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Deslizamientos y encabalgamientos culturales
en un mundo de fronteras diafanas’

José Antonio Gonzalez Alcantud

I. De la aculturacion a la frontera cultural

El evolucionismo, la corriente dominante en la antropologia americana durante mucho
tiempo, no tuvo en consideracion el contexto cultural, sélo la evolucién interna de las
culturas. Serfa el culturalismo, que tomé en parte el relevo al evolucionismo, el que, par-
tiendo como punto de apoyo del concepto de area cultural, tendria en cuenta las zonas de
contacto e influencia entre las culturas. De ahi, bien es sabido, surgi6 el concepto de
“aculturacién”. En esa linea para M.J. Herskovits la aculturacién es “el fenomeno que
resulta cuando grupos de individuos que tienen diferentes culturas han tenido contacto de
primera mano entre ellos, con los subsiguientes cambios de los patrones culturales de
cada grupo” (Herskovits, 1937: 259). Se concibié de esta manera la aculturaciéon sobre
todo desde el punto de vista material y lingtiistico. Para completar ambas Roger Bastide,
especialista en culturas afroamericanas, se refirié a las formas complejas psicolégicas:
“Toda forma es un principio de organizacion, y en tal virtud lo que debemos requerir de la
psicologia es que nos permita llegar a los procesos de desorganizacién de las antiguas
formas de percepcion, memorizacion, etc., y a los de su reorganizacién segiin normas
diferentes; o, si se prefiere otra terminologia, los procesos de desestructuraciéon y reestruc-
turacion de la afectividad y el pensamiento” (Bastide, 1973: 153). Este desplazamiento por
parte del etnopsicélogo Bastide de lo material a lo mental fue acompanado por el descré-
dito de la mirada culturalista sobre la aculturacién.

Pero, el primero en no aceptar abiertamente el fin del concepto de aculturacién fue
el funcionalista B. Malinowski, quien a través de sus contactos con las culturas latinas,
desde Tenerife hasta México, acabé por adoptar el término “transculturacion” tal como
fue trazado por el etnografo cubano Fernando Ortiz. Ortiz sefialé: “Entendemos que el
vocablo transculturacién expresa mejor las diferentes fases del proceso transitivo de
una cultura a otra, porque éste no consiste solamente en adquirir una cultura a otra, que
es lo que en rigor indica la voz anglo-americana aculturacion, sino que el proceso impli-
ca también necesariamente la pérdida o desarraigo de una cultura precedente, lo que
pudiera decirse una parcial desculturacién, y, ademas significa la consiguiente creacion
de nuevos fenémenos culturales que pudieran denominarse de neoculturacién” (Ortiz,
1978: 96). Esto lo observé Ortiz en concreto a propésito del tabaco, el azicar o los
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tambores. En la misma direccién Malinowski concebia la transculturacion como “un
proceso en el cual cada nuevo elemento se [unde adoptando modos ya establecidos a la
vez que introduciendo propios exotismos y generando nuevos fermentos” (Malinowski,
1978: 6). Malinowski dejaba de lado asi la concepcién identitaria de la cultura compai-
tida por culturalistas y funcionalistas, y trasladaba su pensamiento a los lugares fronte-
rizos, a los deslizamientos y encabalgamientos culturales. Aunque ello no le impedia
querer incluir forzadamente en su grupo funcionalista a don Fernando Ortiz, adscrip-
cién que éste nunca acepté (G. Alcantud, 2008).

Por via de ejemplo concreto, Ortiz expuso como se habian transculturado los tambo-
res negros en la Cuba blanca, criolla o mulata. Todavia en el siglo XX, nos dice el etnégrafo
cubano, la musica negra se iba integrando lentamente en la vida blanca o criolla, pero el
tambor no era atin aceptado: “Los tambores, como sus miisicos los negros, no podian
sonar a su albedrio sino en los cabildos y en los sabados de los barracones, o en los escon-
drijos de la vida apicarada, o como cimarrones, huidos a los palenques de los montes [...]
Ni negros ni blancos querian tambor. De hecho, el negro, en trance de transculturaciéon y
ansia de un ajuste superador; queria liberarse del embrujamiento de los tambores”. Mien-
tras, el blanco no aceptaba de plano el tambor: Por parte de las orquestas blancas el sonido
del tambor s6lo comenzé a ser incorporado a través de los timbales venidos de Europa.
Sélo progresivamente “los ritmos africanos y la morbidez de su musica van penetrando
histéricamente en los bailes de los altos rangos sociales, antes de que en ellos sean admiti-
dos los tambores negros”. Al final llegan y triunfan los bongos, con lo que los efectos de la
transculturacién se ven venir: “Ya los blancos de Cuba y de ultramar a veces danzan,
generalmente sin saberlo, con la musica de los dioses negros; pero atin no han sonado los
bailes de todos los tambores de Changé. jYa sonaran!” (Ortiz, 1991). As{ se va creando la
transculturacién como un proceso basculante entre lo material y lo cultural.

Hoy dia, ha sido Garcia Canclini quien ha situado en el corazén del debate otro
término explicativo que quiere trascender los de aculturacién y en menor medida trans-
culturacion: el de “culturas hibridas” propiciadas por el tdltimo capitalismo globaliza-
dor. En la 2.* ed. de su afamado libro, Garcia Canclini ha salido en defensa del concepto
de hibridacién frente a las acusaciones de imprecision o de organicismo del término. Ha
hecho ver la legitimidad de las comparaciones fisistas, siempre que éstas se salvaguar-
den dejando constancia previa de suuso metaférico. En esta materia nos parecen imper-
tinentes las criticas a los posmodernistas y sus antecesores estructuralistas por su em-
pleo de [6rmulas fisico-matematicas en anilisis sociales (G. Alcantud, 2000). Legitimi-
dad total, pues, por nuestra parte para enarbolar la metéfora fisico-matematica como
antes lo fue la organica porla de los funcionalistas. Pertinente igualmente la posicién de
Canclini frente a la problematica suscitada por las identidades étnicas que tanto ha
lastrado a la antropologia mexicana tras el etnicismo indigenista. También en su oposi-
cion al multiculturalismo norteamericano, con sus politicas del reconocimiento de las
alteridades encapsuladas en guetos. “Al reducir la jerarquia de los conceptos de identi-
dad y heterogeneidad —escribe Canclini— en beneficio del de hibridacién, quitamos
soporte a las politicas de homogeneizacion fundamentalista o simple reconocimiento
(segregado) de la ‘pluralidad de culturas’. Cabe preguntar, entonces, adénde conduce la
hibridacién, si sirve para reformular la investigacién intercultural y el disefio de politi-
cas culturales transnacionales y transétnicas, quiza globales” (G. Canclini, 200: 19). La
aportacion de Garcia Canclini se inclina por la interculturalidad. En sus criticas inicia-
les fue un soplo de aire fresco.
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En lo que no coincido con Garcia Canclini es en la “conversién” desde su primer libro
sobre las culturas populares y el capitalismo, publicado en La Habana, con cierto aire grams-
ciano propio de la época (G. Canclini, 1981), hasta el posmodernismo poscolonial & la 1mode
en sus diferentes formulaciones. De este cambio surge el concepto “hibrido”. El concepto lo
define Canclini tacitamente asi: “Entiendo por hibridacién procesos socioculturales en los
que las estructuras o practicas discretas, que existian en forma separada, se combinan para
generar nuevas estructuras, objetos y practicas” (G. Canclini, 2001: 14). Este concepto, como
el propio nombre “hibrido” indica en su fria ambigiiedad, no se sostiene porque lo local, por
no decir la identidad, se defiende con una tozudez que exige su mantenimiento en el centro
del debate. El individuo medio no es normalmente hibrido, aunque en las grandes ciudades
de hoy tengamos numerosos fenémenos de hibridacién urbana, sino que propende a dotar-
se de identidad. Frente a la identidad esta su ausencia que provoca angustia y desorienta-
cion. La identidad es virtual y real a la vez, remitiéndose al didlogo con las sombras, y sobre
todo con el otro: “Lo que Rousseau habia presentido acerca de la identidad gracias a ese
programa virtual de la piedad susceptible en virtud de su labilidad a través de la historia para
degenerar en cualquier momento en amor propio”. Para evitar el amor propio, exceso de la
identidad, surge “el otro como condicién de afirmacién de una identidad” (Benoist, 1981:
20). En todo caso lo que el sujeto hace es cambiar de identidades bien como mascara del
“sell” bien como conversion, con la alteridad de fondo. Los niveles de autenticidad pueden
transitar entre la mascara yla conversién y sus fantasmas. Estas conversiones pueden inclu-
so estar afectadas de patologias, como la que sufren los jovenes occidentales en la India,
donde adquieren un distorsionardor sentimiento de “lo ocednico” (Airault, 2002). Con esto
queremos decir que Canclini ha localizado en los noventa para el pablico en lengua castella-
na una problematica, se ha enfrentado a las identidades étnicas y al multiculturalismo pero
no ha resuelto, en nuestra opinién, a entera satisfaccién la problemaética suscitada por él
mismo. Para ello, creemos, no se tenia que haber pasado rapidamente por un concepto
clave, en su momento esgrimido por Malinowski contra la aculturacién incubada entre los
culturalistas norteamericanos, como “transculturacién”, cuya validez y actualidad quere-
mos vindicar aqui. La labilidad de la transculturacién es mayor que la de la hibridacion. Por
eso una personalidad de la cultura norteamericana transculturada como John Cage, compo-
sitor y agitador cultural, a la vez que practicante del zen, no debiera ser conceptuado como
un “hibrido” sino como un sujeto americano transculturado en “monje zen” (G. Alcantud,
2002). Es un ejemplo elocuente. Los casos de transculturacion son frecuentes hoy dia.

Frente a la vieja aculturacién, que en el fondo sefialaba el camino del enclaustra-
miento, y a las culturas hibridas, que tienden a dejarnos ver una suerte de sociedad con
identidades travestidas, es preferible volver como palanca cognitiva al término “trans-
culturacion”, que indica mutaciones culturales sin necesidad de perder el horizonte de
la identidad. Lo encuentro mas sélido, mas anclado en las realidades reales, siendo
tautolégico. De todas maneras lo transcultural para lograr su plenitud y su renovacién
debe ser injertado con otro concepto que comienza a hacer fortuna, el de frontera cultu-
ral. La frontera cultural no es perceptible cartografica ni politicamente. Tampoco bascu-
la en torno a las viejas areas culturales. Es una linea de caracter imaginario, nutrida de
fantasmatica, que suele encabalgarse o deslizarse tras fronteras bien delimitadas. Aun-
que admitamos la posibilidad de que no sea definitivo del todo el nuevo injerto, nacido
de la combinacién entre transcultura y frontera, probablemente sea ttil al momento
actual de los analisis socioculturales. Ya tenemos, pues, dos conceptos operativos que
sirven para desbrozar “obstaculos epistemol6gicos”, en el sentido que le daba a este
término G. Bachelard, como son transculturacién y fronteras culturales.
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La cartografia de las dreas culturales tal como fue entendida por el culturalismo nor-
teamericano, de Franz Boas a Melville Herskovits, es arbérea desde el punto de vista
lé6gico, con identidades trazadas en torno a lo lingiiistico vy a la cultura material. Las pala-
bras y las cosas ofrecen un panorama de culturas bien delimitadas en sus fronteras. Sin
embargo, en la practica, nila lengua ni la cultura material impiden en la modernidad que
los sujetos, fuera de cualquier intento por mantenerlos en un encierro cultural, se adhie-
ran a culturas imaginadas bien distintas a las suyas de origen o pertenencia. Podriamos
entender que son adhesiones voluntaristas. La cartografia de las fronteras culturales es,
pues, sinuosa, arbitraria y aleatoria en un ntimero tan crecido de excepciones que éstas
acaban por ser norma. Budistas en Norteamérica, musulmanes en América Latina, cris-
tianos en China, judios beréberes en el desierto sahariano, jévenes hebreos en la India, etc.
Las férmulas que podrian aducirse para mostrar los laberintos de las fronteras culturales
son muy diversas. Cierto que para existir exigen la presencia de un centro del sentido
cultural. Lugares especialmente dotados de la capacidad de conferir la autenticidad. Réné
Guenon desde la filosofia esoterista les llamé “centros del mundo”. Para los antropélogos
no son tanto lugares misticos como centros culturales, que muchas veces se superponen a
centros cultuales, con lo que ganan en eficacia simbdlica. Por via de ejemplo: puede haber
mas cante y baile flamenco en Japén, donde los japoneses se han aficionado hace tiempo
ala expresividad de esta modalidad de la cultura andaluza, que en las ciudades andaluzas
de Sevilla, Cérdoba o Granada, pero el canon flamenco lo estableceran siempre estas
ultimas ciudades y no las japonesas (G. Alcantud & Lorente, 2005). Ocurre igual con los
toros, identificados con Andalucia, con gran quebranto del toreo del midi francés o portu-
gués (Saumade, 1999). En otras ocasiones, un fenémeno forjado en parte en lugares sub-
alternos al canon cultural es desplazado y hasta silenciado, para evitar el cuestionamiento
del estereotipo cultural previamente concebido. Es lo que ocurre con el flamenco o los
toros existentes a finales del siglo XX en Paris, que cuestionaban con su presencia en la
metrépoli el estereotipo forjado sobre Andalucia como tnica area depositaria de esos
rasgos culturales (G. Alcantud, 2006a).

Todo esto quiere decir que las fronteras culturales, como demostré Ruth Benedict
estudiando a los japoneses de los Estados Unidos durante la Segunda Guerra Mundial
con mas fidelidad que si lo hubiese hecho en Japén mismo —método que luego intenta-
ron aplicar a franceses y rusos entre otros Margaret Mead y Gregory Bateson, con resulta-
dos irregulares (G. Alcantud, 2008)—, no pasan por los paises de origen y que su carto-
grafia es mas rizomatica que arbérea. Trazar el cuadro de las fronteras culturales, que
son fundamentalmente imaginarias, no es imposible, podria hacerse y ayudaria a com-
prender en profundidad la genealogia de los mitos fundantes de nuestras culturas.

Il. Del yo moderno al hombre plural

Estamos poniendo el acento en el sujeto como categoria matriz y no en la cultura. No son
las culturas el centro del debate sino el “yo moderno”, que dirfa el poeta expresionista
G. Benn (Benn, 1999), y respecto a él como eje del sentido v la accién la ubicacién cultural
o transcultural del sujeto. La transculturacion y la frontera cultural ademas son términos
que hilan con otro debate inserto en la modernidad cual es el del hombre plural. El
hombre plural serfa aquel que es capaz de adoptar diversos angulos de comprension
cultural, siendo la clave de su identidad la reflexividad dialégica. No por ello el hombre
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plural elude adoptar una mascara o identidad que lo singularice. Asi podriamos, por
ejemplo, al hablar de una identidad mediterranea, hacerlo desde el punto de vista
epistémico de una suerte de “ser mediterraneo”, cuya naturaleza identificatoria esté tra-
mada en aquellos valores positivos del mar Mediterraneo (hospitalidad, intensidad vital,
amistad, democracia cultural, etc.), frente a aquellos otros que siendo negativos no pode-
mos ocultar, pero sf disminuir en su intensidad (enemistad, tensiones intra y extralocales,
cultura del dolor, autoritarismo, etc.). Ser mediterrdneo en consecuencia transcurre en la
distancia que va desde Stromboli de Roberto Rossellini, donde los protagonistas agoni-
zan personal y socialmente bajo el volcan Stromboli, a Amarcord de Federico Fellini,
filme en el que los protagonistas viven una vida mediterranea marcada por la alegria y el
savoir faire social. El ser mediterraneo no es genético, no se adquiere por nacimiento y
tampoco liene que ver con la gestion de los complejos de autoctonia o con la apropiacion
de la memoria colectiva. Es una voluntaria opcién cultural (G. Alcantud, 2006¢). E1 hom-
bre plural puede alojarse intelectualmente en la vida social del Mediterraneo. Preceden-
tes histéricos no le han faltado en esa frontera cultural, al igual que transculturaciones
que nos indiquen que mas alla de las “forbiden frontiers” los préstamos e influencias han
sido constantes gracias a la persistencia de sujetos cuyas vidas transfronterizas estuvie-
ron marcadas por la identidad plural. Gracias a ellos las fronteras culturales en el Medite-
rraneo mantienen una permeabilidad en cuyo eje central esta la pluralidad.

La vision de la calle de una gran ciudad llena de individuos de diferentes razas fisicas
y culturas distintas parece tranquilizar nuestras conciencias posmodernas con la idea de
que esta vision significa mezcla y nuevas identidades flotantes y no excluyentes. La reali-
dad existente detras de esta imagen no es nada tranquilizadora, como bien sabemos. Ocu-
rre en las ciudades paradigmaticas de este cosmopolitismo, sean Nueva York, Paris o
Londres, donde cada grupo cultural se encuentra guetizado, tanto por voluntad ajena
como propia. No hace falta traer a colacién ejemplos de guetos urbanos marcados por la
“etnicidad”, porque sus casos son sobradamente relatados en la literatura socioantropolé-
gica. A partir del encapsulamiento, la cultura jamaicana o la hindd en Londres, la puer-
torriquena o la afrocaribefia en Nueva York, la china o marroqui en Parfs, se reproducen
a si mismas con mayor fidelidad incluso que en los lugares de origen. La nostalgia del
emigrante no se agota en la primera generacién, ya que él y su saga se consideran “ausen-
tes” por partida doble (Sayad, 1999). En relacién con la cultura de acogida y la de proce-
dencia, fideliza y mimetiza “su cultura” de origen. Por el contrario, quienes transcurren
por las calles de la urbe siendo sujetos guetizados producen una sensacién de cosmopoli-
tismo e hibridacién. Ademas, algunos de sus miembros, generalmente las élites de los
grupos en trance de integrarse en la sociedad de acogida, generan discursos multicultura-
les. Pero la realidad bésica es mucho menos optimista: los sujetos guetizados no estan
dispuestos a decaer en su encierro. El “spanglish” no existe mas que como una ficcién. La
realidad es que los anglos no entienden a los latinos y viceversa. La tozuda realidad da
cuenta, como es conocido en el mundo de la sociologia demografica, de que se dan canti-
dades minimas de matrimonios mixtos, y éstos casi siempre se producen entre las élites.
Es dificil e incémodo proponerse salir de uno mismo, es un aprendizaje largo e intenso,
lingiiistica y culturalmente, que poca gente esta dispuesta a afrontar. Son muchos los
latinos que viven en Estados Unidos sin aprender una palabra de inglés; en realidad no les
hace falta sino salen del barrio. Y los que hacen el esfuerzo de salir y no se integran acaban
por afiorar la cultura de origen donde si se reconocen y son reconocidos. En definitiva, no
podemos confundir la imagen del sujeto cosmopolitizado con su realidad encapsulada.
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Por eso la problemaética del hombre plural ha atraido recientemente la atencion de
los tedéricos. Se ha intuido la naturaleza poliédrica del hombre y se ha querido asociarla
al concepto de “habitus”, es decir, de aprendizaje enculturado en los medios escolar y
familiar (Lahire, 1998). Sin embargo, no se ha realizado atin un acercamiento historicis-
ta al problema de la pluralidad. Es una deficiencia importante, ya que en la historia
encontramos numerosos ejemplos de pluralidad cultural que sirven para ilustrar el de-
bate del hic et nunc. Se observa, por ejemplo, en el Toledo de Alfonso X el Sabio, donde
bajo el dictado de la escritura en castellano y la suave hegemonia cristiana se produjo,
segiin Marquez Villanueva, el fenémeno mudéjar (M. Villanueva, 2004).

IIl. América rizomatica

América, que en su momento fue concebida por Darcy Riberiro como lugar de “fronte-
ras indigenas” (Ribeiro, 1971) frente a la “civilizacién” europea de los “pueblos trans-
plantados” (Ribeiro, 1976: 50y ss.), hoy dia esta habitada por sinuosidades que trascien-
den lo puramente indigena o europeo. Las categorias “fronteras indigenas” y “pueblos
transplantados” fueron ttiles en su tiempo, pero hoy son insuficientes, como la mencio-
nada de “hibridacién”. “América ocupa un lugar aparte —escriben los creadores de la
teoria del rizoma. Por supuesto, América no esté libre de la dominacién de los arboles y
de una buisqueda de las raices. Lo vemos hasta en la literatura, en la bisqueda de una
identidad nacional e incluso de una ascendencia o genealogfa europeas[...]. No obstan-
te, todo lo importante que ha pasado, que pasa, procede por rizoma americano: beatnik,
underground, subterraneos, bandas y pandillas, brotes laterales sucesivos en conexion
inmediata con un afuera [...]. Pero en América hay distintas direcciones: en el Este se
llevan a cabo la busqueda arborescente y el retorno al Viejo Mundo; el Oeste con sus
indios sin ascendencia, su limite siempre escurridizo, sus fronteras moviles y desplaza-
das, es rizomatico” (Deleuze & Guattari, 2004: 24). Hay una proclividad de América, de
norte a sur, al rizoma y por ende a la transculturacion, a la sinuosidad de la frontera
cultural, que Fernando Orliz habia detectado. La transculturacién o la frontera cultural,
ambas rizométicas, no se agotan en el par indigena/europeo, sino que se proyectan ha-
cia el horizonte cultural islamico, por ejemplo.

Se ha aventurado con bastante verosimilitud que en el primer encuentro que tuvie-
ron Colén y sus comparieros con los tainos aquéllos oyeron no tanto sonidos autéctonos
sino otros que ellos traian en sus cabezas. Venian acostumbrados a lidiar con los musul-
manes del Mediterraneo, que entendieron que eran los semejantes lejanos de los autéc-
tonos, a quienes aun les adjudicaban una pertenencia a las Indias. “Col6n —han senala-
do Ayala y Wilbert— no tuvo forma de explicar las impresiones que le producia el paisaje
inédito de la América insular. Por fuerza tuvo que buscar referentes dentro de las narra-
ciones y conceptos abstractos del hombre antiguo en el contexto mitico del Asia, para
que el mundo caribefio adquiera sentido en el horizonte mental de sus conocimientos y
vivencias. Colén o los intérpretes de su tripulacién recurrieron al ordenamiento que ha
utilizado el ser humano desde siempre cuando se enfrenta por primera vez a un mundo
nuevo: acercarlo y compararlo con lo conocido, para de este modo entenderlo y nom-
brarlo” (Ayala & Wilbert, 2004: 31). Totalmente verosimil. Lo contrario es lo que real-
mente hubiese sido insélito: que no hubiesen llevado a cabo esas comparaciones légicas.
Las cartografias imaginarias, por tanto, no coincidieron con la realidad etnografica, y el
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Mediterraneo siguio presente en las mentalidades. Lo mismo se observa en los cronistas
de Indias, y en particular en Bartolomé de las Casas, para quien se confunden en sus
escritos los Campos Eliseos de la antigiiedad, el paraiso islamico y los edenes de Améri-
ca, entre otras muchas figuras imaginarias derivadas de la “secta de Mahoma” que él
siempre tendra presente en sus apreciaciones (Tardieu, 2003: 309).

Después del “primer choque” civilizacional lleno de equivocos, se ha sostenido que
se emplearon similares métodos de colonizacién y catequizacién para los indigenas
americanos como los utilizados con los moriscos andaluces. Se ha senalado que la vi-
sion de la cruz, que fue rapidamente aceptada e interiorizada en América, mientras era
rechazada entre los musulmanes mediterraneos (G. Alcantud, 2001; Esteva, 1989), se-
nala a las claras por qué los amerindios fueron considerados inocentes y aptos para
conocer al Dios cristiano, mientras los moros eran catalogados de enemigos naturales
de esta religion. Los programas de conquista espiritual tenian que diferir notablemente,
va que el problema de partida era distinto. La primera prueba de fuerza fue no solo la
decepcion cartografica, sino la dilucidacién del problema humano a que se enfrentaban.

En otro orden, el mudejarismo arquitecténico tan visible en lugares de América don-
de la realidad indigena esta omnipresente como Perti, Colombia o México, nos indica que
el universo de las formas, extendido a través de las islas Canarias, se pudo expandir sin
participacién probada de alarifes musulmanes, mudéjares o moriscos. Mercedes Garcia
Arenal recuerda que existe una leyenda sobre el particular que ha sido activa conforme a
intereses nacionalistas motivados por el victimismo: “Es leyenda [...] que se pone al servi-
cio de ideologias nacionalistas o de intereses politicos: por un lado, sentimientos naciona-
listas latinoamericanos, por identificacién y supuesta unién entre diversas ‘victimas’ del
imperio espaiiol, cuya cultura autdctona se piensa reivindicar de esta manera alejandola
de la espaiiola y, por otro, sentimientos nacionalistas arabes que desean ampliar el radio
de influencia de su propia cultura y de sus propios hombres” (Garcia Arenal, 1997: 26).
Las formas tienen su propio lenguaje que no necesariamente tiene que ser seguido de
movimientos de poblacién que lo acompafien. Concluyentemente Lépez Guzmaén sostie-
ne que “hemos advertido la no existencia de moriscos en el Nuevo Mundo”, aunque deje la
puerta abierta a que haya “interrogantes sobre la participacién de soldados y esclavos
moriscos durante el siglo Xvi en América” (Lépez, 2000: 497). En la expansién de técnicas
productivas se observa algo similar: la herencia sin hombres. Es el caso de la cana de
azucar introducida desde Asia en el Mediterraneo y llevada al Caribe con técnicas atribui-
bles al mundo islamico. Moreno Fraginals ha escrito al respecto: “Lo que los arabes trans-
miten es el producto, sus técnicas de elaboracién y el entorno cultural del aziicar”, pero en
América no estan los arabes “como pueblo” (Moreno, 1997: 219). Estas realidades no
varian en nada la importancia del imaginario oriental en multiples realidades americanas.
Se subraya asf el interés por un mundo como el musulman que quedaba muy lejos de
América y que sin embargo persistia en el imaginario. El imaginario nos habla, nos produ-
ce, al margen de nuestra voluntad, como pensaba Lévi-Strauss del mito.

De esta forma puede explicarse la persistencia de las liestas de moros y cristianos en
América. Nada mas lejos de la realidad que intentar mimetizar a moros con indigenas y a
cristianos con esparfioles o criollos; no son un calco exactamente. Los moros y cristianos
representan una supra-realidad en la que el moro imaginario esta presente, un moro por
demas ajeno a la componente étnica americana. Recuerdo que visitando un convento de
Lima deparé en un cuadro en el que los jesuitas representaron en el siglo XvII uno de los
episodios méas queridos por ellos, con el tinico fin de demostrar que la tinica religién que
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les eran radicalmente reluctante, el islam, tenia sus conversos entre las irreductibles élites
magrebies. Por supuesto en la propia Andalucia de la Contrarreforma hubieron jesuitas
de origen morisco, que en tanto que conocedores del arabe actuaron de traductores. Pero
el caso del principe Felipe de Fez en el siglo XvI, que era miembro de la familia real merini
de aquella ciudad norteafricana, y que se convirtié al cristianismo, constituye un ejemplo
que habla por si mismo (Oliver Asin, 1955). En aquel cuadrode Lima, que seguia el mode-
lo del pliego de cordel, dividiendo su argumento en rectangulos donde se explicaba con
todo lujo de detalles la conversién de Felipe de Fez, con el fin de ofrecer didacticamente
una imagen de conversién en circunstancias inverosimiles, la presencia de lo islamico
entronca con la general seduccién por lo fantastico. ¢Qué otra cosa podia postularse como
mas extrana en aquella América igualmente exética? Una seduccién por lo extrano cuyos
mecanismos son universales. Seducciéon por lo lejano que hizo, por ejemplo, que un co-
lombiano a finales del siglo X1X se convirtiese en profesor de arabe en Bélgica. Seduccién
que finalmente toma forma literaria con el modernismo americano que procesa y genera
su propio orientalismo, con una sensibilidad que aun siendo de matriz europea no deja de
buscar sus propios caminos (Tinajero, 2004). Yo mismo he estudiado el caso del guatemal-
teco Enrique Gémez Carrillo, vocero de las novedades finiseculares parisinas en América,
que ejerciendo de Pierre Loti latino se aventuré tanto por el Japén “heroico y galante”
como por Damasco, Estambul o Fez “la andaluza”. En esta tltima ciudad reconoce el
guatemalteco que se sinlié hermanado con sus habitantes de proclamado origen andaluz
(Gémez Carrillo, 1926). Llamativo, aunque no desacertado el recorrido de Guatemala,
donde nacié, hasta Fez, donde simbdlicamente murid, puesto que en ella pergeié su casi
tltima obra. Y qué decir de la seduccién orientalista, mas concretamente alhambrista, de
la arquitectura latinoamericana, que ha dado cuantiosas obras de imitacién mas o menos
fantastica de lo que han interpretado era la Alhambra de sus imaginaciones (Gultiérrez,
2006). Aqui mismo cerca de la FIL en el rectorado de la Universidad de Guadalajara existe
un edificio alhambrista. No se trata de un puro mimetismo, ya que algunas de estas obras
sélo vagamente recuerdan a las originales. Se trata de auténticas “transculturaciones”.
Fronteras, patrias del sentido y estereotipos fantasmaéticos, circulan a través de esta
cartografia rizomatica. También se ha rastreado con cierto primor la presencia del islam
en América a través de la esclavitud negra. En los afios cuarenta estas influencias eran
interpretadas en términos de aculturacién entre el islam y el animismo, y las preguntas
estaban en el aire; “Reaccion contra las formas diversas de fetichismo, marcadas frecuen-
temente por un sincretismo complejo, que las envuelven, y reaccién contra la cultura
portuguesa y catélica de los duefios que la dominan, y que aborrecen” (Ricard, 1948: 71).
Los cultos observados eran muy decadentes, casi nadie de los que los practicaban podian
leer el arabe, v se mantenfan sélo algunos rituales como el del ramadan, mezclado fre-
cuentemente con la cuaresma catélica. Ricard acabé concluyendo que la emigracién siria
entonces en alza podria ayudar a sostener este extrano islam americano. Roger Bastide
era de lamisma opinién, y mantuvo que solamente “a partir de la inmigracién de los sirios
y libaneses [...] se puede hablar de un culto mahometano organico y legal en Brasil, es
decir, desde 1889”, y que si el censo de 1940 daba unos tres mil musulmanes, éstos eran
casi todos sirios y libaneses (Bastide, 1952: 373). Una reciente exposicién sobre el islam en
América celebrada en Brasilia ha dado cuenta igualmente de ese mundo legendario. En
ésta se han enfatizado las relaciones que los grupos de emigrantes sirios y libaneses asen-
tados en América a finales del siglo X1X, generalmente comerciantes, mantuvieron con sus
culturas de origen. En las ciudades americanas se agrupaban en las calles mas comercia-
les y formaron incluso clubes sirios, cuando sus progresos lo hicieron posible. Conforme
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avanzaba el siglo XX “la imagen de un grupo dedicado al comercio se fue fijando”, debido
a que muchos “descendientes de sirios y libaneses se habian internado en muchas regio-
nes, marcando presencia en algunos ramos, como el de perfumeria, que en la época eran
importantes y facilmente notables, pues el alma del negocio consistia en atraer al consu-
mo popular” (Catélogo, 2006). Incluso observamos esa influencia en Cien aiios de soledad
de Garcia Marquez, donde aparecen comerciantes sirios en medio de la Amazonia. Estos
son los pueblos que Darcy Ribeiro llamé “trasplantados”, que si bien él identificaba con
los europeos, en el caso de los drabes presentan caracteristicas muy similares.

Muchos de los casos aqui esgrimidos s6lo pueden comprenderse teéricamente en el
marco de la fantasmatica histérica. Fantasma cultural y narracién histérica van a la par
(Certeau, 2004: 139). Senala Alfonso Alfaro con el pensamiento en el “Oriente interior”
mexicano: “Ninguna materia es tan real como la carne de los fantasmas. Nada hay tan
poderoso como los suefios que toman posesion de nuestra mirada mientras tenemos los
ojos abiertos” (Alfaro, 2001: 9). Muchas transculturaciones “formales” o psicolégicas, como
las llamaba Bastide, conciernen a la fantasmatica, donde irrumpe la pluralidad como una
necesidad poliédrica. En América lo oriental toma dimensiones fantasmadticas incluso mas
fabulosas que en Europa. Esa atraccién lleva a un escritor mexicano de hoy, Alberto Ruy, a
apasionarse por Marrakech, o caso mas inverosimil atin, a los conversos granadinos al
islam a organizar una “misién” islamica en San Cristébal de las Casas. No daremos mas
cuenta del revival islamico acontecido con la inmigracién siria o libanesa mas contempo-
ranea a distintos paises de América, ya que éste es un injerto en una cuestion anterior, de
orden puramente imaginario, que presenta sus propias caracteristicas. Hoy dia los herede-
ros de aquellos sirios y libaneses rastrean sus identidades con fruicion (Noufouri, 2004).

IV. Volver a pensar las fronteras culturales para ir mas alla
del poscolonialismo

Estudiar el asunto de la alteridad ligada a la problematica de las fronteras culturales, los
lugares fuertes de la memoria y la formacion de los estereotipos, exige la redefinicion del
campo analitico. Con ello debemos ser conscientes de que cuestionamos el liderazgo de
la teoria poscolonial, amasada en las universidades norteamericanas, la cual tomé al
colonialismo europeo como objetivo teérico a batir (G. Alcantud, 2006b). Un par de
ejemplos mas nos permiten caminar en direccién a la emancipacién “post poscolonial”.

El caso de los judios mediterraneos, transitando entre numerosas [ronteras, permi-
te alumbrar nuevas direcciones para el estudio de la emergencia de la pluralidad cultu-
ral. Nos referimos en particular a la revisién de concepto de “alianza real”, un sistema
especifico de relacidn entre los hebreos y los poderes instituidos que desaparecioé con la
irrupcién de los nacionalismos modernos. Segiin Y. Yerushalmi es en la Edad Media
cuando la alianza real, sea bajo reyes cristianos o musulmanes, alcanza su plenitud. La
alianza real permitia que a pesar de la concepcién negativa que se tenfa del pueblo judio
éste se encontraba bajo la proteccién de los reyes, dado que a éstos les resultaba muy ttil
el concurso de una minoria tan activa como los judios, tanto por su fidelidad probada
como por su solvencia econémica e intelectual (Yerushalmi, 2002a). El dispositivo de la
“alianza real” se extenderta, por demds, en la contemporaneidad al sistema colonial que
encontré en los hebreos leales colaboradores frente a los nacionalismos autéctonos. De
hecho, fueron los nacionalismos decimondnicos los que obligaron a los hebreos a dejar
la guetizacién, abandonando con ello lenguas especificas de este fenémeno como el

IMAGO CRITICA 1 (2009) 89



IMAGO CRITICA NUM. 1

ladino, hablado todavia por una importante fraccién de la poblacién de las juderias del
Mediterraneo oriental a principios del siglo XX, con el fin de adherirse a nuevas naciones
como Grecia o Turquia. Para ello se empleé como vehiculo de enculturacién internacio-
nal el idioma francés, difundido a través de la Alliance Israélienne International y sus
escuelas, y domésticamente el hebreo propiamente dicho (Benbasa & Rodrigue, 2005).
Con la descolonizacién los judios de los paises colonizados sufrieron persecuciones por
antipatriotas que sélo cesaron con la emigracién al Estado de Israel. Las narraciones
histéricas simples, frecuentemente marcadas por la historia de la emancipacién nacio-
nal anticolonial, deben ser revisadas. Los sefardies, verbigracia, tenfan una patria del
sentido que no era Jerusalén sino una mitica Sefarad, con su lengua propia, que habia
dado lugar episédicamente a un mudejarismo cultural, politico y religioso. De hecho en
el mellah de Fez los hebreos estuvieron divididos en el pasado entre los de ascendencia
andaluza y los autéctonos. Formalmente la divisién era a propésito de ciertos ritos so-
bre los que no habia unanimidad entre los rabinos, pero en la practica respondia a los
origenes de cada grupo. Se observan, pues, nuevas dimensiones del problema de las
culturas guetizadas, de la vinculacién con el poder y el momento histérico, v con la
conservacion de la singularidad cultural. La desaparicién de los rasgos distintivos cultu-
rales, por otro lado, provoca igualmente nostalgias incluso recientemente. Me contaban
en la juderia de Fez, donde hay una hermosa sinagoga bien restaurada y casi sin uso,
que cuando ésta fue reinaugurada hace pocos anos, en el momento en el que ya no
quedaban judios en el mellah, los hebreos fesies que vinieron expresamente de Israel
lloraban. Era el lloro de un estilo de vida diferencial y conflictual, si bien atrayente, y por
ende objeto de nostalgia, no cabe duda. Las fronteras culturales son sinuosas y su carto-
grafia rizomatica concierne incluso a aquellos pueblos deudores de una fuerte memoria
colectiva, como los judios (Yerushalmi, 20025).

Un ejemplo, entre otros que podrian esgrimirse, de acercamiento inteligente y sen-
sible a la interioridad de la frontera cultural lo ofrece la obra de Soledad Carrasco Urgoi-
ti. En sus lecturas a medio camino entre la historiografia y la critica literaria, del moro,
mudéjary morisco granadino de la frontera cultural que constituyé el reino de Granada,
entre su formacion en el siglo X111, como consecuencia de la Reconquista castellana de la
Baja Andalucia, y los inicios del siglo XviI, a raiz de los decretos de expulsiéon de los
moriscos de Espariia, Carrasco Urgoiti nos ofrece un cuadro no tanto de unas sociedades
irreconciliables, como de individuos transitando entre identidades y adscripciones cul-
turales desdobladas. Ello quedd reflejado en historias miticas como la de los Abencerra-
jes, o las de los amores narrados en el primer y segundo romancero de cristianos y
moras, cuyo marco por regla general era la frontera, pero también en la figura singular
del escritor Ginés Pérez de Hita, que siendo soldado cristiano en la guerra de las Alpuja-
rras de 1568, se apiada, con una frecuencia que llega a ser norma, de los moriscos suble-
vados. Tiene piedad de ellos, y trae en su favor a colacion su doble pertenencia cultural,
alatierra espanola y a su cultura isldmica (Carrasco, 2005, 2006). Ejemplo elocuente de
que los problemas culturales no pueden analizarse sélo desde el punto de vista del en-
claustramiento cultural més o menos irreductible. La condicién plural del hombre apa-
rece aqui en todas sus dimensiones, y nos obliga a plantearnos con mayor profundidad
el problema de la pluralidad e identidad cultural, sacandola del marco estrecho a que los
discursos multiculturalistas o poscolonialistas la han dejado reducida.

Lo que aqui les propongo es tomar distancias con conceptos poco operativos para
analizar los deslizamientos y encabalgamientos culturales de nuestro tiempo, verdade-
ros obstéculos epistemolégicos para alumbrar el debate de nuestro tiempo sobre la plu-
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ralidad cultural, y avanzar en direcciéon a reflexionar sobre bases autéctonas. Para ello
gozamos de conceptos de alcance, sea las nociones de transculturacién, mudejarismo o
frontera cultural. Estos son una conditio sine gua non para liberarse en buena medida
de la tutela del pensamiento anglosajon en esta materia. Los fundamentos de nuestra
reconciliacién con la narracion histérica iberoamericana exigen romper con el comple-
jo de dependencia intelectual. Aspecto sobre el cual, sospechosamente, no dice una pala-
bra el poscolonialismo nacido en las universidades estadounidenses, que sigue siendo
mas monoldégico que dialégico.
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