero es el nuestro, de todos los que vivimos en América, seamos descen-
dientes de los habitantes originarios, de africanos forzados a radicarse aqui,
o de descendencia europea de variadas procedencias, pero sobre todo de la
costa atldntica, desde la Peninsula Ibérica hasta las islas del Reino Unido.
«; Y la estatuilla?», preguntas al historiador del arte que esté a tu lado y que
habfa explicado la naturaleza y proveniencia de la figura anterior. «Ah, creo
que esta es de la cultura muisca, del la regién central de Colombia, fechada
también entre 1000 y 1500 de la era cristiana. La figura de la mujer, en la
estacién anterior, estd confeccionada con piedra volcénica. Esta es de ceréd-
mica». Miras de nuevo la composicién. El brillo naranja de la cerdmica, la
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luminosidad y la alegria, tanto en la espalda como en su imagen en el espejo,
contrasta con el gris triste, opaco, deslucido de la cultura del conquistador,
reflejada por la imagen de Géngora. Piensas también que el barroco de In-
dias fue un silenciamiento de lo «indig y la celebracién de Espaiia en
las «Indias». Ahora te das cuenta de por qué la geometria de Husserl y la
complejidad de Morin se quedan cortas. Porque se ha invertido el proceso:
ya no es Europa construyendo indigenas a partir de grandes civilizaciones,
sino la memoria de las civilizaciones que vuelven, afirméndose y reducien-
do a su medida la, en aquel momento, emergente civilizacién europea.

Hay un banco en la sala. Aquel que viste al entrar. Te sientas. Piensas.
Abres el catdlogo. Lees el texto escrito por Pedro Lasch. Te detienes en el
dltimo pérrafo:

«A TRAVES DEL “ESPEJO DE CLAUDE” Y ADENTRANDONOS
A LA ERA DE LA VIGILANCIA Las obras coloniales que aparecen en esta
instalacién pueden verse como ejemplos de dos formas clave de la representa-
cién modema que se parecen al espejo negro: la inevitable cdmara fotografica
y el “espejo de Claude” del siglo xvin europeo. Llamado as{ por ¢l pintor am-
bientalista Claude Lorrain, ¢l espejo de Claude era un vidrio convexo portable
y reflejante que pi y fotégrafos usaban para crear sus imégenes. Esta he-
mmmuaépuca marca de hecho el pmodeuna época de ritual y magia a otra
deil i ientifico y expansién coloniali pea. Ya no usamos espe-
jos negros para hablar con los muertos, o para fijar la mirada en objetos que
pudieran durar un poco més que nosotros mismos. Sin embargo, pequefios ojos
negros flotan en nuestro alrededor en forma de cdmaras de vigilancia en todo

tipo de ios interiores y i Estos pequeiios espejos negros todavia
actan como intermediarios entre los presentes y los ausentes, lo visible y lo
ible, los colonizados y los colonizad: (Lasch, 2009).

Te das cuenta de que no habias prestado atencién al espejo de obsidia-
na ubicado en el mismo centro de la instalacién’. Lees que se supone que

9. wLiquid Ab&nmnlAlmnccndn l(qmdn de Bluck Mirror/Espejo Negro: The Ph
phic Suites (2007-2008). i ible en: hitp://www.espejonegro.
com/en/blackmirror. smte5834_08.05.5 10.501 a.4p.lu5 P8
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proviene de la civilizacién azteca, del tesoro personal de Moctezuma o
Moctecuzoma. Pero también hay una historia del espejo de obsidiana en
Europa. Su historia recorre la trayectoria de la adivinacién a la ciencia.
Esto lo habfas aprendido en una clase de arte, con un profesor al que los
estudiantes llamaban «el loco» porque sabia y hablaba de cosas de las que
nadie hablaba. Ahora te das cuenta de que quienes decian que tu profesor
era loco serfan las figuras grisdceas detrds del espejo, quienes miraban sin
darse cuenta de que eran mirados y siguen siendo mirados todo el tiempo,
y que son lentamente reducidos al gris. Esto es quizds lo que quiere decir
Lasch en el parrafo cuando habla de lo visible y lo invisible, del coloniza-
dor y del colonizado. En dltimas, el espejo de obsidiana es el lugar donde
la geografia de la raz6n se vuelca, es el lugar del Pachakuti estético-episté-
mico, piensas, un poco aturdido.

«jColonizador, colonizado, ah caramba!», te dices. Pues lo que esta-
mos viendo aqui es realmente un acto descolonial, en el mismo museo don-
de en este mismo momento hay la exhibicién, en otras salas, De El Greco
a Veldzquez. Poco a poco te vas dando cuenta de que el arte no tiene mucho
que ver con la repr: i6n, tal como aprendiste en la I daria,
y en el primer afio de universidad. O, mejor aiin, que la descolonizacién de
la estética imperial, basada en la representacion, consiste en crear y hacer
que lo creado no pueda ser cooptado, enfi: ido y achatad di el
concepto de representacién, o la umlateral y limitada concepci6n de la
complejidad de Morin. Una complejidad que, como la geometria de Hus-
serl, desconoce la geometria egipcia y la maya, para dar un par de ejemplos
y no hacer la cosa mds compleja, invocando la geometria de la civilizacién
china. Esto es pues lo que la colonialidad debe significar (recuerdas un ta-
ller de hace dos semanas sobre el concepto de colonialidad, del que no ha-
bfas ofdo hablar hasta ese momento).

Observando de nuevo la instalacién recuerdas a Fred Wilson, Mining
the Museum. Y también unas entrevistas que habias leido. Caes en la cuen-
ta, poco a poco, de que si Wilson opera desde la morada de los afroameri-
canos, Lasch lo hace desde aquella de los chicanos o, més general, de los
latinos. Observas de nuevo la instalacién en su totalidad, desde el banco
donde est4s sentado. Piensas en la estatuilla de la mujer parada frente a la
mujer barbuda, y en la brillante y colorida estatuilla de la cultura muisca
frente al grisceo Géngora, y a la transculturacién del espejo de obsidiana.
Piensas que todo lo aprendido es de poca utilidad para entender a Wilson y
a Lasch. Los datos que tenfas son dtiles, pero la Iégica de la comprensién
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en la que te «educaron» ya no lo es. Llegas asf a la conclusién de que es
necesario desaprender lo aprendido y volver a reaprender. Quizds esto po-
dria ser una lectura descolonial de la estética, a la vez que las instalaciones
son ya estéticas descoloniales.

IV. ;Estéticas descoloniales en la Europa del Este?

Estabas en el café del museo cuando se acercé el historiador del arte y te
invité a continuar la conversacién. «Por alguna razén», dijo, «la instalacién
de Lasch me recuerda las instalaciones de Tanja Ostojic». «;Quién?», pre-
guntaste. «Tanja Ostojic», dijo el historiador del arte extendiendo hacia ti,
sobre la mesa, un libro donde aparecia su nombre. «Ah, interesante, nunca of
su nombre», dijiste. «Naci6 en el Belgrado de la antigua Yugoslavia; es de
la generacién de Lasch, poco més o poco menos, ya que ambos nacieron en
los tempranos setenta». A primera vista resulta extrafio relacionar la instala-
ci6n de un chicano con la de una artista nacida y educada en el Belgrado de
la antigua Yugoslavia, que ahora reside en Alemania. «La razon puede ser
—comentaste ya reeducado por Wilson y Lasch—- que Lasch es mexicano en
Estados Unidos, y Ostojic es también del Sur, de los Balcanes de Europa, y
estd en Alemania». «Ah -dijo el historiador- buena observacion. La cues-
tién de la frontera, ¢l significado de la frontera para quienes moran en su
exterioridad». «;Cémo, la qué?», preguntaste. «Exterioridad -dijo~ puesto
que ni México ni los Balcanes estén fuera de Europa o de los Estados Unidos
de América. Estdn separados por la frontera fisica, pero existen en el interior
del lmagmano y de los miedos de los europeos del oeste y de los estado-

id pri | bl y blancas». «Ah, pues, si», respondiste.
«Y quién es Osto_pc cuéntame», dijiste en tono curioso, ojeando el libro
que te habia extendido, /ntegration Impossible? The Politics of Migration in
the Artwork of Tanja Ostojic (Grzinié, 2009). «Fijate en la portada», dijo el
historiador del arte. «Si, ya me fijé», respondiste. «Aunque ya era conocida
por sus performances anteriores (particularmente /'ll Be Your Angel [Vene-
cia, 2001] y una pelicula en video Be my guest, también de 2001), el péster,
que es ahora la tapa del libro, invadié Europa en el afio 2005. La foto de la
propia Ostojic es una emulacién exacta del cuadro de Gustave Coubert E/
origen del mundo (1866). En el contexto de la inmigracién en Europa, una
feminista serbia como Ostojic hace patente que las mujeres de la Europa de
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servicio (los paises excomunistas) son consideradas y aceptadas en la Unién
Europea como mujeres de servicio también». «Ah, i
«Més interesante en esta misma onda —dijo el historiador del arte—es el
proceso (puesto que performance e instalacin son palabras que ya no ex-
presan lo que Ostojic hizo) que culminé en relato de imédgenes de varia-
da procedencia, agrupadas con el titulo Looking for a Husband with EU
Passaport, 2000-2005. En este entendemos el radicalismo estético, politico
y filos6fico de sus acciones-procesos. Fijate —dijo, mostrédndo la fotografia
de la instalacién, al final del proceso- ; Ves, en la pared? Hay una foto de
ella desnuda. Pues distribuy6 esta foto por Internet y la puso también en la
web, en la cual solicitaba a los interesados que enviaran su dossier con sus
calificaciones para el puesto. Recibi6, archivé, al final eligi6 y se casé con
un alemén (raz6n por la cual pienso que estd ahora en Alemania), al cabo
de tres afos se divorcid, celebré el divorcio, y todo ello es parte de la ins-
talacién con ese nombre, es decir, el proceso-instalacién en el cual no solo
se borran los limites entre “el arte y la vida”, como se solia decir, sino que
se produce, tal como se nombra de manera més sofisticada, la sobreidenti-
ficacidn, que Marina GrZinié ve en los performances de Ostojic, a través de
Slavoj Zizek». «,Cémo es eso de la sobreidentificacién?», preguntaste.
«Pues si —dijo el historiador del arte— Ostojic estarfa haciendo visible, po-
iéndolo del de tus propias narices, lo que td no quieres ver, pero que
estd ahi. Y lo que tii no quieres ver y que est4 ahf es lo que te controla. Pues
si, sabemos que las mujeres de las mérgenes de Europa juegan sus destinos
buscando un hombre con pasaporte europeo, pero que lo hacen jugando el
juego de la sensualidad, el amor y el romance; Ostojic derriba todo eso y lo
hace abiertamente, distribuyendo una foto desnuda. En vez de jugar al gla-
mour y a la sensualidad-sexualidad, lo hace convocando la imagen de una
prisionera de guerra, mostrando la imagen de un cuerpo despojado de todo
glamour. Un cuerpo desnudo en el sentido literal de la palabra»'®,
«Ah, cc a der la relacion que viste con Lasch», comentas-
te; y pensaste, aunque no lo mencionaste, con Wilson también. «Digo, no

10. Tanja Ostojic: «Looking for a Husband with EU Pusvom 200)-2005- (zowzwl) Mis

informacién en: http:/ww ‘gallery/tan
ja_ostojic.php?i=1360
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es que en el caso de Lasch la sobreidentificacién como la explicas sea tan
evidente como en Ostojic. Pero Lasch estd también haciendo visible lo in-
visible. Poniendo frente a tus narices la belleza y creatividad de civilizacio-
nes que fueron destruidas en nombre de la civilizacién y que no queremos
ver, 0 solo vemos una civilizacién: la civilizacién que destruyé a otras y
que cont6 el cuento vendiendo la imagen de procesos civilizatorios». «Si,
en eso tienes razén», dijo el historiador del arte. «Pues, estaba pensando
que en el caso de Lasch (y de Wilson, aunque no lo mencionaste) lo que
tenemos son procesos de estéticas descoloniales, ;pero podriamos hablar
de estética descolonial en Ostojic? ; Podriamos ver la Europa del Este como
un espacio colonizado, al igual que en las Américas?» «Pienso que si», dijo
el historiador del arte. «<En dltimas, la inmigracién de América del Sur a
Estados Unidos no es muy diferente a la inmigracién de la Europa del Sur
y del Centro a Europa del Norte después de la caida del muro de Berlin.
Hay una escuela de pensamiento en América del Sur y en Estados Unidos
que distingue entre col y colonialidad. En este caso, la coloniza-
ci6n se trataria de procesos histéricos especificos. En ese sentido, la colo-
nizacién rusa de Europa Central y los Balcanes es diferente en los detalles,
pero no en la légica, a los procesos anteriores y occidentales de coloniza-
cién. Por otra parte, la «integracién» a la Unién Europea de paises bajo el
control de la Unién Soviética no es sino otra forma més sutil de coloniza-
cién y de conversién de estos paises en lugares de servicio. Creo que es
ante esto que responden Ostojic e intelectuales y activistas como Marina
Grzinié.» «;jMarina GrZini¢?» «Si, GrZini¢ es eslovena, y ha colaborado
con Ostojic, ademds de haber escrito sobre su propia obra»''.

«Ah, entonces Ostojic no es el inico caso». «No, de ninguna manera,
es parte de un proceso que 6 en la antigua Yugoslavia después de la
caida del muro. GrZini¢ cuenta y analiza este proceso en un librillo impor-
tante, donde ademds analiza la primera obra de Ostojic, de 2004. Creo que
ahora GrZini¢ veria en los pnicesos performativos de Ostojic el aspecto
descolonial en la complicada historia de la Europa marginal (esto es, de los

s e

11. Aqui se refiere a Situated Contemporary Art Practices. Art, Tlmny and Activism from (the
East) of Eurape (2004) También colabor en la edicién de Integr possible? (2009),
y escribi6 un articulo titulado «Decoloniality of Knowledges.
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paises en el Renacimiento y en la Ilustracién)”. Obviamente no
hablamos de los paises que se desprendieron del Imperio austrohingaro o
del Sultanato otomano (fundamentalmente los Balcanes), que pasaron a
depender de la Unién Soviética, y ahora caen bajo el imperialismo del ca-
pital de la Unién Europea". No sé cudl serd la ciudad, quizds Londres. Pero
i ves?, Ostojic estd vestida con un atuendo de disefio musulmén, pero con
tela de uniforme militar, hoy general, pero originalmente de Estados Uni-
dos. Lleva una méscara, como los zapatistas, pero roja. En el performance,
en el teatro, se quitard el atuendo de disefio musulmén y tela militar, y que-
dar4 con un vestido ajustado rojo, zapatos rojos y la capucha estilo zapatis-
ta, roja. ; Ves el mecanismo de todos los proyectos perfomativos de Osto-
jic?: te enfrenta con los fantasmas que no quieres ver y te saca de las
identificaciones cémodas (mujer musulmana, militar estadounidense, mu-
jer zapatista vestida de alta costura). Fijate en esta foto»™, «Si, ya veo, y
cada vez me convenzo més de que el conector entre Lasch —piensas en
Wilson, pero no lo mencionas- y Ostojic consiste en acciones descoloniza-
doras agarrdndose, como podria decirse, de la historia del arte y de los
museos, y del teatro. Pero mientras que artes, museos y teatros fueron co-
dificados en Occidente, en su formacién misma como civilizacién occiden-
tal, y como tales estuvieron involucrados, a sabiendas o no, con los proyec-
tos imperiales-coloniales, la descolonizacién estética es una de las tantas
formas de desarmar ese montaje y construir subjetividades descoloniales.
Las estéticas descoloniales desplazan las estéticas imperiales, ahora some-
tidas al mercado y a los valores corporativos», «Pues si, asi es —dice el
historiador- fijate, lee este pérrafo de Ostojic»:
«Integracidn imposible es una
de arte y d les que i las polfti igratorias de

pilacion i iva de perf

12. El historiador del arte se refiere al catdlogo No War hut Cluss Wur! (2009), escrito con su
colaboradora Aina Smid, asf como al artfculo «Decoloniality of Knowledges.

13.El historiador quizds no esté al tanto del panel que GrZini¢ organizé en la conferencia
de Transmediale, en Berlin, en febrero de 2009 y que se puede ver en: http//vimeo.com/
3366962

14. La funcién del espejo puede verse en esta fom(luy otras que se pueden enconwbumn
do en la red «Pedro Lasch, Espejo N, Black ): http://vi
res/BlackMirror_AIVNasher_Large/d_Nasher.jpg
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la Umi6én Europea y la noci6n de i Estoy iliarizada con las es-
trategias populares de cruce de fronteras que los inmigrantes han usado du-
rante décadas, y las reutilizo como parte de mi actuacién. Para reclamar mis
propios derechos de los que me he visto restringida por las leyes actuales de

la Unién Europea, he aplicad gias que exp p an al
piblico con la violacién de estas leyes. Ampliamente, la actuacién resume
mis experiencias ¢ i igaci lacionadas con la situacién de ser una

bajadora inmig en Franciay Al ia» (Ostojic y Grzini€, 2009: 106).

V. Caeel telon

Las instalaciones y procesos performativos que he descrito en las secciones
anteriores son ya construcciones de futuros descoloniales. La critica y la
historiografia del arte que acompafian estos procesos se transforman ellas
mismas en critica a historiografia descolonial. Es més, son las instalaciones
y procesos performativos descoloniales los que fuerzan la descolonizacién
de la historia y la critica de arte, y la construccién de aesthesis descolonia-
les. En dltima instancia, quienes controlan la autoridad (gobiernos, ejérci-
tos, instituciones estatales) y quienes controlan la economia (corporaciones,
ejecutivos, creativos de Wall Street) son conscientemente subjetividades
imperiales que ya es d iado tarde para cambiar. Pero es temprano, muy
temprano, para construir futuros globales en los cuales ya no existan las
condiciones y las posibilidades para la formacién de tales sujetos y subjeti-
vidades.




20. Activar los archivos, descentralizar a las musas: el
Museo de Arte Islamico de Doha y el Museo de las
Civilizaciones Asiaticas de Singapur*

«El peligro de una sola historia» es el titulo de una conocida conferencia de
la escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie en la que habla de histo-
rias y el modo en que estas son importantes. La idea central de Adichie es
que cuando se lanza al dominio piblico una historia Gnica, esta se convier-
te en hegeménica. El poder de una sola historia es que puede hacernos creer
que el mundo es como lo cuenta tal historia, sin poner en cuestién a los
autores que construyen el relato. Es la clase de historia que trasciende la
condici6n de «relato de ficcién» y se convierte en ontologia (o, dicho llana-
mente, en «realidad»). Si comienzo este ensayo, centrado en el Museo de
Arte Isldmico de Doha y en el Museo de las Civilizaciones Asidticas de
Singapur, con esta referencia a Adichie es porque examinaré el museo
como una historia y como un espacio de narracién'.

Es importante contemplar aqui la historia particular del museo en
cuanto que construccién occidental, y sefialar cémo modernidad y tradicién
son conceptos propios de unos relatos europeos. La idea y concepto de

15. Este capftulo ha sido publicado en: Mignolo, Walter. «Activar los archivos, descentralizar
las musas». Quaderns portdtils, n° 30 (2014). Museu d'Art Contemporani de Barcelona
(MACBA). Traduccién a cargo de Femnando Quincoces.(en linea) http://www.macba.ca
qp- Véase también: hitp-//www.ibraaz.org/essays/77

16. Mi argy ién aqui es la continuacién del articulo publicado en /braaz Plaiform ()5

con ocasién de Ja 11* Bienal de Sharjah (2013) y es respuesta a lbraaz Platform (006.
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«modernidad» es un buen ejemplo de una historia Gnica que durante mucho
tiempo ha tenido la potestad de denigrar y reprobar todo aquello que fuese
«no moderno» en opini6n de los actores ¢ instituciones que definen qué es
o qué debe ser la modernidad. Al mismo tiempo, también debemos tener
presente que los relatos europeos de la modernidad se edificaron en oposi-
ci6n a la tradicién. «La tradicién» no es un momento ontolégico de la his-
toria humana. Cuando se piensa en diversos museos del mundo occidental,
como el Museo Britdnico, podria sostenerse que existe, o bien una «tradi-
cién» europea (la Antigiiedad griega y la Edad Media latina, por ejemplo),
o bien muchas «tradiciones» originarias de sociedades no europeas que a
menudo son vistas —y descritas— desde perspectivas europeas.

En esos museos la representacion occidental de culturas diferentes a la
suya ha sido una cuestién controvertida a la hora de pensar la institucién.
Sin embargo, a finales del siglo xx y en los albores del xx1, el boom econ6-
mico de Asia Oriental y de Oriente Préximo ha generado confianza y un
exuberante desarrollo urbano. Cuando se visita Shanghdi o Doha, salta a la
vista que, segin las narrativas europeas de modernidad, la propia moderni-
dad ha dejado de estar en Europa. Desde Hong Kong, Shanghéi y Singapur
hasta Paris, Londres o Berlin es evidente que Europa se ha convertido en la
«tradicién» de su propio concepto de modernidad y que Doha y Kuala
Lumpur son hoy lo que en la segunda mitad del siglo x1x fue Ménchester.

Desde esa perspectiva, este ensayo tratard de explorar el surgimiento
de un orden mundial multipolar y de desentrafiar las mdltiples historias
desde el periodo de occidentalizacién, imperialismo, colonizacién y hege-
monia de Occidente hasta la era de la desoccidentalizacién y la descolonia-
lidad. Sefalaré de qué modo el modelo occidental de museo estd siendo
apropiado y utilizado para el resurgir y la recuperacién de historias de civi-
lizacién que el mismo modelo ahora empleado habfa descalificado y
anexionado. En mi lectura a través del Museo de Arte Isldmico y del Museo
de las Civilizaciones Asidticas seguiré los pasos de Adichie; en este caso,
buscando descolonizar la historia tnica de los museos occidentales y mos-
trando de qué modo funciona la desoccidentalizacién”. Mi arg: re-

17. Véase «How De-westernization Works», en la pdgina web de Walter Mignolo: http:/
¢ = P ik sa
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correrd, pues, la historia descolonial de los museos occidentales a través de
la apropiacién del modelo musefstico en el Sur y el Oriente globales.

1

El vocablo griego uovoeiov (mouseion) significa «lugar de estudio» y
pas6 al latin como muséum, es decir, biblioteca o lugar de estudio. La voz
deriva de la palabra griega . que designaba a las nueve hijas de Zeus
y de Mnemésine, diosa de la memoria. Esta especie de reverencia hacia el
espacio del museo como lugar de saber fue decisiva para construir el perfil
y la identidad de la civilizacién occidental tal como hoy la conocemos. Los
museos fueron los lugares donde se implanté, organizé y mostré el archivo
occidental: unas casas de conocimiento. Asimismo, los museos occidenta-
les fueron el lugar donde colecci y clasificar los artef: del mundo
no europeo. Se coleccionaron artilugios, pero no la memoria de los pue-
blos, que se les habia sustraido mediante pillaje o compra. De ese modo, los
museos, a medida que evolucionaban en el mundo modernizador de Occi-
dente, constituyeron el archivo de la civilizacién occidental; sin embargo,
no pudieron dar vida a los archivos del resto del mundo. En ese sentido, el
museo solo pudo reunir artefactos representativos de «otras» memorias,
pero no activar las memorias culturales de sus duefios y autores, contenidas
en esos artilugios arrancados y desplazados de su entorno.

El magnifico edificio del Museo de Arte Islémico de Doha se distingue
desde lejos por sus muros, semejantes a una fortaleza, cuyo color se funde
con la arena del desierto a la vez que la resalta. Su forma la crean una serie
de lineas nitidas y angulares, producidas por un conjunto de cubos que
componen la figura de pirdmide fragmentada de la construccién. Levantado
sobre una peninsula, el edificio estd rodeado de agua y, desde el interior del
museo, el visitante puede admirar por los enormes ventanales acristalados
la deslumbrante arquitectura de Doha y el ciimulo de rascacielos del centro
urbano. Vistos desde alli, los barcos parecen juguetes de nifios y los heli-
copteros mosquitos.

Llegados a este punto, una mente critica e inquisitiva podria preguntarse
de qué modo un museo proyectado por un equipo bajo la direcci6n del arqui-
tecto chino-estadounid: 1. M. Pei (Hud 2013) y el disefiador de inte-
riores francés Jean-Michel Wilmotte puede entenderse como un acto de des-
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occidentalizacién®. En relaci6n con esto se plantean varias cuestiones: ;c6mo
podemos pensar que un museo que reproduce la idea del museo occidental es
un proyecto desoccidentalizador? Y més aun: ;c6mo ignorar el reproche de
que ese proyecto no es sino un alarde fastuoso del capitalismo 4rabe, que se
ha apropiado del arte isldmico para proyectar una imagen exaltada del Esta-
do? Son interrogantes legitimas cuya respuesta podria ser esta: igual que el
museo fue una institucién crucial que edificé la idea y la imagen de los esta-
dos capitalistas occidentales y de su civilizacién, asi también el museo como
institucién est4 siendo apropiado y jado fuera de Occidente para infun-
dir vida a unos archivos, memorias e identidades hasta ahora borrados.

En muchos sentidos podria afirmarse que el proceso de desoccidentali-
zacion se halla en un punto sin retorno y que, ademds, se estd construyendo
sobre una reversién muy trabada. No es, sin embargo, una cuestién de oposi-
ciones binarias, sino de unos diferenciales de poder interrelacionados. Cuan-
do los grandes museos occidentales se levantaron para reunir artefactos de
todo el orbe, el resto del mundo era coleccionado y «representado» en Lon-
dres, Berlin o Paris. En ese aspecto, en el mundo no occidental no existen
museos etnogrificos y etnolégicos equivalentes, porque las culturas europeas
y angloamericanas no son objeto de estudio de los antropélogos del Sudeste
Asidtico o de Oriente Préximo, por ejemplo. El «conocimiento» residia en-
tonces en la civilizacién occidental, y la «cultura», en el resto del mundo®.

Pero en el mundo no occidental parece darse hoy una tendencia a colec-
cionar no ya artilugios etnogréficos occidentales, sino mds bien obras maes-
tras del arte moderno y cc pordneo y tambié . La mayorfa de
las veces estas mentes son las personas empleadas para llevar a cabo un
determinado disefio de intervencién global: un ejemplo serfan los arquitec-
tos y disefiadores de interiores occidentales contratados para elaborar gran-
des proyectos museisticos, siguiendo visiones locales (p. €j., los encargos a
Pei y Wilmotte del Museo de Arte Isldmico de Doha), o la invitacién a co-

18. Véase Cli and Schott: Display Cases at Museum of Islamic Art
Dohaw, videoclip en linea, YouTube (19 de agosto de 2010): hup://www.youtube com/
watch?v=9jLImkqIxRg

19. El pillaje comenzd mucho antes de finales del siglo xvuu y principios del xix. En el Nuevo
Mundo se inicié ya a finales del siglo xvi y se practicé durante todo el siglo xvii, Véase,
para una informacién detallada: Michael D. Coe (1999).
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misarios extranjeros para asesorar en lo que esencialmente es un comercio
de conocimientos entre una cultura y otra (como Yuko Hasegawa al comi-
sariar la |1* Bienal de Sharjah). No obstante, en todos los casos, a esas
«mentes culturales» se las contrata y paga para que hagan lo que se les pide.

Esté claro que el Museo de Arte Islémico es un potente mensaje, cues-
tionable para algunos y digno de elogio para otros, pero un mensaje al fin y
al cabo. Los recelos en torno al museo nacen, sin embargo, de unas premi-
sas muy discutibles. No hace falta ser un defensor del proyecto ni un disci-
pulo de Sherlock Holmes para darse cuenta de lo endebles que son esos
presupuestos criticos. Por ejemplo, el supuesto de que el Museo de Arte
Isldmico es un alarde espectacular hecho posible por la increible liquidez
de la que actualmente dispone Qatar. No olvidemos aqui las inversiones
realizadas por el pais tanto en el desarrollo de sus propias instituciones
culturales estatales como las hechas a escala internacional, desde el patro-
cinio de una gran retrospectiva de Damien Hirst en la Tate Modern, des-
pués exhibida en 2013 en la Qatar Museums Authority, hasta la adquisicién
en subasta de importantes obras del arte occidental.

En el caso de Qatar, aunque las inversiones financieras en arte contem-
poréneo se antojen un derroche a los ojos (;celosos?) de Occidente, no re-
sultan tan extravagantes ni ostentosas como parecen si las ponemos en
perspectiva. Deberiamos tal vez recordar los despilfarros cometidos en el
siglo xvi, cuando las 70.000 piezas coleccionadas por sir Hans Sloane
sirvieron para fundar el Museo Britdnico®, por no mencionar las monar-
quias hereditarias que erigieron el Louvre de Paris*. Llenar el Museo Bri-
tdnico y el Louvre fue, en sus respectivas épocas, prerrogativa de reyes. Asi
pues, si se piensa de qué forma las monarquias britdnica y francesa constru-
yeron su imagen de poder, riqueza y gusto a través de sus colecciones de
arte y de sus museos, ;qué hay de malo en que hoy las monarquias de Qatar
y Emiratos Arabes construyan las suyas por idénticas razones?

Pero, desde luego, es imposible ignorar la rapidez con la que en el si-
glo xx1 han proliferado los museos y colecciones culturales fuera de Occi-

20. «Sir Hans Sloanew, pdgina web del Museo Britdnico: hup://www.briti org/
about_us/the_museums_story/sir_hans_slcane.aspx

21. «History of the Louvre: From Chiteau to Muscum», pdgina web del Louvre; http://www.
louvre.fr/istoire-du-louvre
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dente. Compé los presup les de 32 millones de délares del
Museum of Modern Art de Nueva York o los 30 millones del Metropolitan
M con el presup » del Museo de Arte Isldmico de Doha, que es
de 1.000 millones de délares al aiio. Esa fantéstica cifra le permiti6 a la
jequesa Sheikha Al-Mayassa bint Hamad bin Khalifa Al-Thani desembol-
sar 250 millones de ddlares en 2012 por los Jugadores de cartas (1890-
1895) de Paul Cézanne, unas cuatro veces los presupuestos conjuntos de
los dos museos neoyorquinos mencionados (Peers, 2012). La jequesa Al-
Mayassa, hermana del recién nombrado emir de Qatar, preside la Autori-
dad de Museos de Qatar (Qatar Museums Authority, QMA), que supervisa
la gestién del Museo de Arte Isldmico (Museum of Islamic Art, MIA); el
Museo Arabe de Arte Moderno (Mathaf), y el todavia en construccién Mu-
seo Nacional de Qatar (National Museum of Qatar, NMoQ). Disfruta de un
pléndido fondo para adquisiciones de 1.000 millones de ddlares al afio™,
i Por qué ese presupuesto? Bueno, en primer lugar porque la fortuna del
) de Qatar destina un pequefio por je de sus ingresos anuales a
la financiaci6n del arte y los museos qataries. Pero, ;por qué no emplear ese
dinero en acabar con la pobreza o en mejorar la justicia social? Es una bue-
na pregunta que nos podria llevar a cuestionar por qué Estados Unidos
tiene el mayor presupuesto militar del mundo, del cual una suma indecente,
revelada hace poco, se dedica a actividades de ciberespionaje.
i Por qué, en efecto, ese presupuesto para arte en Qatar, mientras que la
Unién Europea y los Estados Unidos recortan sus fondos para museos, arte
y enseiianza, a fin de favorecer una ed i6n «efi

Sn i Qque prepare a los
jovenes para «competir» en el mundo competitivo del futuro? No son tiem-
pos para el arte, sin duda. Pero la cuestién no es esa. La cuestion es que
Europa y Estados Unidos no necesitan gastar ingentes cantidades de dinero
para construir sus identidades civilizatorias porque ya lo hicieron. Europa
empez6 en el R Estados Unidos, a comienzos del siglo xx.
Qatar estd respc do a las idades de los tiempos. Nos guste o
no, es una visién y es una visién necesaria. En 2010 la jequesa Al-Mayassa

gl

22. Robin Progrebin. «Qatar Redrawing the Art Scenex. Gulf News (27 de julio de 2013):
«With annual acquisition budget of S1 billion a year, Sheikha Al Mayassa is creating a first
class contemporary collection».
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dijo en una TED Talk”: «Estamos reexamindndonos a través de nuestras
instituciones culturales y de nuestro desarrollo cultural»*. Y afiadié que el
arte constituye una parte muy importante de la identidad nacional. En una
entrevista en The New York Times subray6, asimismo, c6mo el estableci-
de una institucién artistica también podria batir los prejuicios
idental pecto de las sociedad | (Progrebin, 2013). Lo
central aquf, tanto si se wé de acuerdo con ello como si no, es que estos
despl ientos ideoldgi Iturales que estén teniendo lugar en el mun-
do no occidental se producen en paralelo a la confianza proporcionada por
las economias en auge de Asia Oriental y Occidental (también I
Oriente Medio en la terminologia orientalista de Occidente). Es més, esos
desplazamientos forman parte de un movimiento més general y complejo
de desoccidentalizaci6n.

Tomemos el Museo de Arte Isldmico de Doha y su envidiable presu-
puesto de adquisicién de obras de arte, asi como de inversién y promoci6n
del arte en la regi6n. En muchos sentidos, la inversién en este caso es una
manera de recobrar la sensacién de orgullo por una identidad. Podria, con
todo, criticarse que, dado el cada vez mayor desequilibrio global entre la

riqueza y la pobreza, ] fondos destinados a la compra de arte
como los de Qatar solo hacen mucho més visible la disparidad entre ricos y
pobres. No ob si comp el presup de adquisiciones de la

QMA con los gastos militares de Estados Unidos, que ascienden a 662.000
millones de délares al afio, tal vez nuestra perspectiva cambie. Simese a
esto que China se sitda en el segundo puesto, en cuanto a gastos militares
se refiere, con 162.000 millones de délares al afio sobre los 314.900 millo-
nes del total para toda Asia. Arabia Saudi figura en séptimo lugar con

23.TED: Tecnologfa, Entretenimiento, Disefio (en inglés: Technology. Entertaimment, De-
sign) es una organizacién sin 4nimo de lucro dedicada a las -Idets dignas de difundire
(del inglés: Ideas worth spreading). TED es ampli por su congreso anual
(TED Conference) y sus charhs (TED Talks) que cubren un amplio espectro de temas gue
mcluycn ciencias, arte y disefio, podlna educacién. cultura, negocios, asuntos globales,

y
24.No dudaré cn decir que suTED Talk expuso bnuumm lo que significa la d:soccnden-
talizacién en el terreno del arte y de los museos: «Shy Gl the
local, localizing the global», p(gm web de TED (febrero de 2012) hetp/iwww.ted.com/

_al_mayassa_g| the_local_| i the_globa
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57.600 millones de délares anuales sobre los 166.000 millones por afio del
Oriente Pr6ximo y Africa del Norte (Heely, 2013).

Es natural que un musulmén pueda sentirse disgustado porque en el
Louvre se exponga «arte isldmico». A la inversa, puede sentirse satisfecho
porque, en vez de en el Louvre, el arte islémico se exhiba en el Museo de
Arte Isldmico de Doha. Pero si uno tiene cierto sentido critico, sea o no

Imén, podré d iar lo que hay tras este museo: el dinero del capi-
talismo global en un pequeiio estado no democrético gobernado por una
dinastia familiar. Sin embargo, en el caso de Qatar la riqueza que ha ido a
parar a la construccién y desarrollo del Museo de Arte Islimico proviene
del mismo lugar del que procedian las «antigiiedades» visibles en tres de
los principales museos occidentales, esto es, el Museo Etnolégico de Ber-
Iin, el Museo Britdnico y el Louvre: del mundo no europeo. La Gnica dife-
rencia, claro estd, es que en el caso de estos tres museos no fueron solo las
viejas monarquias europeas las que contribuyeron al establecimiento de
estas instituciones de memoria cultural, Gran parte de la riqueza y capital
acumulados en los tres Gltimos siglos, los mismos que vieron el nacimien-
to y evolucién de dichas instituci provenian ademds de la burguesia
secular y democritica que extendi6 los tenticulos de la Europa imperial
por todo el mundo, sobre todo a través del colonialismo de britdnicos y
franceses, y en especial a partir de 1875 y 1878, cuando las investigacio-
nes arqueolGgicas y antropolGgicas en el Africa del Norte, Oriente Préxi-
mo y Asia discurrian en paralelo a la expansién econémica y politica de

Europa®,
Por ejemplo, el Louvre que conocemos hoy fue inaugurado en agosto
de 1793, un afo después del blecimiento de la Primera Repiblica

francesa en 1792; todo un simbolo del Estado-nacién francés en ascenso.
Tiempo después, sin embargo, daria acogida a los tesoros de arte egipcio,
isldmico y del Oriente Préximo «importados» y exhibidos en el museo. El
edificio como tal tiene una larga historia, pero el que corresponde a su
forma actual se debe a Francisco 1, quien puso en marcha en 1546 un
proyecto para transformar el palacio de las Tullerfas con arreglo a las

25. «History of the Louvre: From Chiteau to Museum, website del Louvre: hitp://www.
louvre. fr/fen/history-louvre
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modas arquitecténicas y de disefio renacentistas. Bajo el reinado de Enri-
que 11 se construyeron la Sala de las Caridtides y el Pabellén del Rey, que
incluia los aposentos privados del monarca®. El complejo sufrié de nuevo
una transformaci6n radical tras la Revolucién Francesa de 1789 y pasé a
convertirse en el lugar donde se reunian los monumentos de las ciencias
y las artes, es decir, en un lugar de memoria y saber: un museo; puesto
que para el espiritu de cualquier europeo de la época las ciencias y las
artes eran, evidentemente, el sello distintivo de Europa y de la civiliza-
cién occidental.

No debe extrafiar, por tanto, que hoy la opulencia econémica de Asia
Occidental haya facilitado una corriente de resurgimientos culturales fuera
del dmbito de Occidente”. En el caso del Museo de Arte Isldmico de Doha
(y en general, de la QMA), observo una saludable mutacién frente a la
gestién imperial occidental de las culturas del mundo. Revela un enfoque
multipolar de la economia y las relaciones internacionales, y un movimien-
to hacia una perspectiva mundial pluriversal, surgida en el campo del arte
y las ideas. Los museos de artes y civilizaciones de esta envergadura han
sido posible gracias al crecimiento econémico exub y auténomo de
las regiones poscoloniales desde el final del dominio imperial occidental, y
en el contexto de unos estados soberanos mondrquicos de reciente crea-
cién. Es un crecimiento que muchos no esperaban que se produjese, sobre
todo sin la ayuda de instituciones occidentales. Ahora bien, lo que estd su-
cediendo no es simplemente una imitacién de la occidentalizacién, sino la
puesta en préctica de una desocc i6n, pues los estdndares cultu-
rales occidentales estdn siendo apropiados y adaptados a sensibilidades,
necesidades y visiones locales o regionales. En el &mbito de las civilizacio-
nes y los museos esto es una novedad significativa.

. 1

26. ibfdem.

27.«R imi Iturabs (cultural gence) es también un concepto clave detrds de
la autoafirmacién epistémica, ética y politica de las First Nations/Premiéres nations en
Canadd, los nativos americanos en Estados Unidos y los pueblos onginarios en América
Central y del Sur. El resurgir lo hacen realidad las élites de estados ricos y también pueblos
sin Estado.
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I

Detengédmonos a considerar de qué modo la historia de los museos occiden-
tales se ha construido sobre dos premisas. La primera consisti6 en poner los
cimientos de la identidad de la civilizacién occidental y en consolidar, des-
de el siglo xix, la cultura nacional de los tres principales estados-nacién
surgidos del periodo de la Ilustracién: Reino Unido, Francia y Alemania.
La segunda premisa consistié en definir la identidad imperial de estos tres
paises a través de los siguientes museos: el Museo Brit4nico, el Museo Et-
noldgico de Berlin y el Louvre de Paris.

Sir Hans Sloane (1660-1753) fue un coleccionista britdnico de quien se
dijo que, en su larga vida, habia reunido unos 70.000 objetos, sobre todo

libros, ritos y antigledades (principal griegas y romanas).
Gracias a su colecci6n, se cred en junio de 1753 el Museo Britdnico como
museo de historia y cultura h su fundacién y imiento coinci-

dieron con el periodo culminante del imperialismo britdnico, teniendo el
museo como finalidad albergar la memoria y las culturas de todo el mundo.

No obstante, ademds de pensar en la etimologfa grecolatina de la palabra
«museo» y en la fijacién que el mundo occidental ha tenido respecto a sus rai-
ces en la cultura clisica griega, la historia del museo en si no debe quedar limi-
tada hoy a los legados de la memoria de la Antigua Grecia. Después de todo,
las memorias son miltiples y plurales, y no todas emanan de fuentes griegas (u
occidentales). Visto de esta manera, lo que hacen proyectos como el Museo de
Arte Isldmico y el Museo de las Civilizaciones Asidticas es institucionalizar las
memorias de sus propias civilizaciones tras haber soportado la pérdida de sus
memorias culturales a causa de la pérdida de sus producci En este escena-
110, es solo cuestién de tiempo que los actores ¢ instituciones cuyas memorias
han sido robadas (segin la definicién que hizo un ecuatoriano hablante de que-
chua del término «colonialidad», que tradujo al castellano como «memoria
robada») se expandan continuando un largo viaje de recuperacion.

El Museo de las Civilizaciones Asidticas se edificé partiendo de las
mismas premisas de construccién sobre unas memorias robadas®. Si cual-

28. «About Us», pdgina web del Museo de las Civilizaciones Asidticas: hitp//www.acm.org.
sg/the_museum/about_acm.html
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quier persona asidtica puede sentirse orgullosa o disgustada porque su
memoria se exponga en el Museo Etnol6gico de Berlin o en el Museo
Briténico, la historia seria diferente si las columnas y restos de las civili-
zaciones de Asia se coleccionasen, recuperasen y reconstruyesen en Asia
y no en Europa. Si ustedes tienen sentido critico, podrin esgnmlr el argu-
mento de que también Singapur es un pais capitalista y que su d ia
deja bastante que desear. Si tales son sus razones, les invitarfa a pensar

) en las defi di acias de aquellos estados-naci6n que
construyeron los famosos museos de Londres, Berlin y Paris antes men-
cionados: se crearon no solo acumulando y glorificando su propio pasado,
sino también comprando y saq do las memorias de las civilizaciones
no europeas.

Procediendo a revertir o p ese legado, el Museo de las Civi-
lizaciones Asidticas de Singapur construye y activa el archivo de la
civilizacién occidental, tanto en la parte relativa a la acumulacién de sig-
nificado como en la de la acumulacién de dinero, dos dimensiones com-
plementarias de la expansién imperial europea. Como reflejo fisico de
esta idea, el Estado de Singapur no contraté a arquitectos radicados en
Occidente para construir el museo, sino que reutilizé el edificio antes
ocupado por la admini i6n britdnica —el recientemente restaurado
Empress Place Building®-, o lo que es lo mi las oficinas original
del gobierno de la época colonial. Esto significa que el museo, en el con-
texto de su ubicacién, asume y supera las herencias coloniales briténi-
cas®. Al apropiarse ¢l Estado de Singapur del edificio que guarda la me-
moria del Imperio Britdnico y al trasladar a él las memorias de las
civilizaciones asidticas, reconoce y afecta a aquellas memorias coloniales
que igualmente son parte de las memorias culturales de Singapur. Pero no
s una cuestion de «memorias robadas» a la inversa, si se compara con lo
que hicieron los museos europeos. Se trata mis bien, precisamente, de la
recuperacion para el relato histérico de Asia de esas memorias robadas;

29, «Image nfme AmnClvuhnuons building». Wiki p/fupload. wikime-
dia.org/wikip /6e/Asian_Civilisations_Museum_2%2C_Dec_05 jpg

30. Hengee: «Asian Civilisations Museum of Singapore — Art of lacquer from Chinas, videoclip
en linea, YouTube (17 de junio de 2013) https://www.youtube.com/watch?v=EQ40n | u-

TOg
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en lugar de que «te cuenten» el relato tinico y absoluto de las civilizacio-
nes europeas que se halla encerrado en los museos occidentales, el Museo
de las Civilizaciones Asidticas ha optado por contar ¢l mismo la historia.
Asf, mientras que en los museos europeos a menudo nos enfrentamos a
memorias robadas, en cl caso del Museo de las Civilizaciones Asidticas
vemos c6mo, mediante la apropiacién de un antiguo edificio colonial de
Singapur, una naci6én implanta su propio archivo.

Véase, por ejemplo, un texto de la pégina web del Museo de las Civi-
lizaciones Asidticas en el que se explica el propésito del museo: «Explorar
y presentar las culturas y civilizaciones de Asia, a fin de fomentar la con-
ciencia y estima de las culturas ancestrales de las gentes de Singapur y sus
vinculos con el Sudeste Asidtico y con el mundo».

Presentado como el primer museo de la regién sobre la civilizacién
panasidtica, el museo dirige simultdneamente su atencién hacia el Esta-
do-nacién y hacia la vision panasitica de sus fundadores (Saale y Sz-
pilman, 2011). Esto se subraya en documentos histéricos, artefactos y
literatura de los Gltimos 200 afios, cuando los padres de Singapur fueron
a se alli desde has partes de Asia. Las culturas llevadas a
Singapur por esas gentes de diversa procedencia son antiguas, refinadas
y complejas, y es en (ltima instancia este aspecto de la historia de Sin-
gapur el punto fuerte del Museo de las Civilizaciones Asidticas. Asf
pues, su colecci6n se centra en las culturas materiales de los diferentes
grupos provenientes de China, el Sudeste Asidtico, Asia del Sur y Asia
Occidental.

Los conservadores de la coleccién permanente del Museo de las
Civilizaciones Asidticas no se olvidan, ciertamente, del pasado britdni-
co de la historia de Singapur (los britdnicos se asentaron en la isla en
1819), ni tampoco de la invasién japonesa durante la Segunda Guerra
Mundial. La coleccién permanente redne primorosas figuras de porcela-
na china de Dehua, caligrafias y un santuario decorativo del budismo y
el taoismo. La muestra incluye, ademés, esculturas en bronce de Uma
-esposa de Shiva-Somaskanda- de la dinastia Chola, procedentes del
sur de Asia. La coleccion permanente despliega un amplio abanico de
material etnolégico del Sudeste Asidtico, como son templos javaneses,
oro y tejidos de Peranakan, esculturas jemeres, etc. También hay espa-
cios para exposiciones temporales que complementan y amplian esa co-
leccién permanente, activando el archivo de civilizaciones asidticas que
alberga.
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Pero, naturalmente, el Museo de las Civilizaciones Asidticas no es un
museo «nacional»; es un museo de civilizaciones”. Podria entenderse
como tal y ser asimilado, por consigui a otros museos del «Tercer
Mundo» creados para honrar determinadas memorias nacionales, como
¢l Museo Nacional de Antropologia de Ciudad de México. Este es un
museo que ha recibido grandes alab por su mq lidad y cele-
bracién de la civilizacién azteca. Sin embargo, sobre €| también han re-
caido duras criticas por haberse aduefiado de una civilizacién a la que no
pertenecian los promotores estatales de su construccién, ya que ninguno
era de ascendencia azteca, sino de estirpe espafiola (mayoritariamente) o
mestiza. Es decir, los criollos y mestizos, la €lite mexicana de origen
europeo, «robaron» la memoria de la civilizacién azteca y la encuadraron
en el relato de su nacién mientras segufan marginando a los pueblos indi-
genas de origen azteca. Por el contrario, en Singapur los constructores
del Museo de las Civilizaciones Asidticas han sido indigenas (no de as-
cendencia europea como en México), del mismo modo que los creadores
del Museo Britdnico y el Louvre fueron gente indigena de Inglaterra y
Francia.

No obstante, no es mi intenci6n confrontar aqui Singapur con México.
Simplemente sefialo unas diferencias significativas entre el Museo de las
Civilizaciones Asidticas y el Museo Nacional de Antropologfa tan solo
para entender de qué modo, en diferentes historias locales, la reinscripcién
del pasado en el presente es una cuestién de dignidad y de supervivencia
cultural. Al final, la celebracién de las herencias de Singapur y de Asia en
el Museo de las Civilizaciones Asidticas es una correccién necesaria de la
negacién histérica occidental de las «otras» civilizaciones.

31. En este contexto deben mencionarse también los Museos de Civilizaciones Isldmicas de
Doha y Sharjah. Ambos contribuyen a modificar la politica de geografias culturales de un
mundo multipolar conectado por un tipo comin de economia: el capitalismo.
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v

Hasta aqui he venido sugiriendo que tanto el Museo de Arte Isldmico de
Doha como el Museo de las Civilizaciones Asidticas de Singapur son dos
proyectos ~y habrd més, seguramente, en un futuro cercano— con unas in-
tenciones muy claras. Por un lado, hay una tendencia que apunta a la re-
consu'ucc16n de unas civilizaciones, afectadas por 500 afios de hegemonia
é ligiosa y ica, que se ubican en la periferia de la tradicién
glecorromana dc la civilizacién occidental. Por otro, existe otra tendencia
quc aspxra a liberarse de la tirania histérica de la acumulacién occidental de
do, conseguida medi el robo de las memorias contenidas en
forma de archivos de artefactos. Esta afirmacién mia ha debido hacer fren-
te a deter das criticas; alg ya las hemos mencionado, otras alegan
que los dos museos en discusién aqui —el Museo de Arte Islimico de Doha
y el Museo de las Civilizaciones Asidticas de Singapur— no son més que
instrumentos de propaganda de Estado. Estoy de acuerdo. Son propaganda
en la misma medida en que lo son el Museo Briténico, el Louvre y el Mu-
seo Etnol6gico de Berlin. Todos estos museos tienen dobles fines y visio-
nes. La diferencia es que solo los occidentales han fr: do las
memorias de las civilizaciones no occidentales, privindolas de su herencia
cultural e histérica.

Si observamos los relatos y la historia del coleccionismo de los tres
museos occidentales que he mencionado en este texto, el Louvre, el Museo
Etnoldgico de Berlin y el Museo Britdnico, comprendemos que lo exhibi-
do en ellos llegé a Europa a través de viajeros y de los funcionarios del
imperio, aprovechdndose de sus posiciones privilegiadas en las colonias.
No escasean historias al respecto. Un ¢jemplo seria una pieza robada en
Afganistin y expuesta en el Museo Britinico™. Otro, de un museo distinto,
seria la colecci6n Nifio Korin completa, que acabé en el Museo de Etno-
grafia (ahora Museo de la Cultura del Mundo) de Gotemburgo (Suecia), a
raiz de una visita de su entonces director, Henry Wassén, a La Paz en 1970.

2.« iful and pri " ancient stolen from Afghanistan on show at British
Museums, The Dady Mail, (2 de lmrw de 2011): hnp.llwww dmlymul w uhl-ewslu'-
ticle-13621 i play-millennia-old-}

vered-London-art-dealer.html
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Tras intervenir en el Congreso Internacional de Americanistas en Lima
(Peri), Wassén viajé a Bolivia, donde vio una interesante coleccién en el
Museo Arqueoldgico de La Paz. Se presume que pag6 por ella 1.000 déla-
res. En 2009 yo participé en la redaccién de un informe en el momento en
que el Gobierno boliviano solicitaba la repatriacién de la coleccién (Mig-
nolo, 2009).

Conflictos de esta naturaleza no parecen ser un problema para el Mu-
seo de las Civilizaciones Asidticas de Singapur o ¢l Museo de Arte Isldmi-
co de Doha, lo cual sugiere una especie de autonomia casi emancipadora en
lo referente a la libertad con que estas dos instituciones construyen, o re-
construyen, su legado cultural y con €] su memoria histérica. Ambos mu-
seos aplican diferentes politicas frente al «robo» de memorias occidentales.
Bien roban la mente de un arquitecto occidental (Doha), o bien sacan par-
tido del edificio dejado por los colonizadores britdnicos (Singapur). El di-
ferencial de poder establecido a través de 500 aiios de supremacia por la
civilizacién occidental fue al mismo tiempo el triunfo de un relato maestro
que cred la ficcion de la «modernidad» y la presenté como historia univer-
sal, con Europa en el centro de su avance.

Por delante estd la tarea de desmontar esa ficcién y reducir a su justa
proporcion la civilizacién occidental, la més reci en la historia de la
humanidad y la dnica que ha sido capaz de i mcorporar y devaluar todas las
demds civilizaciones del planeta. Esa era esté acabando. La desoccidentali-
zaci6n es un camino hacia el futuro. EI Museo de Arte Isldmico de Doha y
¢l Museo de las Civilizaciones Asidticas de Singapur son dos iniciativas en
esa direccién. Ambos han sido construidos sobre la globalizacién del capi-
talismo, del mismo modo que los museos europeos se erigieron sobre el
auge del capitalismo europeo y la expansién imperial.

Una nota final de aviso: dadas las puj artisticas desde
todo el Magreb y Africa del Norte hasta el Oriente Préximo, resultarfa sen-
cillo menospreciar los dos museos abordados en este ensayo como proyec-
tos estatales fundados en la riqueza econémica; la antitesis de cualquier
clase de reivindicacién popular de autonomia cultural. Es cierto que ningu-
no de los dos museos aqui citados surgen de una efervescencia desde la
base. Sin embargo, la creacién de un museo civilizacional se produce para-
lelamente a los combates por la autonomia (auto-nomos) econémica y po-
litica. Los centros descoloniales bosquejados en este ensayo corren en pa-
ralelo, y son afines, al trabajo de base que actualmente se lleva a cabo a
través de la gestién y las précticas artisticas no solo en el Magreb —Africa
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del Norte y Asia Oriental-, sino también entre los artistas y comisarios de
la «Europa negra»”. Esos contextos operan sobre trayectorias descolonia-
les y, sencillamente, los museos de civilizaciones pueden operar y operan
sobre trayectorias desoccidentalizadoras.

Ahora bien, esto no es un «choque de civilizaciones». Cierto que tanto
el Museo de Arte Isldmico como el Museo de las Civilizaciones Asidticas
son proyectos de Estado. Pero, insisto, también lo son el Museo Britdnico,
el Louvre y el Museo Etnolégico de Berlin. Ninguno de ellos es un museo
del pueblo, por el pueblo y para el pueblo. Todos son museos estatales con
funciones: la primera, la mediacién de la politica cultural entre estados; y
la segunda, la educacién, conforme a la visién de cada Estado, de sus na-
cionales, y también de extranjeros y tunstas. en el relato histérico y cultural
convenido propio del pafs. Si no conseguimos der la desoccidentali
zaci6n, debido a que esta no dinamiza los archivos tal como estos debieran
ser dinamizados, podemos acabar, por un lado, enalteciendo las coleccio-
nes asiditicas del Museo Briténico o elogiando la coleccién de arte islémico
del Louvre, mientras que, por otro, condenamos el Museo de las Civiliza-
ciones Asidticas de Singapur y el Museo de Arte Isldmico de Doha*. La
disputa por el control y administracién del dmbito cultural no debe hacer-
nos descuidar el hecho de que la colonialidad econémica estuvo detrs de
la gestacion de los museos de civilizacién occidentales tanto como lo estd
de la creacién de los museos de las civilizaciones asiitica o isldmica, por
poner un caso.

Asimismo, esto no debe confundirnos y hacernos pensar que todo estd
movido por el capitalismo (el capitalismo econémico), ni que la contienda
por el control del 4mbito cultural es irrel . La desoccidentalizacién

33. Lockward. Alanna. «Black Europe Body Politics: Towards an Afropun Decolonial Aes

theticss. Sacial Text: Pemmpe (15 de julio de 2013): http B/
pe_ 5 ope Jiti towards-an-aft P o loni: heti
34 Hay infe i sobrths b dic de trabajo de los obreros

que en Qatar construyen las mrnesmums de la Copa del Mundo de 2022. Tampoco es
dificil encontrar criticos de la polftica y la economfa de Singapur. Quienes estamos com-
prometidos con la justicia y la equidad universales no debemos olvidar estas realidades
ocultas tras el esplendor de los museos. Pero, por otro lado, tampoco debemos olvidar
de qué mancra se construyeron en el pasado los museos en Francia e Inglaterra. Sobre el
Musco Britdnico, véase MacPhee (2012).
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(los proyectos de iniciativa estatal en disputa por el control de la economia,
la polftica y la cultura) importa incluso si la colonialidad sigue todavia
presente. Con todo, el poder de las historias (nicas oculta a la vista los la-
dos mds oscuros de tales historias. Por una parte, los museos se hacen mul-
tipolares al situarse en paralelo al orden global econémico y politico multi-
polar. Entre tanto, las civilizaciones no occidentales construyen sus propios
museos y cuentan sus propias historias, escapando del encierro en los con-
textos y colecciones del Museo Britdnico y el Louvre. Por otra parte, mien-
tras que los museos del pasado se construyeron a hombros de la expansién
imperial europea, hoy se construyen a hombros de la soberanfa politica
desoccidentalizadora del capital, como es el caso del Museo de las Civili-
zaciones Asifticas de Singapur y el Museo de Arte Isldmico de Doha.






21. Estéticas descoloniales: conversacién con Francisco
Carballo

- Francisco Carballo (FC): En los Gltimos meses las «estéticas desco-
loniales» han entrado en escena con una fuerza sorprendente. Hasta la fe-
cha se han publicado diversos manifiestos, los artistas se han asociado en
colectivos para avanzar en sus postulados, se han dedicado conferencias a
analizar sus alcances, se han escrito tesis de grado sobre sus principios y se
han montado exposiciones que concitan el interés de los criticos de van-
guardia. En buena medida, profesor Mignolo, su trayectoria ha sido mete6-
rica. Ha tocado fibras sensibles para un buen niimero de personas involu-
cradas en el mundo del arte. Me gustaria saber qué parentesco y qué puntos
de ruptura tiene la versi6n descolonial con los mdltiples asaltos a la estética
que han surgido en las dltimas décadas, tanto desde el pensamiento como
desde la praxis de eso que, a falta de mejor nombre, llamamos arte contem-
poréneo. Menciono algunos ejemplos desde ¢l campo tedrico: la As-
phyxiante Culture de Dubuffet; Bourdieu, Lyotard, Badiou, Hal Foster y la
gente agrupada en torno a la revista October; Arthur Danto y el fin de la
gran narrativa con que se escnbc la historia del arte occidental. Estas criti-
cas subrayan, bién, el colonizador de la estética, la expropia-
cién del sentir y la codificacién del hacer en que se ha empefiado esa rama
de la filosofia alemana que conocemos como estética y que llegé a la ma-
yoria de edad con la Critica del Juicio de Kant. En buena medida, la opo-
sicién a la rigidez estética es uno de los caballitos de batalla de la posmo-
dernidad cuando se refiere al arte actual.

- Walter Mignolo (WM): Digamos, para comenzar, que la critica pos-
moderna a la rigidez de la estética moderna poco tiene que ver con las
formulaciones de las estéticas descoloniales, las cuales no se formulan con-
fr do, sino desprendiéndose tanto de la estética moderna como de la




434 Walter D. Mignolo

posmoderna y de la altermoderna. No se trata para nosotros de la rigidez de
la estética moderna, sino de su carécter imperial. En este sentido, ni la es-
tética posmoderna ni la altermoderna escapan a los legados imperiales/co-
loniales de la estética moderna. Pero vayamos por partes. Es necesario con-
tar la historia. La revolucién descolonial en la estética no surgi6 en Francia,
ni en Alemania ni en el Reino Unido, sino cn los Andes sudamericanos,
desde la provincia de Salta en Argentina hasta Ecuador y Colombia. Ahi la
piel que se habita no es la de la modernidad, ni la de la posmodernidad, ni
la de la altermodernidad. Sin embargo, la filosofia moderna, pos- y alter-
ha llegado, como llegé el cristianismo en su ) y, més tarde, la mi-
si6n civilizadora. En verdad, la estética moderna fue una parte importante
de la misién civilizadora; y a su vez, la estética posmoderna y altermoderna
fueron instrumentos cruciales de la re-occidentalizacién de la estética. Es
decir, critican la rigidez de la modemidad, pero no su cardicter imperial y
moderno/colonial. Posmodernidad y altermodernidad estéticas son criticas
eurocentradas de la modernidad estética.

Lo que detallaré ahora es cémo conceptualizando la estéti
descolonial quienes trabajamos en torno a la idea de la doble cara moder-
nidad/colonialidad. En primer lugar, haré un poco de historia (llamémosle
el primer momento) y, luego, pasaré a la cuestién mds tedrica en relacion
con la pregunta que me haces. Ya existe una extensa bibliografia en linea
que recopila lo hecho hasta ahora en el campo del pensamiento descolo-
nial®. Esta bibliografia es muy importante porque, a través de ella, se
puede ver que la «estética descolonial» no es una cuestién aislada de la
matriz colonial del poder o de la colonialidad (que es la manera sintética
de hablar de la matriz). Asf pues, historiamos y teorizamos la colonialidad
de la economia, de la autoridad (o de lo politico si prefieres), la coloniali-

dad del género, de la lidad, de la racionalidad; la colonialidad del
saber y del ser, la colonialidad de las subjetividades; y, como ya hemos
. do, la colonialidad de la \! esta bién se pue-

de ver hoy a través del prisma de la colonialidad econémica y de la auto-

35.Cfr. La bibliografia en linea compilada por la Universidad de Oxford sobre el proyecto

lonialidad se puede ltar en: http://www.oxfordbibliographics.com/
view/document/obo-9780199766581/0bo-9780199766581-0017.xml
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ridad: es la batalla internacional por la apropiacién y explotacion de re-
cursos naturales del planeta y, por ende, de todo organismo viviente que
hasta hace poco florecia en las dreas que ahora se han convertido en zonas
de muerte, no aiin para los ejecutivos de las transnacionales o los gobier-
nos locales e internacionales, pero si para la gente que las habita. Identifi-
car la Iégica de la colonialidad en cada una y en las relaciones de cada una
de las esferas mencionadas es en si mismo un trabajo descolonial. Es ya
pensar descolonialmente, puesto que el propio concepto de colonialidad y
matriz colonial del poder es un concepto descolonial. Lo cual quiere decir
que no es un concepto surgido en una disciplina particular (filosofia, so-
ciologia, economia, psicologia, ciencia politica, estudios de raza, de géne-
ro y de sexualidad, o cualquier otra disciplina dentro del amplio abanico
del saber universitario), sino que surgi6 del pensar descolonialmente, y el
pensar descolonialmente era ya una manera de hacer y pensar en todos los
procesos de descolonizacién en Africa y Asia. Al crear el concepto de
descolonialidad Anibal Quijano estaba ya p do descolonial

De tal modo que, cuando en el proyecto hablamos de «estéticas descolo-
niales», aceptamos que no hay tal cosa como la estética, sino que aquello
que lfamamos estética es un concepto moderno/colonial y, por lo tanto,
imperial/colonial. Para entender lo que quiero decir aqui solo hace falta
leer las observaciones sobre lo bello y lo sublime escritas por Immanuel
Kant.

Por lo tanto, y este seria un segundo momento de la formulacién con-
ceptual, se tratarfa de descolonizar la estética para hberar la aesthesis. Li-
berar la aesthesis sig dos movimi Itineos; por una
parte, desprogramar la filosofia moderna y posmoderna que se amparan en
la regionalidad del concepto occidental de estética y, por la otra, desprogra-
mar la estética que reduce la aesthesis a la esfera del arte: la aesthesis, el
sentir, los sentidos nos afectan en todo momento del existir. La aesthesis no
se reduce a lo bello y lo sublime, sino a los procesos y acontecimientos por
los cuales determinados actores e instituciones manipulan los sentidos; es
decir, las respuestas de los cuerpos a los estimulos. Estos estimulos pueden
ser creados (tanto en el arte como en la moda; tanto en la literatura como en
las mercancfas) y pueden ser también el efecto de la regulacién del sentido
y del gusto para apreciar, por ejemplo, un paisaje, el cual se convierte en
una i & | para las pafifas dc turismo o para aumentar la
deuda dc los usuarios de las tarjetas de crédito. M4s adelante volveremos
sobre esto, pero ahora debo mencionar por su interés el volumen coordina-

s 1
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do por Zulma Palermo que se titula Arte y estética en la encrucijada desco-
lonial (2009).

Es importante pues no confundir el arte con la estética. El primero est4
ligado a formas de hacer que requicren cierto grado de técnica. La etimolo-
gia de la palabra nos indica que «arte» proviene del nombre dado a quien
es diestro en «hacer», de ahi la palabra «artesano». Borges lo sabia perfec-
tamente cuando escribi6 su cuento «El hacedor» (1960). Pues bien, en este
dmbito g I de la colonialidad, cc a hablar en el proyecto de
la colonialidad de la estética o colonialidad estética. Quien introdujo la
expresi6n en el proyecto, quizds por el afio 2003, fue el intelectual, artista
y activista Adolfo Albdn Achinte (de Popayén, Colombia), en los cursos
del doctorado en la Universidad Andina Simén Bolivar de Quito (Ecua-
dor), ideados y dirigidos por Catherine Walsh (programa que ya he men-
cionado al inicio de esta seccién). Uno de los primeros resultados de estas
conversaciones fue el volumen coordinado en Argentina por Zulma Paler-
mo que, aunque publicado en 2009, empez6 a g en 2007.

El tercer momento fue el verano de 2009, durante las jornadas presen-
ciales del doctorado en la misma universidad de Quito. Esto ocurri6 en
paralelo a la publicacién del vol de Zulma Palermo. Ese afio, por
primera vez en los cursos del doctorado iniciados en 2001, se formé un
grupo de unos cinco o seis estudiantes para reflexionar ya sobre la colonia-
lidad estética y, por ende, sobre la estética descolonial. El cuarto momento
ocurri6 entre el verano de 2009 y el mes de noviembre de 2010. Pedro Pa-
blo Gémez, uno de los estudiantes de doctorado en Quito, que reside en
Bogotd, era el director/editor de Calle /4: Revista de Investigacion en el
campo del arte. En 2009 Pedro Pablo decidi6 incluir articulos sobre estéti-
cas descoloniales en varios nimeros de la revista (por lo menos en los ni-
meros 4,5 y 6) y, en algiin momento, durante ese proceso, me sugiri6 hacer
una muestra en Bogotd sobre «estéticas descolonial Y la hicimos: se
celebr6 entre el 10 de noviembre y 15 de diciembre de 2010. Hubo un de-
bate intenso en el portal [esferapiblica*, donde se plantearon sus térmi-
nos en contraposicion a la altermodernidad, defendida por el critico de arte
y curador francés Nicolas Bourriaud en la Trienal que organizé para la

36. Viéase: hitp:/lesferapubli fblog/?p=18027 do en enero de 2015).
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prestigiosa galeria Tate de Londres en 2009”. La muestra y el taller que la
acompafié tuvieron su continuidad en la Universidad de Duke (un quinto
momento), durante el mes de mayo de 2011, y en Berlin en mayo de 2012
(sexto momento)™.

Este es un breve resumen de la emergencia del concepto «estéticas
descoloniales» en el proyecto modernidad/colonialidad/d
Para quienes trabajamos sobre la base de la matriz (o patrén) colonial de
poder, las estéticas descoloniales son procesos de desenganche, més espe-
cificamente, de la colonialidad de la estética moderna, posmoderna y alter-
moderna. La estética es un discurso filos6fico que surgié en Europa, duran-
te el siglo xvui. Su funcién fundamental fue controlar el «gusto». Hay un
documento fundamental y olvidado que traza esta narrativa de forma criti-
ca; es la obra del fil6sofo italiano Galvano Della Volpe titulada Critica del
gusto (1960). El tratado més sintético sobre la estética moderna es el de
Immanuel Kant, Observaciones sobre lo bello y lo sublime (1767). Es a
partir de aqui que en Europa se derivan las especulaciones estéticas posmo-
dernas (los filésofos que td citas, por ejemplo) y el manifiesto altermoderno
(Bourriaud)®, al que me referia lineas arriba. Todas estas son variaciones
dentro de la misma partitura: la estética moderna, invencién europea del
siglo xviit, un discurso que colonizé la aesthesis, el sentir, las sensaciones
y las regulé en los principios de lo bello y lo sublime. Asi, la estética mo-
derna, posmoderna y altermoderna son la mitad de la historia aunque pre-
tendan ser universales y globales. La otra mitad es la respuesta que provie-
ne del 80% del mundo no europeo cuyas expresiones culturales fueron
reducidas a folklore, mdsica popular, literatura popular, artesanias, nativis-
mo, etc., reguladas y controladas por la decisién europea sobre qué es lo
que debe considerarse bello y cémo hacerlo. Por eso, las estéticas descolo-
niales (esto es, el discurso descolonial del discurso moderno-filoséfico) no
surgieron en Europa, sino en el Tercer Mundo. Y si bien ahora las estéticas

colidad

37. Véase la teorizacién que hace Nicolas Bourriaud (2009), asf como la web de la exposicién
Altermodern en la pigina web de la Tate: hitp//www.tate.org.uk/whats-on/tate-britain/

en enero 2015).
38. Los links de este proceso se en el sigui informe de activi hetp://
waltermignolo.com/2012/06/14/from-bogota-y-berlin-esteti i d-b

bop-2012-catalogos/ (consultado en enero de 2015),
39, Puede consultarse en: http.//www.pablogt
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descoloniales han entrado en Europa, esto ha sido sobre todo gracias a la
actividad intelectual y artistica de los inmigrantes, asi como de europeos
que se vuelcan hacia el sentir de los inmigrantes més que hacia el sentir de
los filésofos franceses o alemanes.

Entonces, ;qué busca y promueve la estética descolonial? La descolo-
nizacién de la estética para la liberacién de la aesthesis; esto es, la desobe-
diencia de la estética moderna, posmoderna y altermoderna y la sanacién
de la herida aestésica colonial: es decir, la «falta» de sensibilidad para en-
tender lo bello y lo sublime.

- FC: Rainer Rochlitz (1994), traductor francés de Jiirgen Habermas y

or de Jacques Ranciére en propugnar la necesidad de re-pensar la es-
tética, describi6 la interesante dialéctica en que descansa el arte occidental.
Describe la curiosa compl iedad entre subversién y subvencién, una
relacion, debe decirse, marcada tanto por el antagonismo como por la compli-
cidad. Los artistas se entregan a la tarea de subvertir los criterios que se supo-
ne deben definir la obra de arte y, por ende, ponen en entredicho los principios
en los que se apoyan las instituciones artisticas. En la historia del arte moder-
no es evidente que a mayor subversién artistica, mayores posibilidades de que
el artista gane en legitimidad. Cuanto més violente los cinones de su época,
mds oportunidad tiene de entrar en el pante6n de los grandes creadores. Hoy
en dia, ya no es necesario abrir el «salén de los independientes» para organi-
zar una muestra transgresora. Las instituciones se disp a golpe de cheq
ra a los artistas desobedientes; pelean a capa y espada por el derecho a
presentar la Gltima y mds descabellada subversién en boga. Es como si las
instituciones culturales se alimentaran de un deseo masoquista. Cuanto més
dolor puedan resistir, cuanto mds acepten sus culpas, cuanto més subvencio-
nes otorguen a aquellos que las cuestionan, mejor estdn cumpliendo su come-
tido. Me interesa saber lo siguiente: ; hasta qué punto las estéticas descolonia-
les pueden convertirse en una forma més del masoquismo institucional del
que se ali los occidentales (y sus copias en el Sur del mundo)?
¢ Cémo evidenciar, pues, la enorme complicidad del museo en propagar la
retérica de la modernidad y su I6gica de la colonialidad sin caer en el juego
de autolegitimacién en el que se apoyan las instituciones culturales? Me temo
que existe el riesgo latente de que los museos, las galerfas y la critica especia-
lizada abracen las «estéticas descoloniales» como un aparato tedrico apto
para vivificar el debate artistico siempre hambriento de novedades. ..

- WM: Creo que el problema radica en el sentido que tiene la desobe-

diencia. Todos los ejemplos de artistas rebeldes a los que te refieres han
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sido bdsicos en la estética moderna desde el R imiento y, fi
mente, a partir de la [lustracién. Pero esta es una historia muy corta en el
tiempo y muy acotada en el espacio. jSon solo 500 afios de la historia de
Europa! Sin duda, la rebeldia «artistica» se extendi6 a las colonias. Pero
cuando hablamos de arte y estéticas/aesthesis descoloniales estamos ha-
blando y llevando a la préctica algo diferente. El objetivo fundamental de
ambos es la sanaci6n de la herida estética colonial més que «el éxito» en los
circuitos comerciales. Uno es el proyecto del «éxito» y el otro es el proyec-
to de la «sanacién» (en el sentido de descolonizacién de la sensibilidad
moderna, posmoderna y altermoderna). Por lo tanto, la «rebeldia moderna,
posmoderna, altermoderna» es distinta a la «desobediencia descolonial».
La primera responde a la ibilidad pea, la segunda a la sensibilidad
descolonial. De modo que lo que hacen los museos en este sentido es inte-
grar la rebeldia dentro de la estética moderna, posmoderna y altermoderna;
de hecho, los ejemplos a los que td te refieres estdn en la reglas del juego de
la retérica de la modernidad y de la critica pos- y altermoderna de la mo-
demidad.

Esta es tan solo la mitad de la historia, porque hoy veo cuatro opciones
que pueden aclarar este punto. Las opciones desoccidentalizantes y desco-
loniales no entran en el juego que ti mencionas. He aqui la manera en que
veo c6mo la tradici6n cldsica de la estética moderna y posmoderna se estd
erosionando gracias a cuatro fuerzas que, si bien rebasan la provincia esté-
tica, la informan de manera decisiva. Estas cuatro opciones, a grandes ras-
gos, son las siguientes:

1. Las opciones del mercado. El arte se ha convertido en una de las mer-
cancias més representativas de nuestros dias. El valor del arte es el valor
del mercado: todos aquell I que han izado a las artes en
el pasado reciente (estética, innovacién, nacionalismo, escuelas artisti-
cas de distintos periodos, etc.) se han subordinado a quienes dictan los
valores del mercado.

2. La opcidn «altermoderna». Junto al valor que otorga el mercado, existe
la tendencia de conservar ciertos valores artisticos e intelectuales con un
discurso que hace hincapié en la «<novedad», ya no solo en relacién con
la periodizaci6n occidental, sino que celebra cémo el mundo entero estd
regido por valores artisticos comunes alrededor del mundo. Esto, por
supuesto, implica denostar las identidades particulares. Esta es la op-
cién «altermoderna», que corre en paralelo a los valores que otorga el
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mercado. Ambas opciones se proponen desconocer cualquier tipo de
politica que germine a partir de la diferenciacién de identidades, e im-
ponen una «neutralidad» de valores que en esencia responde a la diné-
mica que marca el mercado y sus formas de apreciacién.

3. La desoccidentalizacion del arte. Esta opcién la encontramos confron-
tindose y contrastindose con las dos primeras opciones. Esto significa
una perspectiva en la que el valor del arte no es el del mercado o el de la
¢ ion global de propésitos, di )s y soportes, sino prcticas ar-
tisticas que tienen como objetivo deslig: de la hegemonia imperial
que suponen los valores estéticos occidentales. Estos son dos ejemplos:
la Bienal Sharjah en los Emiratos Arabes Unidos y el Museo de Arte
Isldmico en Doha®.

4. Laopcion descolonial. Un ejemplo cc dente de esta cuarta opci6n es
el programa BE.BOP 2012. Black Europe Body Politics*'.

En resumen, lo que me propongo dejar en claro es que a) el concepto
de estética fue construido por la filosofia europea a partir de un tipo de
sensibilidad que sirvi6 para descartar y reprimir a los otros, estableciendo
normas para distinguir, dentro de su propia historia, el concepto de «arte»
de otras expresiones similares y diferentes (arte popular, artesania, folklo-
re); y b) que esta distincién jugé un papel importante al ser un espejo que
desviaba imdgenes hacia el mundo no europeo. La filosofia occidental co-
loniz6 la aesthesis (el sentir), y el «arte» fue el instrumento para conseguir
ese objetivo. Descolonizar la estética significa liberar la aesthesis; y liberar
la aesthesis implica descolonizar el conocimiento (el control y manejo de
la estética por parte de la filosofia occidental, historia del arte y la critica de
arte) y descolonizar el ser (el control de la subjetividad por medio del con-
trol del conocimiento). En ese sentido, existe un punto de encuentro entre
la di identalizacion y la descolonizacién de la estética: la necesidad de
desprenderse de la monocultura de la modernidad, de la posmodernidad y
la altermondernidad en la provincia del arte, la estética, sus conceptualiza-

40. Véase la entrevista a Hoot AI Qnsum. dmcwn dc la Shnmh An Foundation: http://
/hoor_al_gasimi

(consultado en julio de 20I4)
41. Véase: hup lith com/ do en enero de 2015).
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ciones y sus historias. De formas distintas, ambas opciones se desmarcan
también del mercado del arte. A pesar de que la desoccidentalizacién del
arte y la estética sucede en un contexto de enorme apoyo econémico del
Estado, su objetivo tiene relacién con las politicas de la herencia cultural y
no con el hecho de estar al servicio de la acumulaci6n del capital. Esta es la
politica de las economias emergentes (China, India, Qatar, Kuwait). Por su
parte, la opci6n descolonial opera desde la sociedad politica, que es margi-
nal en relacién con el control de la economia (el valor del mercado) y el
control del aparato estatal (las politicas de la memoria cultural basadas en
el poderio econémico).

Las estéticas desoccidentalizantes y descolonizadoras operan para libe-
rarse de la imperialidad de la estética moderna, posmoderna y altermodemna.
Es decir, liberarse de la mitad de la historia que pretende ser la totalidad de
la historia y que en realidad sirve (es decir, rinde servicio) a una minima
parte de la poblaci6n del planeta, sea en Europa, en cierto sector de la pobla-
cién de Estados Unidos o en las excolonias donde todavia quedan actores e
den los ideal peos. El debateen [esferapiiblical®
es un buen ejemplo de c6mo en las excolonias se adapta la altermodernidad.
Por otra parte, y en sentido inverso, BEBOP 2012/2013/2014* y lo que se
esté haciendo en Goldsmiths (Universidad de Londres), que td bien conoces
porque eres parte, son los inmigrantes de las excolonias que llevan adelante
las estéticas descoloniales en Europa.

- FC: Sigo en la misma Ifnea. Una de las caracterfsticas de la disidencia
estética durante el siglo xx fue recuperar al otro para energizar su posicién
artfstica. Me refiero a los primitivos, los salvajes, los locos, los autodidac-
tas, es decir, los que quedaban fuera del canon dominante. ;Le parece que
es posible reevaluar précticas artisticas devaluadas o exaltadas a medias sin
caer en la lengua modernista con que se traté de encontrar un parentesco
entre el arte de los otros y las vanguardias del siglo xx? En resumidas cuen-
tas, ;se puede pluralizar el campo de lo sensible para darle cabida a formas

instituci quedift

di de hacer y ir arte sin caer en los errores del pasado?
42. Véase ¢l debate entre lo ial y lo d publicado en fesferapuiblica):
h i /%cat=325 ltado en julio de 2014).

43, Véase: hitp & it /be-bop-2012-2014/
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- WM: Sin duda, todos los ejemplos que mencionas son precisamente
parte de la mitad de la historia que pasa por la totalidad. Cuando el primiti-
vo, el otro, el salvaje, comienza a intervenir creando su arte y su filosoffa
estética, estamos ya en el &mbito descolonial. Lo escrito aqui, desde el co-
mienzo de esta conversacién, estd siendo escrito por el otro, el birbaro, el
primitivo. Y esa es la actitud y el gesto descolonial bdsico: ya no queremos
ser modernos, posmodernos o altermodernos. Estamos en otra cosa*: ya no
estamos solo reclamando la pluriversalidad en el campo de lo sensible, sino
que la estamos actuando, haciendo, construyendo.

La «integracién» del primitivo, el salvaje, el otro no es un problema
del salvaje, del primitivo o del otro, sino del mismo. Integraci6n es una
palabra del pasado. Hay qui todavia qui integrarse, pero ese es otro
problema. El pensar, sentir y hacer descolonial no es la integracién, sino el
desenganche, el delinking. En este sentido, la desobediencia descolonial es
otra cosa distinta de la desobediencia y la rebeldia moderna que mantiene
las reglas del juego contra el que se rebela. De ahi que sea fécil para las
instituciones subvencionar la rebeldfa. El concepto de arte y estética, como
ya dije, es regional y europeo, lo cual no quiere decir que las culturas no
europeas no operen segln sus propias sensibilidades y formas de expresién
equivalentes a lo que en Europa se concibié como arte y estética. Imagine-
mos el mundo en el siglo xvi. Es en Italia donde surgen muchos elementos
de la modernidad/colonialidad, entre ellos ciertos cdnones de belleza; es-
tos, en cuanto a cénones, no tienen absolutamente nada que ver con el in-
menso mundo asidtico, con los esplendores de aztecas, mayas e incas, con
las magnificencias de Egipto, con las estupendas cosmologias y los conta-
dores de historias de Africa y Asia Central, o con las impresionantes arqui-
tecturas del mundo islémico que se pueden apreciar en Granada y Sevilla o
en La Meca y Medina, por mencionar unos pocos ejemplos. Pero ahi estuvo
Kant para prestigiar lo suyo y desprestigiar lo que no podia sentir y, por lo
tanto, comprender. El mismo y el otro, el artista occidental y el primitivo
son todos conceptos occidentales. Primitivo, barbaro y el ofro no son cate-

44, Pedro Lasch, «F itions for a Decolonial Aesthetics and “Five Decolonial Days

in Kassel” (Documenta 13 AND AND AND)», 15 de julio de 2013. Véase cn: hup:/
AP ) . el sic ¢ P . a6

decolonial-days-in-kassel-& |3-and-and-and/ Itado en enero de 2015).
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gorias ontolégicas, sino epi légicas, in por y en la civiliza-
ci6n occidental. Por eso, toda esta historia de Occidente es la mitad de la
historia.

Ahora bien, ;qué pas6 después del siglo xv1? La invencién de la doble
categoria de humanitas. Nosotros, los ejemplares, el modelo, que controla-
mos el conocimiento, tenemos que cristianizar, civilizar y estetizar al an-
thropos ~Kant de nuevo con sus observaciones sobre lo bello y lo subli-
me~. De modo que el/los anthropos son construidos como una categoria
epistemol6gica que se convierte en ontologia. Y ahi reside la trampa en
nuestros dias. El/los anthropos son/fuimos controlados por un conocimien-
to, el discurso estético en este caso, que estableci las reglas y principios
occidentales del arte. Mi inversion en las estéticas descoloniales no busca
integrarse a las criticas posmodemas y altermodernas de la modernidad,
sino desengancharse de ellas. El limite de las criticas pos- y altermodernas
es que mantienen intacta -y en silencio— la colonialidad de la estética.
Y ese es el punto de partida para nosotros los bérbaros, los primitivos, los
esencialistas, los tradicionales... y todos esos adjetivos que nos endilga la
imperialidad de lo posmoderno y lo altermoderno. Llegados a este punto,
quedan dos opciones: aceptar las reglas del juego y esperar que a mi, como
bérbaro, se me reconozca en el panteén imperial (lo cual es una actitud de
un cierto patetismo) o desengancharse (delinking), es decir, llevar a cabo el
desenganche a partir del cual me afirmo con orgullo de ser el otro, birbaro
de la modernidad y sus legados. Y de eso se trata cuando nos involucramos
en el arte, la educacion y las estéticas descoloniales. Ahora bien, el des-
prendimiento no puede desconocer que los discursos de la estética moder-
na, pos- y alter-, estén ya implantados como un ckip. Pero el hecho de no
desconocer este aspecto, sino de reconocerlo en toda su complejidad, no
significa aceptarlo. De ahi el desprendimiento al que me refiero. Si no hi-
ciéramos esto, no entrariamos en el debate, lo cual seria otra opcién: el
desprendimiento total significaria crear comunidades cuyo existir y sus ex-
presiones borren toda traza de occidentalidad. No sé si esto es posible lle-
varlo a cabo, pero no deberiamos descartar la posibilidad.

De modo que no se trata de dar cabida. Si hablamos de dar cabida,
asumimos -t y yo— que somos partes del conjunto de humanitas, que nos
la creemos, como se dice. Pero si, en cambio, nos asumimos como lo que
nos han hecho ser, anthropos, ya no nos importa que nos den cabida o no,
puesto que aquello es el juego, las fantasias universalistas de humanitas.
Hi itas ha sido una autoi que ha justificado los desmanes de Oc-
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cidente. Como anthropos, la tarea que tenemos por delante es subsumir las
contribuciones del Renacimiento y la Ilustracién, asi como desterrar la bar-
barie de la civilizacién occidental. El p iento fronterizo, la estética
fronteriza, la sensibilidad fronteriza, la espiritualidad fronteriza, la politica
fronteriza, la economia fronteriza que destierre la sensibilidad del éxito -en
términos de riqueza personal- y la felicidad —en términos de crecimiento
del producto interior bruto— son parte del pensar y hacer descolonial de los
anthropos, como tii y como yo, a quienes ya no nos interesa ser modernos
ni ser reconocidos por la barbarie de los humanitas.

Frantz Fanon lo comprendi6 en su experiencia como afrocaribefio en
Francia y como francés en Argelia. En la conclusién de Los condenados de
la tierra estd resumido el hacer y pensar descolonial. Sartre lo entendi6
muy bien en su prélogo al libro de Fanon. Entendi6 que al anthropos ya no
lei ba el A itas. El ejemplo de Sartre nos indica que es posible
coordi gendas de anthropos con las de los/las humanitas que
comprenden que no son ¢l universo, sino un pufiado de personas en un
rincén del planeta llamado Europa y Estados Unidos. Invoquemos a Fanon
para concluir nuestra plética, ya que aqui es donde empieza el horizonte de
la armonia global:

«Entonces, hermanos, ;c6mo no comprender que tenemos algo mejor
que hacer que seguir a esa Europa? Esa Europa que nunca ha dejado de
hablar del hombre, que nunca ha dejado de proclamar que solo le importa-

ba el hombre, ahora sab qué sufrimi ha pagado la humanidad
con cada una de las victorias de su espfritu. Compaeros, el juego europeo
ha terminado definiti hay que otra cosa. Pod hacer

lo que nos plazca a condicién de no imitar a Europa. a condicién de no
dejarnos obsesionar por el deseo de alcanzar a Europa» (Fanon, 1963: 253-
254).

- FC: Permitame continuar con el espiritu de mi intervencion anterior.
Es probable (ya lo estamos viendo especialmente en Europa) que las esté-
ticas descoloniales entren en el debate del arte actual como una especie de
aparato critico, un «métodon; esto es, para evaluar producciones artfsticas,
enjuiciar a las instituciones culturales y adelantar «propuestas curatoriales»
de nuevo cufio. Hace algunos afios, la teorfa poscolonial vivié algo similar:
pasé a eng ¢l vocabulario ptual del mundillo cultural y artistico.
Todo curador que se precie debia conocer algo de Appiah, Bhabha, Said,
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Spivak®. Se me ocurre pensar que las estéticas descoloniales van por otro
lado. Més que querer un nicho propio en las bienales de arte cc poré-
neo buscan intervenir en el mundo. No solamente hacen patente el dolor
que causa la herida colonial, sino que quieren contribuir a su sanacién. Le
hago un par de preguntas. La primera: jen qué consiste la sanacién desco-
lonial? La segunda: ;por qué el arte es un terreno privilegiado para contri-
buir a la sanacién de la herida colonial?

- WM: Es posible que tengas razén en lo que dices al comienzo de tu
pregunta. Lo que ocurre es que es muy dificil dar el vuelco al razonamien-
to. Lo que ocurre es que o bien se hace un campo de estudios de lo desco-
lonial («estudios descoloniales») o bien se lo convierte en un «método». Si
procedemos de esta manera, estamos en lo mismo. Habremos cambiado el
contenido, pero no los términos de la conversacién. Me temo que son con-
fusiones que no se pueden impedir. La matriz o patrén colonial de poder es
fuerte, apoyada ademds como estd por la legitimacién de la ret6rica de la
modernidad. Esta ha legitimado un orden del saber, segtin el cual estudia-
mos algo y para ello necesitamos un método. Pues esta no es la manera de
pensar descolonial Pensar descolonial presupone asumir, en
primer lugar, que los objetos y eventos que estudiamos han sido ya prefor-
mados por la retérica de la modernidad mediante la legitimacion del saber
yla lizacién de la totalidad del mundo. Al partir de este principio,

imos también —en do lugar— que la naturalizacién del mundo

preformado mediante la retérica de la modernidad legitima la devaluacién,

p 0 marginacién de dos no naturalizados; esto es, la coloniali-
dad es la cara oculta de la modernidad. Estos puntos de partida estdn cons-
tituidos y constituyen el pensar descolonial. En tercer lugar ~y fundamen-
tal-, pensar de esta manera presupone también el «sentirnos en el pensar»
tocados/as por la herida colonial. La herida colonial la sentimos en el mo-
mento en el que nos damos cuenta de que la colonialidad de la clasificacion
social, basada en la raza y el género, nos ha puesto en niveles inferiores con
respecto a sistemas normativos de evaluacién establecidos por la retérica

- 4

45. Vale la pena consultar sobre este punto el artfculo de Camemn Mch:hy y Gmg Dmu-
triadis (Ml:thy y Dimitriadis, 2000), «Art and the P
the ion of Third World Aesthetics and Theory».




446 Walter D. Mignolo

de la modemidad. Si te sitdas en el territorio de esos sistemas normativos,
no sentirds la herida colonial. O, al revés, si no sientes (o reprimes) la heri-
da colonial, te sitias en la legitimidad moderna, o en la critica pos- o alter-
moderna de ella, y mantienes el convencimiento de que la mitad o la parte
del mundo, del vivir, que sientes es la totalidad. Sentir la herida colonial
implica ser consciente de nuestros lugares en los sistemas normativos que

gulan la «normalidad: di la clasificaci6n racial y la regulacién de
la sexualidad.

En este marco, la respuesta a tu primera pregunta (ien qué consiste la
sanaci6n descolonial?) necesita acotar quiénes necesitan la sanacién desco-
lonial. Porque hay millones de personas que no la necesitan y que, acaso,
no son conscientes de que hay miles de millones de personas que la han
sufrido en el pasado y contindan sufriéndola en el p Entre ellos
quizds estamos td y yo, aunque en nuestro caso la herida colonial es leve,
ya que tuvimos acceso a la educacién superior y conseguimos trabajo en
universidades de buen nivel. Pero no por esto olvidamos ni dejamos de lado
la herida. De ahi que estemos haciendo esta entrevista, que es una contribu-
ci6n a la sanacién de la herida colonial.

Hay muchas heridas coloniales, por cierto, de todo hay mucho, y cuan-
do usamos el singular no es para universalizar, sino para designar simple-
mente el tipo de fenémeno al que nos referimos, y no sus particularidades.
Para empezar, y simplificando, la herida colonial consiste y la sienten/sen-
timos personas (seres humanos) que, o bien en nuestros estados nacionales
de origen, o bien cuando vamos a Europa o a Estados Unidos, nos damos
cuenta de que no pertenecemos alli. Luego nos vamos dando cuenta de que,
al no pertenecer, nos ven como entes inferiores, y finalmente nosotros ter-
minamos creyendo que lo somos. Ahora bien, el fenémeno que hace a mu-
chisima gente sentirse inferior —pero inferior a qué- es explicable en el
universo de sentido que describimos como modernidad/colonialidad. Hay
muchas razones por las que las personas podemos sentirnos inferiores a
otras. La inferioridad a la que me refiero es la que es provocada por la he-
rida colonial. Y la herida colonial tiene sus raices en dos pilares de la matriz
0 patrén colonial de poder: patriarcado/masculinidad y racismo. En ambos
casos, el sentimiento de inferioridad ocurre porque, por un lado, nos senti-
mos inferiores, inadecuados/as o fuera de lugar con respecto a la heteronor-
matividad, es decir, a la norma de la regulacién sexual basada en la creen-
cia de que hay dos polos, hombre y mujer, y que esos dos polos organizan
naturalmente las relaciones sexuales; y, por otro lado, nos sentimos inade-




V. Estéticas descoloniales 447

cuados e inferiores si nuestras creencias no son las cristianas, o no tenemos
creencias religiosas, o si nos tocé nacer con piel oscura, hablar las lenguas
imperiales con acento, o pertenecer a un Estado-naci6n alineado con el eje
diabdlico y sus estados amigos.

Las respuestas a tales estados de 4nimo son variadas. Una respuesta
extrema se refiere a los diversos fenémenos que en distintas partes del mun-
do son clasificados uniformemente como «terrorismo». Fijate que ninguno
de los actos terroristas se comete para obtener ganancias econémicas que
lleven al terrorista a aparecer entre las fortunas globales que ya no son ex-
clusivamente occidentales. El terrorismo estd motivado, me animo a decir,
por heridas coloniales muy profundas que no han encontrado otra forma de
sanacién que la violencia en contra de instituciones que han creado y sos-
tienen el sistema de ideas regulado y que regula la matriz o patrén colonial
de poder. El tipo de sanaci6n descolonial al que nos referimos al hablar de
estéticas/aesthesis descoloniales es de otro tipo. ;En qué consiste?

En primer lugar, como dije, en el momento en que emerge «la concien-
cia descolonial»: por ejemplo, la «doble consciencia» de Du Bois; «la con-

de la iza» en Anzaldda; la «conciencia negra» de Beko; el
«re-emerger y re-surgir» en Leanne Simpson; la «sociogénesis» en Frantz
Fanon; «the desire for home rule over the evil of British Civilization» de la
que hablaba Gandhi; la idad de «una nueva corénica para un buen
gobierno» en la obra de Guaman Poma de Ayala; el principio de «soberania
entre las personas y no entre los estados» en Ottobah Cugoano; «el mandar
obedeciendo» en el zapatismo; la «necesidad de la independencia» en el
pensar de Ali Shari’ati; y asi podria seguir un largo etcétera. Todos estos
anclajes provienen de personas que han pasado por la educacién superior y
se manifiestan tanto a través de sus escritos como por lo que hacen. Si bien
los leemos hoy, también, en la academia sus sentires y pensares no se ori-
ginan en la tarea académica, sino en el simple hecho de vivir y sentir la
herida colonial, de diversas maneras, por cierto, segiin sus historias locales
interferidas por la historia local de Occidente.

Con esto quiero decir que existieron y existen en el mundo millones de
seres humanos tocados por la herida colonial que, o bien tomaron concien-
cia, han respondido y estdn respondiendo a ella (baste de ejemplo el zapa-
tismo) sin que sea necesario usar el lenguaje y los arg! que
discutiendo aqui; o bien no les ha llegado ¢l momento de la toma de con-
ciencia, lo cual es inevitable por la simple razén de que el siglo xx1 serd el
siglo del despertar global a la conciencia descolonial; esto es, de los proce-
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sos de sanacién descolonial. Los procesos de sanacién descolonial operan
yaenel d en la desidentificaci6n con la retérica y las promesas
de la modernidad. El desenganche es el segundo momento de la sanacién
descolonial, y el tercer momento es cuando comenzamos a construir lo
comunal. La sanacién descolonial no necesita de expertos, médicos o psi-
coanalistas, sino que son procesos colectivos en la construccién comunal.
Lo comunal en este caso no consiste en imos todos y todas a vivir en un
mismo espacio, aunque también puede ser esto, sino en lo comunal cons-
truido también en las redes y en los encuentros, en el trabajo de conexi6n
entre personas en procesos de formacién y transformacién de la conciencia
descolonial.

Lo que acabo de decir es un tipo de sanacién descolonial para cierto
tipo de personas. Por ejemplo, si prestamos atencién a los procesos de sa-
nacién descolonial que llevan adelante numerosos pensadores de los pueblos
originarios de las Américas ~desde los mapuches en Chile hasta las prime-
ras naciones del Canadd-, comprenderemos que la sanacién descolonial
tiene otras exigencias para ellos diferentes de las que tiene para personas
como nosotros dos —que no provenimos ni nos hemos formado en memo-
rias ancestrales—, puesto que ellos no necesitan desprenderse de la moder-
nidad porque nunca estuvieron «prendidos». Los proyectos de sanacién
consisten no solo en desprenderse, sino en re-emerger, en re-surgir. Asi lo
argumenta con conviccién Leanne Simpson en su maravilloso libro Dan-
cing on Our Turtle's Back. Stories of Nishnaabeg Re-Creation, Resurgence,
and a New Emergence (2011). De modo que la sanacién descolonial tiene
particulares facetas segiin las historias locales en las que surgen los procesos.

En cuanto a los procesos de sanaci6n de la herida colonial heteronor-
mativa patriarcal/masculina, también tienen sus variadas manifestaciones.
En las historias locales de los pueblos originarios la cuestién consiste en
desprenderse de las mentiras y los errores construidos por los historiadores
y etnGgrafos europeos de toda la historia de las Américas. En primer lugar,
los pueblos originarios fueron heridos racialmente y clasificados de «in-
dios». Por otro lado, se describieron las relaciones sexuales y sociales en la
diversidad de los pueblos originarios enmarcados en la dualidad hombre-
mujer y en la condena del «pecado nefando» (Las Casas) al que «estas
gentes» (paréfrasis de lo implicado) se entregaban violando la «norma na-
tural» (la heteronormatividad). El titulo del libro de Mark Rifkin, profesor
asociado de inglés, lo dice todo: When did Indians Became Straight?
(2011). En fin, la investigacién descolonial es necesaria para el proceso de

h
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sanaci6n descolonial; no se trata de saber por saber y condenar los prejui-
cios, los errores y las consecuencias sociales de la heteronormatividad, sino
de investigar para contribuir a los procesos de sanacién descolonial.

Y esto nos lleva a tu segunda pregunta. Primero, un par de observacio-
nes en cuanto al arte. Ars en lengua latina es la traduccién del griego poie-
sis; esto es, como ya hemos dicho antes, la capacidad de «hacer» algo, de
fabricar. Jorge Luis Borges escribi6 su cuento «El hacedor» para desmitifi-
car —descolonizar dirfiamos hoy- la provincial universalizacién del «Arte»
con maytscula. El asunto es c6mo la poiesis se convierte en poética en el
tratado de Aristételes y cudndo el ars -la capacidad del arte-sano de fabri-
car algo- se convierte en la manifestacién de lo bello y del buen gusto y el
artista adquiere los ribetes del genio. Pues yo dirfa que, en el primer caso,
la poiesis define poética en su articulacién filos6fica. Homero y Séfocles
no sé si sabian que al escribir relatos épicos y dramas trigicos estaban ha-
ciendo poética. Sabfan que estaban haciendo algo que los ligaba a sus lec-
tores o espectadores. Arist6teles conceptualizé tal hacer, le puso reglas y le
llamé poética. El objetivo de la poiesis poética, es decir, del hacer poetico,
era para Aristoteles la catarsis. El Free Dictionnary Online la define asi:
«Catarsis. s. f. Entre los antiguos griegos, purificacién de las pasiones del
dnimo mediante las emociones que provoca la contemplacién de las obras
de arte, especial de la tragedia». En verdad la catarsis era una especie
de cura por medio del hacer poético.

En el siglo xvint la estética devino en el discurso filos6fico que despla-
26 el discurso filoséfico de la poética. Poiesis fue reemplazada por ars. Asi
como Aristételes distingufa entre la poiesis —el hacer, todo tipo de hacer- y
la poiesis poética, cuyo fin era la catarsis, Kant distingui6 entre ars -todo
tipo de capacidad y talento para hacer— de las bellas artes, fine arts —un tipo
de hacer elevado segin las reglas de la estética~. Para Kant el objetivo de
las bellas artes no era la catarsis, sino el juicio en el deleite, en la contem-
placién de lo bello y lo sublime. El deleite y el juicio lo situaba Kant tanto
en relacién con la naturaleza ~lo bello y lo sublime natural- como con al
arte, es decir, con las bellas artes, y no con las artes —el hacer en general-.
La contrapartida del juicio y el deleite es el genio que produce obras bellas
de arte, fine art, como se llaman hoy las academias de bellas artes y de fine
arts. El genio no «representa» la naturaleza, no la imita, sino que la «pre-
senta» creativamente, puesto que si la representara o imitara, no serfa ge-
nio. El genio artistico reside en la originalidad. Del lado de la audiencia no
es la catarsis lo que estd en juego, sino el juicio y el gusto. Del lado del
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poeta —en sentido Aristotélico, poeta es quien hace poéticamente- esté la
producci6n con un propdsito; propésito que no encontramos al contemplar
lo bello y lo sublime en la naturaleza. En fin, no es este el lugar para anali-
zar a Kant en este aspecto y ad nos en la idea estética y en el espiritu,
s$ino para situar la tradicién occidental desde la poética de AristSteles a la
critica del juicio de Kant, dejando de lado a Longinus (Sobre lo sublime) y
a Lessing (Ut pictura poesis), pues de otro modo no acabariamos este pun-
to. Para resumir, Kant (1999 [1876]) comienza asi el capitulo 48 de la Cri-
tica del juicio... titulado «De la relacién del genio con el gusto»: «Para
juzgar de los objetos bellos como tales, es necesario gusto; pero en las be-
llas artes, es decir, para producir cosas bellas, es necesario genio».

Ahora puedo responder a tu pregunta: ;por qué el arte es un lugar pri-
vilegiado para la sanaci6n de la herida colonial? Dirfa que no necesaria-
mente es un lugar privilegiado, pero si importante sobre todo hoy que las
obras de arte se han convertido en mercancias de alto valor, de inversién
econdmica y de éxito personal ensalzando el genio. La sanacién descolo-
nial en los proyectos descoloniales indigenas, por ejemplo, se articulan
més en la espiritualidad que en el arte. En los territorios de «colonialismo
de asentamiento», como Estados Unidos y Canad4, la tierra es el lugar
privilegiado —la recuperacién de la tierra—, porque ahi estd la vida y la es-
piritualidad. Yo diria que el arte es un lugar privilegiado para la sanacién
descolonial para sectores de la poblaci6n global educada, y educada en los
cénones filosoficos, cientificos y artistico/estéticos de Occidente. Esto no
quiere decir que no haya artistas indigenas. Pero, al entrar en el arte, en
lugar de hacerlo en la cuestién de la tierra y la espiritualidad, lo hacen re-
clamando ya no la produccién de lo bello y el reconocimiento como genios
—aunque lo sean—, sino el empleo del arte en los procesos de sanacién des-
colonial. De igual manera lo hacen curadores y curadoras indigenas, affi-
canos/as y afroamericanos/as (en sentido amplio y original, no en el res-
tringido de Estados Unidos de América). El arte, en definitiva, es un
espacio expresivo para la sanacién descolomal que no ofrecen la c1encw., la
economfa, la politica o la religién, por disti . Las ne:
que imponen estas disciplinas no son aplicables en el terreno del ane Cual-
quiera puede ser artista, pero para ser cientifico, economista, politélogo o
sacerdote se necesita la autorizaci6n institucional. Si la opcién descolonial
en el arte tiene un lugar privilegiado, es porque no puede ser controlada por
las instituciones, ni las academias de arte, ni los museos, ni menos adn el
Estado.
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- FC: Voy a jugar al abogado del diablo y defender una piedra ang
del pensamiento de la modernidad: la sacrosanta autonomia del arte frente
a la politica, la religién, la ciencia, la moral. ;Hasta qué punto este arte de
la sanacién que usted propone no corre el riesgo de volverse programético,
doctrinario o incluso demagégico?

- WM: No hay lugar a salvo y todo puede ocurrir. Lo importante s que
si las instituciones y las p que trabajan para y en instituciones se
proponen llevar el arte y la estética descoloniales a fines programéticos,
doctrinarios y demagégicos no hay quien lo impida. Pero eso no es impor-
tante. El hecho de que personas o instituciones vayan por ese camino no
quiere decir que los proyectos descoloniales tengan todos que sumirse, es-
clavizarse, arrodillarse, entregarse al pragmatismo, al doctrinamiento y a la
demagogia. Cuando escribo «opcién descolonial» (en inglés decolonial op-
tion) quiero decir dos cosas: por un lado, que la opci6n descolonial es una
frente a otras opciones en el 4mbito de los sistemas de ideas seculares (li-
beralismo, neoliberalismo, marxismo), teolégicos (cristianismo, islamis-
mo, judai budismo) y de si de ideas que no son liberales ni
teol6gicos, como el confucianismo. Por otro lado, la opcién descolonial es
una opcién en el 4mbito de las disciplinas (ciencias naturales, humanas,
escuelas profesionales como la medicina, ingenieria, admini i6n de em-
presas, computacién, etc.). El plural remite a opciones en el &mbito mismo
de la opcién descolonial. De modo que lo que tii mencionas es una de las
posibilidades. Cuando nos involucramos y asumimos una opcién, cualquie-
ra sea, nos enfr s siempre a dos dificultades: qui la quieren dete-
ner, devaluar o destruir o la emplean para sus propios beneficios personales
y, finalmente, quienes la convierten en dogma y demagogia. Esto no nos
debe desalentar, puesto que no es de esperar que el camino sea libre y lim-
pio para cada proyecto, sobre todo, cuando proyectos como este tocan las
fibras sensibles de muchas personas y despiertan la avaricia de otras.

- FC: ;C6mo debemos entender las similitudes y las diferencias entre
la sanacién descolonial y la cura en el psicoandlisis freudiano?

- WM: La pregunta es oportuna puesto que en setiembre-octubre de
2013 comencé una conversacion sobre el psicoandlisis y la opcién descolo-
nial con Marfa Amelia Castafiola, uruguaya y miembro activo de la Ecole
Lacanienne de Psychoanalyse. En abril de 2014 participé en una de las
reuniones de la Ecole en Montevideo, y la conversacién continta. Esto para
decirte que lo que escribo aquf surgi6 de la iniciativa de Marfa Amelia, si
bien ya habia pensado y escrito algunos pérrafos sobre sanacién descolo-
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nial y cura psicoanalitica antes. La reunién de Montevideo y los intercam-
bios con Marfa Amelia me dieron la oportunidad de dialogar con psicoana-
listas interesados en la opcién descolonial.

La cura psicoanalitica presupone la teoria a partir de la cual el psicoa-
nalista concibe el desequilibrio del sujeto que busca al psicoanalista para
curarse. La cura psicoanalitica se ha modificado desde Freud a Lacan. Sin
embargo, la cuestion de liberar el deseo que el sujeto psicoanalizado no
puede conocer porque ese deseo estd guardado en el i i y, porlo
tanto, reprimido. Lacan pone mds énfasis en la angustia que en el deseo. Al
igual que el deseo, la angustia es algo que trabaja en el inconsciente y des-
equilibra al sujeto que recurre al psicoandlisis. La cura psicoanalitica con-
siste en devolver el equilibro y, en ese sentido, liberar el deseo o liberar al
sujeto de sus angustias (Peskin, 2008). Para responder a tu pregunta, en la
cura psicoanalitica, hay dos elementos relevantes: primero, el sujeto mo-
derno o la versi6n psicoanalitica del sujeto modemo -el individuo-. Jean
Paul Sartre tiene un epigrafe en su novela La ndusea que dice algo asi: «<Es
un muchacho sin importancia colectiva, exactamente un individuo». Y, se-
gundo, ese sujeto moderno, en la sociedad europea moderna —la Viena de
Freud y el Paris de Lacan-, reprime el deseo de los deseos que su sociedad
le ha construido o reprime las angustias que su sociedad le ha creado, y la
cura psicoanalitica le ayuda reencontrar su equilibrio.

La sanacién descolonial presupone otro sujeto, no el sujeto modemo,
sino el sujeto colonial en su doble vertiente: el sujeto colonizado y el sujeto
colonizador. Pero la sanacién descolonial no puede provenir del sujeto co-
lonizador cuyo deseo u objetivo es el dominio y la sujecién de otros suje-
tos, armado como estd del sistema racial y el sistema patriarcal/masculino
para rebajar de su humanidad a gentes de color y a gentes con preferencias
sexuales no heteronormativas. En este sentido, el psicoanalista puede muy
bien estar del lado del sujeto colonizador, y esto, de alguna manera, lo vie-
ron aunque con diferencias el judio tunecino, Albert Memmi, y el afro-
descendiente de la Martinica, Frantz Fanon.

En la sanacién descolonial se trata de otra cosa. No se trata de interpre-
tar a Fanon a través de Lacan, sino de seguir el camino abierto por Fanon.
La sanaci6n descolonial implica desprenderse de la matriz colonial del po-
der en la cual estd inscrito el psicoandlisis. En la sanacién descolonial no se
trata de liberar el deseo o liberarnos de las angustias, sino de la restitucién
de nuestra humanidad, humanidad de la cual fue/fuimos destituidos (en
diferentes grados) los habitantes del resto del mundo, fuera de Viena y
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Paris. La sanacién descolonial es la tarea de quienes tienen/tenemos que
confrontar la herida colonial. La sanaci6n descolonial es una tarea comunal
donde el sujeto se con-funde con lo comunal. Y es precisamente a tales
procesos de sanaci6n a los que esta conversacién estd contribuyendo. No
necesitamos de psicoanalistas, sino de la conciencia comunal que reapren-
demos de lo comunal y que la individualidad, promovida por la retérica de
la modernidad, ha destituido. Y esto lo estamos aprendiendo, en las Amé-
ricas, de la persistencia de lo comunal en los pueblos originarios. De ellos

s para desaprendernos de lo que nos ensefi6 la cultura moderna,
es decnr. del eurocentrismo. Al comienzo mencionabas mi inclinacién a no
trabajar solo, pues es parte del proceso de sanaci6n descolonial, algo que
vemos hoy en miltiples instancias. Si la sanacién descolonial consiste en
desprenderse de la matriz colonial, ello significa desidentificarse con el ego
que es uno de los rasgos que caracterizan al sujeto moderno para quienes el
psicoanélisis es relevante. Pero no para el sujeto colonial. Y esto lo com-
prendi6 bien Fanon en Argelia y lo desarroll6é con maestria al final de Los
condenados de la tierra (1963 [1961]).
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Walter D. Mignolo

Los articulos recogidos en esta antologia, gracias a la iniciativa de Francis-
co Carballo y Luis Alfonso Herrera, fueron escritos en distintos tiempos,
lugares y ocasiones. Cada seccién lleva un pequefio anecdotario en el que
comento el perfil de cada articulo o entrevista. En este epilogo, sin embar-
£0, quisiera referirme brevemente a lo que no esté en este libro: preocupa-
ciones de los Gltimos afios volcadas en entrevistas, en mi dltimo libro (The
Darker Side of Western Modernity: Global Futures-Decolonial Options,
2011), en articulos de opinién publicados en prensa, en cursos y semina-
rios, asi como en ensayos académicos.

El periodo que va aproximadamente de mayo de 2014 al momento fi-
nal de revisién del manuscrito antes de entrar en imprenta (febrero de
2015), hemos asistidos todos y todas, en el planeta, al auge de las tensiones
entre la desoccidentalizacion y la reoccidentalizacion. Se anticipaban e in-
tufan, quienes se consideran expertos y expertas pero también personas
inteligentes y atentas, que Occidente (hoy el corazén de la UE + Estados
Unidos) no concederia posiciones de gestién conseguidas a lo largo de 500
afos y que, al perder hegemonia, la dominacién seria el préximo paso. En
esa estamos. Desde mediados de 2014 hasta la fecha hemos visto variados
signos de la crisis de lo que la occidentalizacién (de 1500 a 2000) prometié
y los desvarios en los que se deslizaron las promesas. Las respuestas son
variadas y de todo tipo: desde Ucrania al Estado Isldmico y Boko Haram,
desde los cérteles y las complicidades con el Estado que explotaron con los
43 estudiantes desaparecidos en México, més los 61 caddveres descubier-
tos en Acapulco el 5 de febrero de 2015, desde Charlie Hebdo, en Francia,
al suicidio/asesinato del fiscal Alberto Nisman en Argentina (una semana
después 0 poco més).
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No es esta la oportunidad de mostrar las redes que conectan estos even-
tos aparentemente desconectados. No tengo aqui tiempo ni argumentos su-
ficientes, pero tampoco tengo dudas. No es, por cierto, el fin de la civiliza-
cién occidental (ni tiene por qué serlo), pero si es el fin del proyecto
inacabado de la modernidad, relato ficticio y salvacionista de la civiliza-
cién occidental y, por lo tanto, de su hegemonia. Los ar s en este
libro exploran distintos aspectos del proceso de occidentalizacién y de su
resquebrajadura por la emergencia y la intensificacién de variados procesos
de desoccidenalizacion y descolonialidad; los cudles tienen ciertos putos de

) pero también de divergencias. A todo ello debe sumarse la nota
positiva del surgimiento de Syriza en Grecia y Podemos en Espafa. Ambos
proyectos politicos fueron creados por la politizacion de la sociedad civil,
de los y las indignadas que crearon el liderazgo politico, uno ya en el Go-
bierno de Grecia y el otro con enormes posibilidades de hacer lo mismo en
Espaiia. Quizds estamos pr iando el comienzo de la desoccidenli
ci6n de Europa que, como es de esperar, emerge en el Sur —el Sur de Europa
inventado en el siglo xvii1, al mismo tiempo que el orientalismo, que sirvié
para circunscribir Occidente y legitimar los disefios de occidentalizacién
del mundo—.

El meollo de todas estas cuestiones puede formularse de una manera sim-
ple: entre los afios 1500 y 2000 (los Gltimos 500 afios de la historia mun-
dial) surgi6 una nueva civilizacién en el planeta, la civilizacién occidental.
Esta civilizacién es una identidad civilizatoria cuyo surgimiento coincide
con el Renacimiento europeo. Antes de 1500, ni Grecia ni Roma eran las
bases de tal civilizacién, puesto que tal civilizacién no existia. Grecia y
Roma se convirtieron en pilares de la civilizacién occidental a partir de la
construccién civilizatoria en el Renacimiento y de la idea de una civiliza-
¢i6én que estaba «al oeste de Jerusalén» con centro en Roma. Por esa razén,
Rémi Brague (1992) pudo argumentar que Europa se asienta en «la via
Romana»,

La nueva civilizacién surgi6 en el planeta en la confluencia de la expul-
sién de moros y judios de la peninsula Ibérica y el «descubrimiento del
Nuevo Mundo». Estos dos acontecimientos solidificaron la tercera colum-



Epflogo 459

na: la historia local en la cual la cristiandad occidental (que habia perdido
su centro, Jerusalén, en las cruzadas) se reconstituy6 con centro en Roma,
al «oeste» de Jerusalén. Los cristianos occidentales, al oeste de Jerusalén,
se expandieron ¢ inventaron «las Indias Occidentales», al oeste de Roma;
las «Islas del Poniente», también decfan los castellanos.

El hecho de que Colén creyera que habia desembarcado en las Indias,
y que el papa Alejandro vi, al intentar corregir el entuerto en el Tratado de
Tordesillas (1494) las denominara «Indias Occidentales», abri6 las puer-
tas para que en el Tratado de Zaragoza (1529) se dividieran los dominios
en los mares de Asia bajo la d inacién de «Indias Orientales» entre
los monarcas de Portugal y Espafia. La tan debatida cuestién entre el Oes-
te y el Este fue una invencién del papado y los monarcas ibéricos. La
distincién entre Oriente y Occidente es una ficcién occidental, no una on-
tologfa planetaria. No fueron los orientales quienes se reconocieron ubica-
dos en tal parte del mundo, sino que fueron los que se reconocieron como
occidentales (al oeste de Jerusalén) quienes dividieron el planeta en Este y
Oeste y se encontraron, a sabiendas o a queriendas, con la paulatina hege-
monia del saber anclado en un Occidente que era a la vez locus de enun-
ciacién y entidad iada. El orientalismo nacié en aquél momento,
pero primero necesité del occidentalismo (la invenci6n de las Indias Occi-
dentales).

La nueva civilizacién se construy6, como todas las otras civilizacio-
nes, poniendo en el centro el lugar de enunciacién, tanto geogréfico como
epistémico. Por eso tanto Beijing como La Meca, Jerusalén, Roma, Teno-
chtitlén o Cuzco fueron todos ellos centros cosmolégicos ~el centro del
espacio y el presente en el tiempo—. Esto es lo que hizo Hegel en una narra-
tiva lineal en la que lleg6 al presente (su Alemania) y determiné como
centro del mundo el espacio geogréfico europeo. Sin embargo, Roma y
luego el meridiano de Greenwich (en Londres) fueron los que se instalaron
como centros del mundo. El centro imperial lo impuso la nueva civiliza-
cién, la Gltima en aparecer sobre el planeta y la primera en imponerse y
anular a todas las otras civilizaciones. Hegel consolid6 tal ficcién en sus
Lecciones de filosofia de la historia, dictadas entre 1820 y 1830.

Con esta explicacién quiero poner de relieve que la «estructura profun-
da» de la civilizacién occidental estd constituida por la colonialidad; y su
«estructura visible», en la superficie, por la retérica (en el sentido de dis-
curso suasorio) de la modernidad. E| patrén (o matriz) colonial de poder,
en la fundacién histérica del concepto que nos ofreci6 en un articulo Anibal
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Quijano (1991)', es el concepto fundamental del pensar, deshacer (desen-
ganche) y re-hacer (resurgir, re-existir, reemerger) descolonial: la colosal
tarea de deshacernos de la subjetividad moderno/colonial en la que fuimos
adoctrinados para rehacernos como sujetos descoloniales. Esta es una tarea
bésica sin la cual no habrd descolonizacién ni econémica, ni politica, ni
religiosa, ni estética, ni epistémica; sin la cual el racismo y el patriarcado,
convertido en masculinidad en el proceso de secularizacién durante el si-
glo xvu, continuarén siendo las bases de sujecidn, y la descolonialidad
consistird Gnicamente en una serie de cambios que no alterarén los princi-
pios fundantes de la modernidad/colonialidad, ya que los sujetos agentes
verén en ella, en la descolonialidad, un simple reemplazo del socialismo,
sin desprendimiento de los horizontes modernos de sentido.

El concepto clave en el discurso autoconstitutivo de la civilizacién
occidental es el de «modernidad», lo cual ha permitido que el autorrelato
de sus agentes haya usado este concepto en una doble maniobra imperial:
primero, echando en las mérgenes de la oeucumene todo aquello que se
saliera del ideal civilizatorio occidental —y digo occidental porque habia
varios modelos civilizatorios: China, India, los reinos de Africa, el Incana-
to, el Mayab, Andhuac—; y, segundo, creando la ficcién més poderosa que,
mientras afirmaba la civilizacién occidental como modernidad, hizo posi-
ble justificar la expansién imperial/colonial a lo largo y a lo ancho del
globo terrdqueo. De ellas se desprende que la modernidad no es la conse-
cuencia inevitable de los procesos planetarios en la historia de la humani-
dad, sino la interpretacién de las historias planetarias que trajo la conjun-
cién de la teologia cristiana occidental (es decir, no ortodoxa oriental,
segin la division eurocentrada del planeta) por parte de quienes al contar
la historia se situaron ellos mismos en el centro del espacio y en el presen-
te de la historia universal (p.ej., Hegel). La civilizacién occidental (cristia-
na y secular liberal/marxista) ha sido la Gltima, hasta ahora, en aparecer
sobre el planeta, y ha sido la primera que ha logrado proyectarse e impo-
nerse sobre todas las demds. La «colonialidad» o matriz colonial de poder,
por su parte, designa la estructura conceptual profunda de la civilizacion

1. Este articulo: «Colonialidad y M idad/Racionalidadw, publicado en 1991, fue actua-
lizado y traducido al inglés en Mignolo y Escobar (2009).
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occidental, estructura que guia los disefios globales en nombre de y en re-
ferencia a la modernidad.

La historia de la teoria politica de la Europa moderna (desde Maquia-
velo), con sus referencias griegas (Platén y Aristételes), solo da cuenta de
la historia econémica y politica de la propia Europa: del proceso histérico
de la modernidad. Lo que queda en silencio es la colonialidad, el lado més
oscuro de la modernidad. Por eso, el concepto de colonialidad dificilmen-
te hubiera podido surgir en Europa; surgi6, precisamente, en lugares donde
la modernidad se manifesté como colonialidad, como progreso que ba-
rria, desvirtuaba y devaluaba. La colonialidad se manifest6, pues, fuera de
Europa en sus dos pilares: el racismo y el patriarcado que gobernaba las
decisiones y las clasificaciones cognoscitivas, éticas, estéticas, religiosas,
econémicas y politicas, entre otras. La colonialidad no toc6 el cuerpo de
pensadoras y pensadores europeos; y si lo hizo, fue desde la distancia, en la
toma de conciencia de la barbarie de la propia civilizacién europea. No
obstante, no era posible que Descartes, por ejemplo, estuviera en la piel de
Ottobah Cugoano; a menos que el cuerpo peo sido real
universal y se pudiera transmutar y dejar sentir lo que sienten los cuerpos
transexuales de color frente a la transexualidad blanca.

La geopolitica del conocimiento o, mejor atn, del sentir, pensar y creer
es fundamental para darnos cuenta de que la universalidad del conocimien-
to es una ficcién regional que logré convencer a mucha gente de que no era
una invencién, sino que el mundo realmente era asi.

hihi.

II

Todo esto viene al caso para describir el periodo comprendido entre 1500
y 2000 como la occidentalizacién del mundo. Occidentalizacion tiene aqui
un doble sentido: por un lado, se refiere a la fundaci6n histérica, surgimiento,
consolidacién y expansién de la civilizacién occidental; por el otro, se refie-
re al proceso de expansién, en el cual se va gestando la colonialidad, la es-
tructura de gestién necesaria para manejar, controlar y dominar (O'Gorman,
1952 y 1958; Latouche, 1989). ;Y qué es lo que ocurre a partir del afio
2000, por dar una fecha aproximada? Ocurre que, entre 1500 y 2000, Occi-
dente (la civilizacién occidental) fundé, transformé, consolidé y controlé
la matriz colonial de poder. La idea de civilizaci6n occidental por las razo-
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nes antes mencionadas no es un mero lugar geogréfico del planeta, sino el
lugar geogréfico creado y constituido por quienes se identificaron con un
lugar en el planeta que no es geogréfico sino ideolégico y politico. Pues
bien, a principios del siglo xx1 Occidente ya no puede controlar la matriz
colonial; se le estd escapando de las manos. Estamos ante un cambio de
época planetario y no ya en una época de cambio en la linea temporal (y
moral del equilibrio, para citar a César Vallejo), en lo que todo se subsume
en el pos-. Estamos ante el des-control planetario de la matriz colonial de
poder. La manifestacién més notoria y evidente es la desoccidentalizacién,
que es la que hoy disputa el control de la matriz.

Y a todo esto, ;qué es la desoccidentalizacién? Hay varias maneras de
explicarla. En el lenguaje de la modernidad/colonialidad, la desoccidenta-
lizacién es la disputa por el control de la matriz colonial de poder mante-
niendo las reglas del juego, pero desplazando el poder de las decisiones en
la esfera inter-estatal. Veamos lo que esto significa. La colonialidad, la
matriz o patrén colonial de poder, fue un desprendimiento de la historia
contada por europeos medi la que se ituyé Europa y la civiliza-
cién occidental en ese punto de lugar de origen. El punto de origen y esta-
blecimiento de la civilizacién occidental no fue China, ni tampoco los his-
toriadores chinos se tuvieron en cuenta, constituyéndola, en el momento de
contarla, la idea de Europa y de la civilizacién occidental. La colonialidad
(matriz o patr6n colonial de poder) fue un desprendimiento y, de alguna

el miembro indeseado de la familia: no conté, ni se contd, en la
historia de Europa. Al contrario, fue de los Andes y en los Andes Sudame-
ricanos, una regién donde la historia imperial/colonial de Europa lleva sus
500 solidos afios. Esto es, la colonialidad se constituy6 en esos 500 afios
como una estructura de gestién, de control, de formacién de subjetividades
(hoy referidos como colonizadores y colonizados, y en el medio los cola-
boradores locales de los colonizadores) y, sobre todo, como el fundamento
oculto de la civilizacién occidental. Lo visible fue, y sigue siendo, la idea
de modemidad y sus variantes, pos- y alter- modernidad.

Esa estructura de gestion, la colonialidad, tuvo y tiene una doble cara:
una constituyente y otra destituyente. En el proceso de su constitucién, la
colonialidad brinda recursos de todo tipo que alimentan la retérica (relato y
teorfa) de la modernidad y, al mismo tiempo, destituye todo lo que encuentra
a su paso para que la idea de modernidad pueda asentarse. Distintas regiones
del planeta y sus gentes sufrieron, en distintos tiempos, los embates del poder
destituyente de la colonialidad, amparados en la retérica salvacionista, civili-
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zadora, progresista, democritica y desarrollista de la modemidad. A partir
del afio 2000, aproximad; Occidente® ya no controla la matriz colo-
nial; y esto es una de las razones que explican la desintegracién de Europa,
asf como la crisis y paulatina pérdida de liderazgo global de Estados Unidos.

La matriz sigue en pie, pero ya no la controla Occidente; por eso tam-
bién se habla de un «mundo multipolar». Los BRICS® son un punto mate-
rial y simbélico de tal desplazamiento. He ahi, en ciernes, la desoccidenta-
lizacién: el proceso, iniciado ya, en el que Occidente ya no tiene el control
absoluto de la matriz. La Unién Soviética, en su momento, no fue un pro-
ceso de desoccidentalizacién —si bien disputé el control hegeménico del
planeta al capitalismo liberal-, ya que se mantuvo en el marco de la misma
cosmologia; fue el otro lado de la misma moneda: comunismo frente a li-
beralismo. La desoccidentalizaci6n, en cambio, es dispersa, no hay una
ideologia opuesta al liberalismo, sino contri cuyos fund, no
estén ya en Occidente, sino en las historias locales en las cuales Occidente
intervino a lo largo de 500 afios —en el doble proceso constituyente y desti-
tuyente de la matriz—. Pienso, por ejemplo, en Ja Guerra del Opio que des-
articul6 la larga historia de la civilizacién china. De esa humillacién hoy
tenemos una muestra: la desoccidentalizacién politica apropidndose de las
estrategias econémicas de la economia del crecimi yla 1

El término desoccidentalizacién fue introducido por S 1 H
ton (1996). Cuando anuncié «el choque de las civilizaciones», este autor
anticipé que Occidente algiin dia perderia el liderazgo sobre el planeta, y
describié una de las fuerzas implicadas en términos de desoccidentaliza-
cién; es decir, anticipaba que otras civilizaciones, una vez domefadas por
Occidk ya no aceptarian ese dominio. Eso fue a mediados de la década
de los noventa y, en ese momento, no era tanto China lo que preocupaba a
Huntington sino el islam. Por eso traz6 una linea que dividfa, por un lado,
Occidente y, por el otro, la cristiandad ortodoxa rusa, al norte, y al sur las
regiones isldmicas. El término fue apropiado para describir el auge econé-
mico asiditico y las consecuencias politicas de ese auge'. Huntington imagi-

i6n.

2. Bstados Unidos y los estados centrales de la Unién Europea mds ¢l Reino Unido.

3. BRICS: Brasil, Federacién Rusa, India, China y Sudéfrica.

4. Kishore Mahbubani (2008), natural de Singapur. en su libro The New Asian Hemisphere:
The Irresistible Shift of Global Power to the East (El nuevo hemisferio asidtico: el irresis-
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naba que ellos entrarian en un proceso de desoccidentalizacion. Ellos trans-
formaron la desoccidentalizacién en nuestro proyecto econémico y politico.
Esto signific6 el crecimiento acelerado de Singapur, Corea del Sur, China,
Indonesia y Malasia, desobedeciendo las reglas del Fondo Monetario Inter-
nacional y del Banco Mundial. Lo que menos desean estos organismos es
que la situacién se les escape de las manos. Por otro lado, el crecimiento de
Asia no hubiera sido posible con «la ayuda para el desarrollo» de estas ins-
tituciones.

La desc i6n politico- émi iste preci en
tomar la economia de reinversién y ién, que presupone expropia-
cién de tierras y recursos naturales y explotacién del trabajo (el capitalismo
en el vocabulario tanto liberal como marxista), sin caer en la ilusién de que
abrir las fronteras estatales es un bien en sf mismo para toda la humanidad,
que todos los estados violan los derechos humanos excepto los occidenta-
les, que la democracia es un bien para todos y no un instrumento de expan-
si6n imperial, etc. En fin, habria mds que contar refiriéndonos a la ideologia
estatal de Indonesia, el giro hacia la re-inscripcién de los legados otomanos
que intenta emprender Turquia, las consecuencias culturales de la desocci-
dentalizacién politica 6mica en los Emiratos Arabes del Golfo, etc.?

11

Pero esto no es todo. La opci6n descolonial o descolonialidad coexiste ¢
interviene en la trilogia de las trayectorias globales hoy y seguramente lo
haré a lo largo del siglo xx1. Pero esta no es la dnica esfera en la que inter-

tible amb'o del poder global hacia el este) elabora el d:

Para una 6n de las opci

les, véase Mignolo (2011), especialmente el primer cap(mlo p- 27-76.
5. Sobre la desoccidentalizacién en el 4mbito del arte y de los museos véanse dos articulos
blicad en Ihraaz. Ce v Visual Culture in North Africa and the Middle East:

P Y

R D ing and Delinking: Shifting the Geograp ofScnsmg.Behe
ving and Kmmpu (mayo de 2013) (http: .ibraaz. ys/5%) y «E g the
Archive, Dy g the Muses» (novi de 2013) (hop://www.ibraaz. org/maym).

cste dlitimo pnbliudo en el capitulo 20 de este volumen. Véase asimismo Cooke (2013),
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viene la opcién descolonial: también interviene en el debate con las opcio-
nes institucionales religiosas (cristiani —incluida la cristiandad orto-
doxa—, islamismo, judaismo), con los si de ideas seculares (liberalismo,
marxismo, conservadurismo) y con las opciones disciplinarias (ciencias
h y les, las profesionales). La opcién descolonial confi-
gura una esfera para el existir, el pensar y el hacer que promueve visiones
de vida plena y arménica; denuncia la sin razén del desarrollo econémico
y sus consecuencias: explotacion, violencia, guerras, opresion, injusticias y
desigualdades extremas.

Observemos cudles son los tres escenarios en los que hoy se despliegan
futuros globales:

— La reoccidentalizacion mediante la continuidad del proyecto incompleto
de la modernidad occidental.

— Ladesoccidentalizacién dentro de los limites de la modemidad occidental.

~ Ladescolonialidad en el surgimi de una sociedad politica global que
se desprende de la reoccidentalizacién y de la desoccidentalizacion.

o0 P

La identalizaci6n y la desc i6n son luchas que tienen
lugar en las esferas controladas por la autoridad y la economia. La primera
es el proyecto del presidente Barack Obama, que busca reparar los dafios
que han causado George W. Bush y Dick Cheney al liderazgo estadouni-
dense y occidental. La desoccidentalizaci6n es la politica de las podero-
sas economias emergentes (China, Singapur, Indonesia, Brasil y Turquia, a
quienes ahora se suma Jap6n). La descolonialidad es el proyecto que define

y motiva el surgimi de una sociedad politica global que se desprende
tanto de la reocc:dentahzaclén como de la desoccidentalizacién. A pesar de
la lejidad, ambigiiedad, heterogeneidad e imprevisibilidad de la rea-

lidad, resulta posible dlstmgmr c6mo se orientan los tres principales pro-
yectos que construyen futuros globales.

El pensamiento fronterizo es la condicién necesaria para que existan
los proyectos desoccidentalizador y descolonial; sin embargo, estos difie-
ren radicalmente en sus objetivos respecnvos Es condicién necesaria por-
que afirmar la desoccidentalizacié plica pensar y argumentar en situa-
cién de exterioridad con respecto a la propia occidentalizacién moderna.
La exterioridad no es un afuera del capitalismo y de la civilizacién occiden-
tal, sino el afuera que se crea en el proceso de crear el adentro. El adentro
de la modernidad occidental ha sido construido desde el Renacimiento,
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basado en la doble, simultdnea y continua colonizacién del espacio y del
tiempo. El antropélogo haitiano Michel-Rolph Trouillot (2002) lo explica
de esta manera:

«Si 1a modemizaci6n tiene que ver con la creacién del lugar —como una
relacién dentro de un espacio definido—, la modemidad tiene que ver con la
proyeccién de ese lugar —lo local- sobre un fondo espacial tedricamente ili-
mitado. La modernidad tiene que ver tanto con la relacién entre el lugar y ¢l
espacio, como con la relacién entre el espacio y el tiempo. Para poder prefi-
gurar el espacio teéricamente ilimitado —en oposicién al espacio dentro del
cual tiene lugar la gestién- se necesita poner el espacio en relacién con el
tiempo o remitirse a una temporalidad dnica, que es la posicién del sujeto
ubicado en ese lugar. La modernidad tiene que ver con estos aspectos y mo-
mentos en el desarrollo del capitalismo dial que la proy
del sujeto individual o colectivo tanto sobre el cspaclo como sobre ¢l tiempo.
Tiene que ver con la historicidad» (Trouillot, 2002).

No solo a la gente se la ha hecho caer fuera de la historia, en la exterio-
ridad, sino también a las formas de gobierno y de organizacién econdémica
no-modernas. No-modernos son los incas en el Tawantinsuyu, la China -
tanto de la dinastia Ming como de la revolucién maoista-, Africa en gene-
ral, Rusia y nuestra Abya Yala, por nombrar unos pocos casos. Algunos
estados y economias no-modernas (como China y Brasil) no solo estin
creciendo econémic sino que bién se estdn do a las
directrices que recibieron en el pasado por parte de las instituciones occi-
dentales. El marxismo no nos facilita las herramientas para poder pensar en
exterioridad. El marxismo es una invencién moderna europea que surgié
para enfrentarse, en el seno de la propia Europa, tanto a la teologia cristiana
como a la economfa liberal, es decir, al capitalismo. El marxismo resulta
limitado tanto en las colonias como en el mundo no-moderno en general,
porque se mantiene dentro de la matriz colonial del poder que crea exterio-
ridades en el espacio y en el tiempo (bérbaros, primitivos y subdesarrolla-
dos). Por la misma razén, el marxismo solo sirve de ayuda limitada a quie-
nes migran del mundo no-europeo a Europa y Estados Unidos. Pensar en
exterioridad exige una epistemologia fronteriza. Actualmente, la epistemo-
logia fronteriza sirve tanto a los propésitos de la desoccidentalizacién
como a los de la descolonialidad; pero la d identalizacién no llega tan
lejos como la descolonialidad.
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El pensamiento fronterizo conduce a la opcién descolonial, que ofrece,
para quienes no nos encontramos cémodos con las opciones existentes, una
esfera en la cual poder ser-estando, pensar y hacer que nos sita en la existen-
cia y en la membrecia sin cuotas de la sociedad politica global; esta se define
en sus procesos de pensar y de hacer, desenganchados de las instrucciones de
las instituciones estatales, religiosas, corporativas. Y uno de los proyectos de
la sociedad politica global es el que configura la opcién descolonial. La so-
ciedad politica que emerge dial —que incluye las luchas de los mi-
grantes que rech ser asimilados y p la descolonizacién~ conti-
nia el legado de la Conferencia de Bandung: si la descolonizaci6n, durante
la Guerra Fria, no fue ni comunista ni capitalista, a principios del siglo xx1
esta no es ni reoccidentalizacién ni desoccidentalizacién, sino descoloniali-
dad. La descolonialidad requiere una desobediencia epistémica, porque el
pensamiento fronterizo es por definicién pensar en exterioridad, en los espa-
cios y tiempos que la auto-narrativa de la modernidad inventé como su exte-
rior para legitimar su propia l6gica de colonialidad.

Ahora bien, la descolonialidad no es un proyecto que tenga por objetivo
imponerse como un nuevo universal abstracto que reemplace y mejore la
reoccidentalizaci6n y la desoccidentalizacién. Es una tercera fuerza que, por
una parte, se desprende de ambos proyectos y, por otra, reclama su papel a la
hora de construir futuros que no pueden ser abandonados ni en manos de la
reoccidentalizaci6n, ni a los disefios desoccidentalizadores. Desconozco si en
este momento la reoccidentalizacién aspira a mantener las ficciones del norte
atléntico universal, lo que significaria mantener la modemizacién y la moder-
nidad. Para quienes no quieren ser asimilados ni a la reoccidentalizacién ni a
la desoccidentalizacion, el pensamiento fronterizo y la descolonialidad son el
camino para impulsar las exigencias y la influencia creciente de la sociedad
politica global. Es demasiado pronto para afirmar qué sucederd proximamen-
te. Lo que haya que hacer de estd siendo definido por las formas
que adopta la confrontacién entre reoccidentalizacién y desoccidentalizacién.

v

La descolonialidad tal como aqui se concibe no puede ser un proyecto es-
tatal. Por eso, Syriza y Podemos responden més a los rasgos de la desocci-
dentalizacién que a los de la descolonialidad, aunque no todo proyecto es-
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tatal de desoccidentalizaci6n surge o tiene que surgir de la politizacién de
la sociedad civil. China y Singapur, por ejemplo, responden a otras trayec-
torias histéricas y politicas. Los proyectos estatales que desobedecen ya las
directivas de la identalizacién conciben e im-
plementan, en el mejor de los casos, proyectos desoccidentalizantes. La
descolonialidad es una tarea de la sociedad politica global. Las formas fu-
turas de gobernabilidad y los medios para alcanzar niveles de armonia y
convivialidad estén siendo y seguirdn siendo construidos sobre la marcha.
La democracia ya no puede ser democratizada. Tiene que ser descoloniza-
da. Y ello significa que la democracia, en tanto que finalidad, no es el Gnico
concepto que subsume ideales de vida justos, equitativos, arménicos. Ni
tampoco es, como medio, el Ginico concepto que subsume formas universa-
les de gobernabilidad. Allf estdn ya términos que se di por el pl
entero: sumak kawsay en el quichua del Ecuador o suma gamaiia en el ay-
mara de Bolivia, ubuntu en Nguni bantd (humanidad hacia los otros), Hé
#0 en mandarin y 'Jousg's en drabe. De modo que ¢l mentado gobierno del
pueblo, por el pueblo y para el pueblo, que se manifiesta hoy en la gran
desconexién democrdtica en todos los estados que predican ser democréti-
cos, no solo necesita ser reparado, sino que debe ser des-universalizado, es
decir, descolonizado. Democratizar la democracia tiene un sentido paralelo
a humanizar el capitalismo. En fin, descolonizar la democracia significa
reducirla a sus justos y regionales términos. Esta es una tarea fundamental
en la gesta de la sociedad politica para construir comunidades arménicas y
pacificas, més alld de la colonialidad del poder. En esta antologia «el hori-
zonte de la armonia global» funciona, pues, como una expresion utopistica,
en el sentido que le da Immanuel Wallerstein al término. Concepcién del
mundo que se apoya en un robusto andlisis histérico (la analitica de la co-
lonialidad) y ambiciona procesos sociales, econémicos y culturales que

dan las ¢ ias, los ires y los saberes sobre los que se fundé el
orden global injusto que atin perdura en nuestros dias.

identalizacion y la rec

v

Asf pues, la opcién descolonial no es solo una opcién de conocimiento, una
opcién académica, una materia de estudio, sino una opcién de vida, de
pensar y de hacer. Es decir, de vivir y convivir con quienes encuentran que
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la opcién descolonial es la suya y con quienes han encontrado opciones
paralelas y compl ias a la descolonial.

Los ensayos aqui reunidos son de alguna manera la antesala y la genca-
logia de lo que acabo de exponer. Los retos del presente son los retos hacia
el futuro. Un mundo homogéneo —como lo sofi6 la dirigencia de la cris-
tiandad después de toparse con una masa de tierra y millones de personas
que no figuraban en el relato biblico, o como lo sofiaron los «halcones de
Washington» en el momento 4lgido del neoliberalismo— ya no es posible.
No nos preocupemos: China no serd quien suceda a Estados Unidos —quien
en sumomento sucedié a Inglaterra que a su vez sucedié a Espafia- hacien-
do lo mismo. A pesar de ello, la opcién descolonial por el momento no es
una opcibn estatal; es una opcién de la sociedad politica global que estd
constituida no por miles, sino por millones de personas que se agrupan en
LOrMO a un proyecto para resurgir, reemerger y re-existir. No se trata ya solo
resistir, porque resistir significa que las reglas del juego las maneja alguien
a quien resistimos. Los retos del presente y del futuro consisten en poder
imaginar y construir, una vez que nos desenganchamos de la matriz colo-
nial de poder y nos lanzamos al vacio creador de la vida plena y arménica,
horizontes de futuro a los que la democracia puede contribuir, pero ya no
puede construir. Su asumida universalidad hoy se evidencia en su imperia-
lidad, al mismo tiempo que re-surgen visiones y concepciones que fueron
paradéji destituidas en nombre de la democracia.
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