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Resumo

No contexto de branqueamento epistemoldogico ou da conceigdo racial das identidades
nacionais europeias, no qual também esta inserida Espanha, o discurso articulado por um
grupo de pensadoras-ativistas negras espanholas supbe um desafio para o regime de
representacao racial e sexual dominante. Com a intengdo de explicar como esta a ser
articulada atualmente uma identidade afroespanhola em femenino, fago andlise de discurso
de um numero de textos de diversa natureza (entrevistas, livros, artigos, conferéncias) que
refletem o pensamento de Remei Sipi, Rita Bosaho, Antoinette T. Soler, Esther (Mayoko)
Ortega, Lucia Mbomio e Desirée Bela-Lobedde (Capitulo 4). Dito analise faz referéncia a
questdes de representacao racial, identidade e reconhecimento (Capitulo 1) e apoia-se no
marco tedrico e nos conceitos fornecidos, principalmente, pelo paradigma teérico de Black
Europe e do Feminismo Negro (Capitulo 2). Tudo isto permite aproximar-se a Espanha
como contexto de articulagdo de identidades pds-coloniais desde o ponto de vista tanto da

raga quanto do género.

Palavras-chave: Identidade. Ragca. Género. Espanha. Black Spain. Feminismo negro

espanhol.



Abstract

Within the context of epistemological whitening or racial construction of European identities,
the discourse articulated by a group of black activist-thinkers women from Spain, constitutes
a challenge to the dominant regime of racial and sexual representation in Spain. Having as
an intention to explain how an afro-hispanic identity is currently in the process of
construction, | analyse a number of texts of diverse nature (interviews, books, articles,
conferences) which reflect the thought of Remei Sipi, Rita Bosaho, Antoinette T. Soler,
Esther (Mayoko) Ortega, Lucia Mbomio and Desirée Bela-Lobedde (Chapter 4). This
analysis refers to questions of racial representation, identity and recognition (Chapter 1) and
has as its support the theoretical frames and concepts provided by the Black Europe
paradigm and by Black Feminism (Chapter 2). In this way it is possible to look at Spain as a

context of articulation of post- colonial identities, both from a race and a gender perspective.

Key-words: Identity. Race. Gender. Spain. Black Spain. Spanish Black Feminism.
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Lugar de fala’

Soy una mujer de 29 afnos, blanca, heterosexual, de nacionalidad espafiola, nacida en una
familia de clase media, con un pasaporte europeo. De este posicionamiento en el mundo
nacen todos mis privilegios: libertad para estudiar, trabajar, visitar y disfrutar de todos los
lugares geograficos del mundo, asi como capacidad de participacion plena en los asuntos
que conciernen a mi sociedad. Es desde este posicionamiento desde el cual hablo y me
intereso por el pensamiento de las feministas negras espafiolas. Cuando comencé el Master
en Estudios Africanos en el ISCTE de Lisboa, muy pronto empecé a tomar consciencia de
mi vision estereotipada de la realidad y de mis propias actitudes racistas, muchas veces
camufladas con un traje de conciencia social. En ese punto comenzd un proceso de
cuestionamiento que me llevd a preguntarme por la causa, e incluso la legitimidad, de haber
escogido estudiar un master en Estudios Africanos: ;Para qué?, ;Por qué? ;Desde qué
lugar interno? La Unica salida que encontré después de este cuestionamiento fue la
autocritica y la deconstruccion. Me parecioé que el primer paso en esa autocritica podia ser
estudiar y comprender el fendmeno del colonialismo, el racismo, y la africanidad de Espana
ligados a la cuestion de género, buscando, al cuestionar a mi sociedad — en la cual me forjé
como individuo-, cuestionarme a mi misma, y al cuestionarme a mi misma también
cuestionar mi sociedad. Estoy de acuerdo con las feministas negras en que la Universidad
tiene que ser un lugar de transformacion donde el pensamiento no sea mera teoria, sino que
tenga consecuencias: nos haga morir y nos permita renacer como sujetos pensantes. Si no
es asi, su existencia es banal. Para mi, en el ambito de las ciencias sociales, el proposito
ultimo de las teorias y de las ideas es que duelan: porque nos enfrenten con nuestros
prejuicios, nuestros privilegios, nuestra incomprension, nuestros egoismos; porque hagan
morir poco a poco esas partes en nosotras trayéndonos un poco mas de empatia hacia los
demas. En este sentido, conocer los feminismos negros y el afrofeminismo en Espana me
ha dolido. Y por eso creo, que independientemente de todo lo demas, ha merecido la pena

hacer esta disertacion.

' Concepto popularizado en la sociologia por la tedrica brasilefia Djamila Ribeiro (2017), que hace
referencia al lugar social especifico dentro de las estructuras de poder ocupado por el sujeto que
habla y teoriza.
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Introduccién

Esta disertacion estd dedicada al estudio de la forma en que se configuran las
identidades raciales ligadas al género en el contexto espafiol, y por tanto, constituye
para mi, una oportunidad de proyectar una mirada poco comun sobre la sociedad
espanola y ver qué dinamicas sociales se “destapan” con esa mirada. La pregunta de
investigacion que guia este trabajo es: ;Como estan construyendo la identidad
afroespafiola las pensadoras feministas negras espafolas a través de su discurso? Y
en consonancia con dicha pregunta, el objetivo es explicar las formas en que dichas
pensadoras-activistas-autoras-intelectuales —porque participan de todas estas
categorias y a la vez no se subsumen completamente en ninguna- estan dotando de
contenido y significado propio a su posicion como colectivo especifico en la sociedad
espanola. Estas pensadoras-activistas son Remei Sipi, Rita Bosaho, Antoinette T.
Soler, Esther (Mayoko) Ortega, Lucia Mbomio y Desirée Bela-Lobedde, todas ellas
mujeres negras espafolas pertenecientes a la comunidad afroespafiola. He elegido su
pensamiento-accion como foco de mi estudio porque su proyeccion publica, los cauces
de expresion de sus ideas —publicacion de libros, comunidades online etc.-, y el
contenido de las mismas, no tienen precedentes en el contexto espafiol, aunque se
inserten claramente en una tradicién histérica de pensamiento negro diasporico y

femenino.

Para realizar este estudio y dar respuesta a mi pregunta de investigacion,
comenzaré construyendo un marco teérico contenido en los capitulos 1 y 2 de esta
disertaciéon. En él exploraré en primer lugar las cuestiones de representacion racial,
identidad y reconocimiento. En segundo lugar, me aproximaré a los debates sobre la
racialidad y el racismo en Europa desde el punto de vista del paradigma teérico de
Black Europe, en contraposicion al paradigma migratorio mayoritariamente utilizado en
estos casos. También abordaré la tradicion de pensamiento de los feminismos negros,
e intentaré poner en comunicacion tanto el paradigma de Black Europe como el
paradigma de los feminismos negros en el estudio del contexto espafiol. En el capitulo
3 trataré sobre el abordaje y la metodologia utilizada en este estudio, que es el analisis
de discurso de un numero de textos de diferente naturaleza en los que se refleja y
entreteje el discurso de este grupo de pensadoras-activistas afroespanolas. Dicho
analisis estara organizado en cuatro vectores principales: las experiencias, las auto-
designaciones, las estrategias y las visiones de futuro, a través de los cuales me

propongo dar una respuesta preliminar a mi pregunta de investigacion.



1. Representacion racial, identidad y reconocimiento
Los estudios sobre identidades sociales, donde se incluyen las identidades raciales,
remiten inevitablemente a cuestiones de representacion, que nos permiten entender
cémo se producen significados raciales en el seno de una sociedad dada y como se
relacionan los individuos con dichos significados y se adhieren, o no, a ellos. Asi, los
procesos representativos estan fuertemente ligados a la construccion de la identidad.
Dado que el debate identitario ha sido y continua siendo un debate muy acalorado y
controvertido en las ciencias sociales y que, a pesar de esto, un numero creciente de
movimientos sociales organizan sus luchas en torno a cuestiones identitarias (Fraser,
2000; Hall, 1996), merece la pena arrojar un poco de luz sobre estas cuestiones para
encontrar una manera adecuada de relacionarnos con estos conceptos. Al mismo
tiempo, a través de este proceso de identificacién, que no es sino la relacidon
establecida con las representaciones, el individuo adquiere estatus de sujeto; sin
embargo la adquisicion completa de ese estatus de sujeto es relacional, es decir, no
depende solo del individuo. Necesita del reconocimiento del medio social en el que
ese sujeto se inscribe. A continuacion me propongo hacer un breve analisis sobre

estas cuestiones de representacion, identidad y reconocimiento en el contexto racial.

En cuanto a la nocion de representacion, resulta de especial importancia el
trabajo de Edward Said, quien, en su obra Orientalismo publicada por primera vez en
1977, desvelé magistralmente las practicas de representacion simbdlica a través de
las cuales “Occidente” habia ido construyendo al “Oriente” a través de la
institucionalizacién de toda un area de conocimiento: el orientalismo. Esta practica de
representacién y construccion simbdlica de un objeto de estudio es desvelada a través
de la argumentacién de Said, como una practica reductora y caricaturizante de una
realidad geografica, humana y cultural altamente compleja; asi, “the idea of
representation is a theatrical one: the Orient is the stage on which the whole East is
confined.” (2003, p. 71). En base a esta construccion, “Occidente” habia ido tanto auto-
definiéndose por oposicion, como ejerciendo su poder de definicion y de
representacion con respecto al “otro oriental” lo que habia acabado en la creacion de
un objeto tedrico altamente independiente de la realidad y de los hechos histéricos:
“Orientalism is a form of paranoia, knowledge of another kind, say, from ordinary
historical knowledge.”(p. 79). No obstante, Said explica cémo el conjunto de
representaciones que habian dado cuerpo al orientalismo, a pesar de su caracter
discursivo y ficticio, habia acabado por tener importantes efectos materiales en las
relaciones entre Occidente y Oriente, y tanto en aquellos que orientalizaban, como en

aquellos que habian sido orientalizados. Esta cuestién de la representacion tal y como



fue tratada por Said en su analisis del orientalismo, adquiere gran significado para el
estudio de otras practicas de representacion en relacién a personas y grupos de
personas también construidos epistemolégicamente como el “Otro” desde la ciencia y

el conocimiento de corte eurocéntrico.

Stuart Hall (2003, p. 17), nos explica que la representacion constituye una parte
esencial del proceso a través del cual los miembros de una misma cultura producen e
intercambian significados, e incluye el uso del lenguaje, de signos y de imagenes que
representan o se ponen en el lugar de las cosas mismas. La representacion cultural
incluye a su vez dos procesos: las representaciones mentales y las representaciones
producidas a través del lenguaje. En cuanto a las primeras, son el sistema a través
del cual los fendmenos externos estan correlacionados con una serie de conceptos
mentales en nuestras cabezas por medio de los cuales conseguimos interpretar el
mundo significativamente (Hall, 2003, p. 17); dado que interpretamos el mundo en
formas similares, construimos una cultura de significados compartidos de la que
emana una sociedad determinada, y para intercambiar significados y conceptos nos
valemos también de una lengua compartida, lo que posiciona a la lengua como el
segundo sistema de representacion implicado en la produccion de significado (p. 18).
Todo esto muestra cédmo las cosas y los fendmenos no tienen un significado inherente
y estable; dicho significado lo construimos y atribuimos nosotros —actores sociales en
el seno de una misma cultura- a través de complejos procesos de representacion (p.
25).

Estos procesos de representacion actian en la construccidon de la diferencia
entre actores y grupos sociales dentro de una misma cultura. En este sentido Hall
destaca, por un lado, cémo desde gran numero de diversas disciplinas la cuestién de
la diferencia y de la “otredad” ha ido cobrando una importancia creciente. Por otro
lado, tras analizar las aproximaciones al tema de la diferencia desde las diversas
disciplinas (antropologia, linglistica, psicoanalisis etc.), Hall también afirma que la
“diferencia” es ambivalente, ya que es necesaria para la produccion de significado, de
identidades sociales y de una consciencia subjetiva del individuo en el marco de una
cultura (distinguir unas cosas de otras, demarcar limites para discernir), y al mismo
tiempo produce sentimientos negativos, separacion y hostilidad hacia lo “otro” vy el
“Otro” (p. 238). Por otro lado, este “Otro” se construye, se institucionaliza socialmente,
a través de ciertas representaciones que sobre él mismo aparecen reiterada y
transversalmente en un sinfin de textos, imagenes, medios de comunicacién etc.
producidos en el seno de una cultura. Asi, bajo el sugerente titulo “The spectacle of

the Other”, Hall subraya como las personas y grupos sociales que presentan alguna
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diferencia significativa en relacion a la mayoria —sea esta real o simbdlica- son
normalmente representados a través de una serie de representaciones binarias
opuestas y polarizadas: “good/bad, civilized/primitive, ugly/excessively attractive,
repelling-because-different/compelling-because-strange-and-exotic” (p. 229). Todos
estos significados van acumulandose, reinterpretandose y construyéndose inter-
textualmente. Y es este conjunto de actos textuales de naturaleza diversa a traves de
los cuales la diferencia de cualquier orden es representada en un momento histérico

determinado lo que constituye un “régimen de representacion” (p. 230).

Hall afirma que ha habido tres momentos histéricos principales en los que
“Occidente” ha producido representaciones sobre las personas negras, cristalizando la
diferencia en términos raciales: el trafico de personas esclavizadas que comienza en el
siglo XVI y se prolonga durante varios siglos con innumerables consecuencias a nivel
social, econdémico, geopolitico y cultural en el mundo entero; la colonizacién europea
en Africa; y los movimientos migratorios tras la Segunda Guerra Mundial. Estos tres
momentos histdricos han construido y cristalizado la “raza“ y la “diferencia racial” (p.
239). Todas las ideas, discursos e imagenes que giran en torno a la raza y la
diferencia racial constituyen en su conjunto un régimen de representacion racial (p.
257) totalmente instaurado en la cultura occidental hasta nuestros dias. §Cdémo
funciona dicho régimen de representacion racial? A través de los estereotipos, como
practicas de representacion y de produccién de significado. Segun Hall (pp. 257- 259)

la practica de estereotipar tiene tres caracteristicas:

-Reduce, esencializa, naturaliza y fija la diferencia. Se reduce a un grupo o persona a
un numero limitado de sus rasgos mas evidentes y superficiales, que son a
continuacion exagerados, simplificados, y fijados en el tiempo como caracteristicas

esenciales inmanentes.

-Es una practica de exclusion y cierre. Fija limites simbdlicos entre “lo que esta dentro”
y “lo que esta fuera”, lo “normal” y lo “anormal”, reforzando los lazos de identificacion y
permanencia entre “Nosotros” y descartando como diferentes a “Ellos/Otros”. Asi se

mantiene y reproduce el orden simbdlico y social.

-Refleja grandes desigualdades de poder. Hall, citando a Derrida y a Foucault, sefiala
cdmo entre las oposiciones binarias siempre suele haber una relacion de jerarquia.
Asi, los estereotipos clasifican a las personas y a los grupos en referencia a una
norma, quedando excluidos y “otreizados” aquellos que no concuerdan con dicha

norma.



Por lo tanto, esto muestra como el poder no se manifiesta tan solo en términos
de coercion fisica directa o de explotacién econdmica, sino también en términos
simbdlicos y culturales. Es en este sentido en el que los estereotipos se convierten en
una practica de violencia simbdlica (p. 259) y también en el que el régimen de
representacion racial construido por esta practica estereotipica es un régimen
reproductor de violencia: no es un régimen neutro —nunca hay representaciones
neutras-, sino un ejercicio de poder a través del cual los sujetos sociales con poder
material hacen uso de su correlativo poder simbdlico para representar a los otros
sujetos sociales y reforzar las posiciones sociales de ambos. Asi, hablar del régimen

de representacion racial dominante significa hablar de racismo.

No obstante, Hall también explica que los regimenes de representacion, como
construcciones a través de las que se expresa el poder y que al mismo tiempo son
inherentemente inestables por su propio caracter de construccion, encuentran siempre
oposicion y respuesta; es decir, no son simplemente aceptados por aquellos a quienes
buscan representar. A lo largo de la historia, las personas y grupos objetos de dicha
representacion han articulado constantemente representaciones alternativas o contra-
representaciones. Asi, lo han hecho desde el momento histdrico del trafico esclavista
hasta nuestros dias, los movimientos anti-esclavistas, pro derechos civiles, de
liberacion nacional de los paises ex-colonizados, anti-racistas y feministas. Un ejemplo
de estas practicas contestatarias del régimen de representacion racial dominante es lo
que, aludiendo al movimiento Black is Beautiful, Stuart Hall denomina trans-coding
como estrategia por medio de la cual un significado ya existente es re-apropiado y
dotado de nuevos significados. Con el auge de las cuestiones de poder y
representacién, desde la década de 1960 un gran numero de estrategias de trans-

coding han sido adoptadas por los movimientos sociales (p. 270).

Todo lo anterior en relacion a la representacion es relevante para las
cuestiones identitarias, pues tal y como afirma Hall (1996), las identidades solo pueden
ocurrir dentro de la representacién. Asi, poco después de que, como he sefialado, las
cuestiones de poder y representacion comenzaran a adquirir un rol central, durante las
décadas de 1970 y 1980 las luchas de emancipacion social comienzan cada vez mas
a discurrir por los cauces del reconocimiento de la diferencia a través de las banderas
identitarias del género, la sexualidad y la raza principalmente, desplazando en buena
medida los discursos que tenian como argumento central la redistribucion (Fraser,
2000, pp. 55-56). Si bien estas distinciones entre luchas por el reconocimiento y luchas

por la redistribucion igualitaria, en ocasiones pueden resultar artificiales pues “las

luchas en favor del reconocimiento, adecuadamente concebidas, pueden contribuir a
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la redistribucién del poder y de la riqueza y pueden promover la interaccion y la

cooperacion entre abismos de diferencia” (Fraser, 2000, pp. 56-57).

Las llamadas “politicas de identidad” (identity politics) que son expresion de esa
nueva tendencia han sido y continian siendo objeto de numerosas criticas y de una
profunda deconstrucciéon, por llevar aparejado el riesgo de producir identidades
esencialistas parecidas a aquellas mismas contra las que se proponian luchar en
primer lugar. Sin embargo, a pesar de todas las criticas, han continuado proliferando
los debates en torno a la identidad asi como los movimientos sociales que emprenden
sus luchas sociales en términos identitarios. Stuart Hall (1996) explica que esto se
debe, por un lado, a que el enfoque deconstructivo con que se ha criticado la identidad
concebida en términos esencialistas, la ha deconstruido o des-totalizado indicando que
esta no es un concepto util para pensar la realidad social, tal y como fue concebido
originariamente. Pero al mismo tiempo que lo deconstruye, dicho enfoque no sustituye
el concepto de identidad por otro mejor sino que lo sigue utilizando, si bien en su
calidad de concepto desdibujado: “La identidad es (...) una idea que no puede
pensarse a la vieja usanza, pero sin la cual ciertas cuestiones clave no pueden
pensarse en absoluto.” (p. 14). Y segun Hall, la identidad es un concepto irreductible

en el ambito de la agencia y la politica (p. 14).

Esta irreductibilidad de la identidad y, al mismo tiempo, los riesgos que conlleva
su utilizacién, hacen surgir la necesidad de concebir una manera de relacionarse con
dicho concepto de manera consciente. Para algunos autores, como Nancy Fraser
(2000) esto no es enteramente posible en el marco de las identity politics; la autora
considera que es necesario hablar no tanto de identidad, sino de reconocimiento,
rescatando a su vez, de forma mas explicita los argumentos redistributivos igualitarios.
Ya otros autores, como el propio Hall (1996) defienden la utilidad y pertinencia de
continuar utilizando el concepto de identidad, si bien alejandose de cualquier
concepcion esencialista del mismo y abrazando, por el contrario, un enfoque
discursivo. A mi entender, las caracteristicas principales de esta concepcion discursiva
de la identidad que se derivan de la argumentacién de Hall son las siguientes (pp. 17-
21):

-Se trata de una identidad que no es esencialista sino estratégica y posicional.

-Nunca se unifica sino que es una identidad fragmentada y construida de formas

plurales y a veces contradictorias.



-No pone el énfasis en un origen o esencia compartida, sino en las representaciones:
“(...) no «quiénes somos» o «de donde venimos» sino en qué podriamos convertirnos,
cdmo nos han representado y cémo atane ello al modo como podriamos
representarnos. Las identidades, en consecuencia, se constituyen dentro de la

representacion y no fuera de ella.” (p.18)
-Se construye a través de la diferencia y no al margen de la misma.

-Efectividad material: El hecho de que sea una construccién o una ficcién, no le impide

desplegar importantes efectos a nivel material y politico.

-“Punto de sutura”: Constituye un punto intermedio entre, por un lado, los discursos y
las practicas que intentan posicionar y delimitar al sujeto y, por otro, aquellos a través
de los cuales el sujeto se construye como capaz para “decirse”. Las identidades son
posiciones que el sujeto tiene que tomar forzosamente a la vez teniendo consciencia

de que son solo representaciones que no le reflejan con transparencia.

En el ambito de la representacion racial, los estereotipos y el racismo, Frantz
Fanon es una referencia fundacional, pues ya en 1952 con la publicacion de su libro
Piel Negra, Mascaras Blancas hizo un profundo analisis en términos psicoanaliticos y
sociologicos del impacto de las representaciones raciales imperantes, es decir, del
racismo que media las relaciones entre personas blancas y negras, impidiendo una
verdadera comunicacion entre ambas y unas relaciones sociales saludables en pie de
igualdad. En palabras de Fanon: “Yo quiero verdaderamente conducir a mi hermano,
negro o blanco, a sacudir lo mas enérgicamente posible el lamentable habito creado
por siglos de incomprension.” (Fanon, 2009, p. 46) y “(...) nuestro objetivo es hacer

posible un sano encuentro entre el negro y el blanco.” (p. 90)

A pesar del manifiesto sesgo de género y hetero-normativo de Fanon,
apuntado y criticado principalmente desde el feminismo, el analisis del autor de los
complejos psico-sociales causados en las personas negras por las representaciones
raciales y sus efectos discursivos y materiales es profundo, y continta arrojando luz
sobre las formas en que el racismo se manifiesta en la realidad social y es
interiorizado por las personas. Ademas, a pesar de su sesgo de género, considero que
es significativo que en su analisis ya hablase tanto de los hombres como de las
mujeres negras, queriendo dar cuenta -si bien, de nuevo, de una manera sesgada y
limitada- de como el racismo interiorizado por ambos se manifestaba en complejos
psico-sociales diferentes cuando se relacionaban sexualmente los primeros, con

mujeres blancas, y las segundas, con hombres blancos.



Fanon sefiala la ausencia de neutralidad del lenguaje y la cantidad de
representaciones y significados que el mismo transporta y que determinan al sujeto
que se asume, piensa y representa en el mundo a través de una lengua determinada.
Asi, en el capitulo “El Negro y el lenguaje”, afirma que hablar, por encima de todo, es
“soportar el peso de una civilizacion” (p. 49). Con esta afirmacién conecta lenguaje,
cultura, representaciones y poder, retratando la alienacién que las representaciones
raciales provocan en las personas negras cuando se enfrentan al mito de la negritud
con que la sociedad blanca las define; es decir cuando salen de su familia y descubren
que la sociedad las aprehende como “negras”, y su unica posibilidad de existencia
social es adaptarse inevitablemente a esa definicion externa que los deshumaniza: “Y
entonces nos fue dado el afrontar la mirada blanca. Una pesadez desacostrumbrada
nos oprime. (...) En el mundo blanco, el hombre de color se topa con dificultades en la
elaboracion de su esquema corporal. El conocimiento del cuerpo es una actividad
Uunicamente negadora. Es un conocimiento en tercera persona.” (p. 112). Asi, cuando
la persona negra “sale” al mundo, se topa con todo el peso de las representaciones
inferiorizantes, en forma de relatos, discursos, anécdotas etc., que sobre ella se han
tejido durante siglos: “Yo era a la vez responsable de mi cuerpo, responsable de mi
raza, de mis ancestros. Me recorria con una mirada objetiva, descubria mi negrura,
mis caracteres étnicos, y me machacaban los oidos la antropofagia, el retraso mental,
el fetichismo, las taras raciales, los negreros y sobre todo, sobre todo, “aquel negrito
del Africa tropical...”.” (p. 113). Fanon avanza en la investigacién minuciosa del
contenido de estas representaciones, utilizando el psicoanalisis, y argumenta que el
“negro” como representacion, constituye el cuerpo en el que el “blanco” proyecta todos
sus tabues y sombras, objeto de odio y también de envidia, concluyendo que, en
dichas representaciones raciales construidas por el blanco, el negro es simbolo de lo

genital, del mal y de la fealdad.

Desvelando todas estas proyecciones y todos estos mitos sobre lo negro, el
objetivo de Fanon es poner de manifiesto el caracter ficcional y discursivo de las
representaciones raciales, tanto de la idea de Negro como de la idea de Blanco: “(...)
hay dos campos: el blanco y el negro. Tenazmente interrogaremos a las dos
metafisicas y veremos que, con frecuencia, son muy disolventes.” (p.42) y “El blanco
esta preso en su blancura. El negro en su negrura.” (p. 43). Este caracter ficticio,
inherentemente inexistente pero no por ello menos material en cuanto a su eficacia en
el mundo, es lo que lleva al autor, junto a la voluntad de deconstruccion total de las
categorias raciales, a declarar que “si grito con fuerza, no sera para nada un grito

negro. No, en la perspectiva que aqui adoptamos, no hay problema negro” (p. 57).



Considero que es para recordar constantemente el caracter ficcional y
deshumanizante de lo negro, que la palabra “negro” aparece a lo largo de todo el texto
en cursiva. Otros autores y autoras posteriores se hacen eco de estos recursos
textuales como se puede observar, por ejemplo en Plantation Memmories (2010)
donde Grada Kilomba utiliza el término “raza” siempre entrecomillado, el término
“blanco” siempre en cursiva y el término “negro” (black) siempre comenzando en
mayuscula, desafiando asi las representaciones raciales dominantes y llamando la
atencién de forma sutil sobre el caracter discursivo de todos estos conceptos y las
realidades que designan. Retomando a Fanon, si bien analiza los trastornos psico-
sociales del sujeto construido como negro, a nivel ultimo la categoria de “negro” no
representa la menor credibilidad; para el autor no hay nada que rescatar, reparar o
preservar de dicha categoria, que fue desde el comienzo una categoria construida
para deshumanizar al humano: “Aunque me exponga al resentimiento de mis
hermanos de color, diré que el negro no es un hombre.” (p.42). Esta idea aparece a lo
largo de todo el texto y queda expuesta de manera explicita en el manifiesto final que

Fanon hace a modo de conclusioén del libro.

Sin embargo, al mismo tiempo que a nivel ultimo niega las categorias raciales,
Fanon analiza, en el nivel experiencial, los efectos que despliega la racializacién sobre
las personas consideradas como negras, identificando la cristalizacién en las mismas
de numerosos complejos psico-sociales. Es también en este nivel experiencial que
Fanon se re-apropia la categoria de negro para revelarse contra la opresion que esta
misma le impone, para auto-decirse: “Yo decidi, como me era imposible partir de un
complejo innato, afirmarme en tanto que NEGRO. Como el otro dudaba en
reconocerme, no me quedaba mas que una solucién. Darme a conocer.” (p. 115) Y
aun resalta como, a pesar de que en el plano tedrico no se niega la humanidad de las
personas negras, en el plano de la realidad social la visién blanca del mundo media
siempre las relaciones entre personas negras y personas blancas y determina la
posicién de ambos en el mundo: “Habra siempre un mundo —blanco- entre vosotros y
nosotros... Esta imposibilidad para el otro de liquidar de una vez por todas el
pasado...Se comprende que ante esta anquilosis afectiva del blanco, yo haya podido

decidir lanzar mi grito negro“(p. 119).

Esto puede parecer una contradiccién con lo anterior, pero considero que, mas
bien, se trata de dos niveles diferentes de pensamiento y accion. El primero alude al
nivel ultimo en que se demuestra el caracter discursivo y ficticio de lo racial y se afirma
la libertad humana o “la dimension abierta de toda conciencia” (p.190). El segundo

nivel es el nivel relativo de la experiencia. Dado que no existe en el campo social nada
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ajeno a la representacion (Hall, 1996, 2003), las estrategias de lucha social por el
reconocimiento se dan también dentro de la representacion y por tanto tienen que
utilizar las categorias de representacion, si bien desestabilizandolas,
deconstruyéndolas y redefiniéndolas. La propia categoria representacional puede
constituir asi el lugar de su desestabilizacion. Creo que la conjugacion de estos dos
niveles es a lo que se refiere Wallerstein en el prologo de Piel Negra, Mascaras
Blancas cuando afirma que Fanon “zigzaguea” en su razonamiento: por un lado,
corrige la violencia homogeneizante de las nociones universalistas eurocéntricas con
apelos a la diferencia, y por otro, corrige los peligros esencialistas del discurso de la
diferencia con la remisién a valores universales. Y segun Wallerstein, lejos de ser una
contradiccion, esto es un requisito sine qua non para el avance de la justicia social en
términos globales: “Todos zigzagueamos. Todos seguiremos zigzagueando. Porque
zigzaguear es la unica forma de mantenerse mas o menos en una via hacia el futuro
en la que, en palabras de Fanon, ‘la humanidad avance un paso’.” (en Fanon, 2009 pp.
35-36).

Este “zigzagueo” también se manifiesta en la argumentacion de Fanon en
torno a nociones de objetividad/subjetividad cientifica. Por un lado, desafia y pone en
tela de juicio las pretensiones epistemoldgicas de “neutralidad” y “objetividad” de las
ciencias, al afirmar que “Yo me he dedicado en este estudio a tocar la miseria del
negro. Tactil y afectivamente. No he querido ser objetivo. Ademas, es falso: no me es
posible ser objetivo.” (p. 95), y también que “La objetividad cientifica me estaba
vedada, porque el alienado, el neurético, era mi hermano, mi hermana, era mi padre.”
(p. 186). Esto no le impide concebirse, en cuanto ser humano, como perteneciente a lo
universal y productor de lo universal: “Yo soy un hombre y puedo recuperar todo el
pasado del mundo. No soy Unicamente responsable de la revuelta de Santo Domingo.”
(p. 187). Es por tanto, un universalismo que tiene las subjetividades como unico punto

de partida posible y deseable.

Lo que en definitiva tiene interés para Fanon es ir a la raiz de los problemas de
las personas racializadas como negras: el racismo estructural. Asi, el interés de fondo
del autor es mostrar cdmo el racismo impregna todas las estructuras sociales y
politicas, e incentivar, tras esta constatacion, a la superacion de dichas estructuras
como Unica via posible de libertad: “(...) el negro no debe volver a encontrarse ante
este dilema: blanquearse o desaparecer, sino que debe poder tomar consciencia de
una posibilidad de existir; (...) mi objetivo (...) sera (...) ponerle en disposiciéon de
elegir la accion (o la pasividad) frente a la verdadera fuente de conflictos, es decir,

frente a las estructuras sociales.” (p. 104).
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Siguiendo la tradicion de pensamiento fanoniana, Achille Mbembe expone en
Critica da Razdo Negra (2017) el caracter fantasmagorico de las nociones de raza y
de racismo en cuanto figuras simbdlicas “auténomas de lo real” (p. 27). Es decir,
figuras abstractas que no se sustentan a nivel biolégico o antropoldgico;
representaciones primarias que no guardan una relacion de correspondencia con
aquello que pretenden representar. Segun el autor, esta relacion imaginaria y sus
efectos perversos se condensan e intensifican en las figuras simbdlicas “Negro” y
“Africa”, que pasan a considerarse inevitablemente ligadas la una a la otra a pesar de
que en la realidad los africanos no sean siempre negros y los negros no sean siempre
africanos. Asi, afirma que “e]nquanto objectos de discurso e objectos do
conhecimento, a Africa e o Negro tém, desde o inicio da época moderna, mergulhado,

numa crise aguda (...)” (p. 30).

Mbembe hace un recorrido por las etapas y los moviles histéricos de lo que
designa como “invencion del Negro”, que viene a ser una genealogia de la
construccion de las representaciones raciales dominantes y coinciden con las etapas
de generacion de representaciones raciales sefialadas por Hall. Asi, el “Negro” es
inventado para responder a las necesidades de un capitalismo global emergente que
queria explotar a bajo coste los recientemente colonizados territorios americanos. A
partir de ahi, el “Negro” no deja de ser reproducido como cuerpo servil, y la lIégica de la
raza, favorecida por los efectos contradictorios de la globalizacién, vuelve a
instaurarse con fuerza en la actualidad (p. 44). A todo este proceso de produccion
discursiva sobre lo negro, Mbembe lo llama “Razén Negra” y en una primera instancia
equivaldria a todas las practicas representativas destinadas a dar cuenta de las
personas de “origen africana” (p. 57). La ultima fase de la construccién de esta
narrativa seria, segun el autor, el africanismo como disciplina del conocimiento que
pretendidamente tendria por objeto de conocimiento “Africa”, y que presenta las

mismas caracteristicas teatrales del orientalismo analizado y criticado por Said.

Sin embargo, segun Mbembe, no solo pertenecen a la “Razdn Negra” los
discursos y representaciones que interpelan al “Negro” desde fuera, sino también
aquellos a través de los que las personas negras se asumen como tales pero dotando
a tal categoria de contenidos alternativos. Asi, la Razén Negra estaria constituida por
dos textos, uno en respuesta y oposicion al otro, pero segun Mbembe, compartiendo
muchos elementos. Al primer texto lo llama “Consciencia occidental del Negro” y al
segundo “Consciencia negra del Negro”. EIl primer texto constituiria un juicio de
identidad y responderia a la pregunta “; Quién es?”(p. 58) comprendiendo el conjunto

de discursos y practicas productoras del Negro como sujeto salvaje y anormal
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susceptible de instrumentalizacion. El segundo texto, en cambio, constituiria una
declaracion de identidad y responderia a las preguntas “; Quién soy yo?”, “; Soy lo que
dicen que soy?” (pp. 58-59) comprendiendo el conjunto de discursos y practicas en las
que el sujeto categorizado como Negro se apropia de dicha categoria como una

manera de auto-determinacion y ocupacién de si mismo.

En relacién a este segundo texto, Mbembe destaca como rasgo diferencial del
mismo, el esfuerzo por restablecer un archivo negro, que recupere y rescate la
historia, las luchas de resistencia y la cultura invisibilizadas de las personas negras,
permitiendo que vuelvan a reconocerse como los agentes activos de la historia que de
hecho siempre fueron a pesar del imperialismo, la esclavitud y la colonizacién (p. 59).
La articulacion de este archivo histérico, tiene la potencialidad de restituir el presente a
las personas negras, como ciudadanos libres e iguales; un presente que les continua a
ser negado por las representaciones racistas imperantes que remiten constantemente
a la esclavitud y el colonialismo: “a reescrita da historia €, mais do que nunca,
considerada um acto de imaginagéo moral. O gesto historico por exceléncia consistira
doravante em pasar do estatuto de escravo ao de cidaddo como os outros.” (p. 60).
Ademas de la construccion de este archivo, Mbembe sefala que este texto se
caracteriza, en contraposicion al primer texto, por su naturaleza multiple, literaria,
biografica, histérica, politica y también poliglota, fruto del pensamiento de autores y
autoras esparcidos en la diaspora negra global, pensando “lo negro” desde varias
lenguas, varias culturas y varias realidades socio-econdémicas. Asi mismo, también es
fruto de una “historia de radicalidad” patente en las luchas abolicionistas y en la
resistencia al capitalismo, entre otras (p. 62), y al mismo tiempo de la incorporacion de
numerosas corrientes filantrépicas que dan origen a una genealogia alternativa de los
derechos humanos (p. 63). Sin embargo, a pesar de la intencién distintiva que los
motiva (primer texto: ejercicio de poder; segundo texto: ejercicio de
autodeterminacién), en opinién de Mbembe, el segundo texto tendria un caracter
profundamente ambiguo: “ainda que se exprima na primeira pessoa e de modo
autopossessivo, 0 seu autor é um sujeito que vive a obsessdo de se ter tornado
estranho a si mesmo, mas que procurara doravante assumir responsavelmente o
mundo (...)” (p. 61). Esta ambigledad, por tanto, radica en conservar rasgos
esenciales en comun con el primer texto, principalmente la utilizacién de las mismas
categorias de identificacion, lo que paraddjicamente acabaria siempre remitiendo al
primer texto y a sus dinamicas violentas: “Em todos os casos, o texto segundo traz

consigo, abrangentemente, os vestigios, as marcas, o incessante murmdurio e até, por
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vezes, a surda coaccdo do primeiro e a sua miopia, especialmente onde mais se

reinvindica uma ruptura.” (pp. 61-62).

Sin embargo, considero que se puede afirmar, que a pesar de las
ambigiedades, este segundo texto de “la conciencia negra del negro” es el primer
paso posible y necesario en el camino hacia la transformacién completa de las
estructuras sociales en estructuras no raciales; es decir, en la superacion completa de
la “Razén Negra”, utilizando los términos de Mbembe. Seria en cierta manera una
estrategia practica de contra-representacion en una realidad que funciona a través de
la representacion. Asi es como creo que lo concibe Grada Kilomba (2010) cuando
explica que frente a la racializacion hay cinco fases que el ego experimenta en la
tentativa de defensa de un mundo externo que le agrede: “a) negacion, b) frustracion,
c) ambivalencia, d) identificacion, e€) descolonizaciéon” (p. 144). Asi, el segundo texto
referido por Mbembe perteneceria a la fase de identificacion, en la que se produce una
identificacion positiva con uno mismo que es per se una negacion del discurso
colonial, pues este solo permite a las personas negras una concepcion negativa de si
mismas. Por tanto, al romper esta auto-concepcion negativa de raiz colonial, se crean
en el individuo las condiciones de apertura hacia el presente y hacia el mundo. Merece

la pena reflejar las palabras exactas de la autora sobre esta fase de identificacion:

“Instead of identifying with the white other, one develops a positive identification with
one’s own Blackness, leading to a sense of inner security and self-recognition. Such
process leads to reparation and openness toward whites, since internally one is outside
the colonial order. The whole process achieves a state of decolonization; that is,
internally one exists no longer as the “Other”, but as the self. One is the self, one is the
subject, one is the describer, the author of and the authority on one’s own reality.” (p.
145)

Asi, la identificacion seria el paso previo necesario hacia el “objetivo final” de la
descolonizacion del ser: el paso de objeto a sujeto o, en las palabras de Fanon antes
referidas, el reconocimiento del caracter abierto de toda conciencia. Esta liberacion
interna de las representaciones raciales que nacen de la esclavitud y el colonialismo,
supone la ruptura real con esas realidades y el surgimiento de un sujeto que se situa
en la post-colonialidad y por lo tanto, en el presente. Grada Kilomba muestra de forma
clara cémo las memorias de la esclavitud y la colonia, se reactualizan constantemente
en el presente a través de las representaciones raciales y del racismo cotidiano,

manteniendo a las personas racializadas permanentemente encerradas en el pasado:
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“l want to use the metaphor of the “plantation” as a symbol of a traumatic past that is
restaged through everyday racism (...)The thought of “forgetting” the past becomes
indeed unattainable; abruptly, like an alarming shock, one is caught in scenes that
evoke the past, but that are actually part of an unreasonable present. This arrangement
between past and present is able to depict the unreason of everyday racism as

traumatic.” (p. 132)

Pero la conversion de un individuo en sujeto, no depende tan solo de sus
procesos de identificacion interna, sino que es un fendmeno relacional; en palabras de
Fanon: “Mientras [el hombre] no es efectivamente reconocido por el otro, es ese otro
quien sigue siendo el tema de su accion. De este otro, del reconocimiento por ese otro,
dependen su valor y su realidad humanas.” (p. 180). El individuo no reconocido
estaria, por tanto, “invadido” internamente por el otro que no lo reconoce, no pudiendo
completar su proceso de subjetivacion, de re-centramiento en si. Sobre este tema
clave del reconocimiento, Paul Merechil (2000) citado en Kilomba (2010, p. 41), explica
que la constitucion de un individuo como sujeto comprende tres niveles: el politico, el
social y el individual. Asi un individuo solo alcanzaria el estatus completo de sujeto
cuando su sociedad lo reconoce a estos niveles y ellos a su vez se sienten
reconocidos por la misma a estos tres niveles. En este sentido, tener el estatus de
sujeto significa ver los propios intereses reconocidos y representados en la sociedad.
En el caso de las personas racializadas como negras, el racismo como estructura
social imperante, impide este reconocimiento al bloquear la entrada en la agenda
comun de sus intereses politicos, sociales e individuales. Asi su estatus completo de

sujetos en la sociedad se ve violado por la ausencia de reconocimiento.

Considero que la obra de Fanon es altamente desestabilizadora del régimen
de representacion racial dominante, si bien no constituye en si una contra-
representacién, pues lo que el autor lleva a cabo es la deconstruccion de las
representaciones raciales dominantes y el resultado que alcanza con dicha
deconstruccion es sobre todo la apertura de un nuevo espacio epistemolégico
indeterminado en relacién a la identidad. Las lineas de pensamiento tanto de Fanon
como de Mbembe al deconstruir al “Negro” y desacreditar la inherencia ontolégica de
las representaciones raciales, constituyen un “desacato” del régimen de
representacion dominante, si bien no constituyen contra-representaciones en si, pues
no es su propésito. Las estrategias de trans-coding y de contra-representacion se
situan en ese nivel relativo del que he hablado mas arriba, en un plano estratégico y
operacional que, al formular una representacion alternativa o un mito alternativo al mito

racial eurocéntrico, deja en evidencia el caracter igualmente “mitologico” de esas
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representaciones euro-céntricas que hasta ese momento se asumian como reflejo de
lo real (Mbembe y Balakrishnan, 2016, p. 34). Considero que, en este nivel, el objetivo
ultimo en la mayoria de los casos sigue siendo, no la sustitucion de un mito por otro,
sino la superacion de todos los mitos, esa espaciosidad epistemologica. Por tanto, no
se deberian confundir estos dos niveles de pensamiento-accion, ni juzgarlos a la ligera

como contradictorios.
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2. Contextualizando los debates en torno a laraza y el género

2.1. La negritud de Europa o Black Europe.
La mayoria de los paises europeos, asi como la propia Comisiéon Europea?, no
recogen datos étnico-raciales; por otro lado, los paises y las instituciones que si
recogen algunos datos de este tipo no utilizan categorias homogéneas, con lo que
resulta dificil tener un mapa exacto de la afrodescendencia en Europa (Clarke, 2012).
No obstante, en 2011 el Congreso de Estados Unidos estimé que el niumero de
personas afrodescendientes en Europa ascenderia a los 7 millones (Clarke, 2012);
Stephen Small (2018) hace la misma estimativa afiadiendo que el 90% de esas
personas se concentra en 12 paises europeos. Por tanto, estos datos nos hablan de
que hay un segmento importante de la poblacién europea que es afrodescendiente:

existe una Europa Negra.

Sin embargo, ¢por qué esta combinacion de palabras —“Europa” y “Negra’-
causa perplejidad? La razén es que el término Europa Negra o Black Europe (Hine, et
al.,, 2009) desafia las historias generalmente asumidas de homogeneidad y
pertenencia europeas. Europa Negra resulta una nocion desconcertante frente a la
imagen oficial de Europa, cuya invocacion nos obliga a revisar las ambigliedades de

nuestra post-colonialidad contemporanea (Barnor, en Hine et al., 2009, p. 290).

La perplejidad general que causa la unién de las palabras “Europa” y “Negra”
en un unico binomio, es indicativa de dos cosas. En primer lugar nos habla de la
existencia de un tabu: el contenido racial que subyace a la construccion de la identidad
europea (Hine et al., 2009; Bhambra, 2016; Goldberg, 2006; Suarez-Krabbe, 2014). De
hecho, Europa y “lo europeo” estan tan relacionados con la blancura que “(...) to posit
even the idea of Black Europe seems heretical, if not perverse.” (Barnor, 2009, p.
301). En segundo lugar, propone una abierta deconstruccion de esa misma identidad,
ofreciendo la oportunidad de romper las narrativas y los proyectos unicos en Europa,
es decir, de pluriversalizar Europa: “an understanding of Europe that opens the
possibility of the coexistence of diverse alternatives and life projects” (Suarez-Krabbe,
2014, p. 156).

Stuart Hall (2003) explica cédmo los discursos y las representaciones son los
mecanismos ideoldgicos que mantienen una determinada estructura, en este caso una
estructura racial, actuando como “mapa organizativo” para interpretar las relaciones
sociales a nivel racial. De esta manera, los “cuentos que Europa se cuenta a si misma”

(Suarez- Krabbe, 2014, p. 155) son significativos para entender lo que Europa es y

2 https://www.theguardian.com/world/2018/aug/29/eu-is-too-white-brexit-likely-to-make-it-worse
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quien es considerado como europeo. Los estudios realizados directa o indirectamente
bajo el prisma tedrico de la Europa Negra muestran como la identidad europea ha sido
y es constantemente construida en base a contenidos raciales, definiéndose como
civilizacion blanca en supuesta contraposicidn con ofras civilizaciones o con
civilizaciones negras. Esta autoimagen se traduce a su vez en estatutos restringidos
de ciudadania democratica en los diferentes paises europeos, que comparten como
telén de fondo la racialidad y constituyen lo que Theo Goldberg (2006) llama racial

europeanization.

El punto de vista de la Europa Negra permite analizar las dinamicas historicas
generadas por la presencia negra en Europa mas alld del paradigma migratorio
predominante con que esta es abordada actualmente. Dicho paradigma funciona bajo
una légica insider-outsider (Nimako y Small, 2009, p. 224) cristalizando a la poblacion
negra siempre como ajena al continente europeo y como mero blanco de las politicas
estatales de integracion a un “todo” social supuestamente preexistente y homogéneo.
Esta visidn es fruto de una concepcion limitada y selectiva de las historias nacionales,
que obvia totalmente la historia imperial y colonial de los paises europeos. Ya que,
cuando esta historia es tenida en cuenta, la poblaciéon negra deja de aparecer s6lo
como ajena a lo europeo, y aparece también como parte constitutiva de la propia
identidad histdrica europea. Esta es la idea defendida por Bhambra (2014) a través de

su concepto de colonial citizens.

La auto-representacion de Europa como “blanca” y los estatutos de pertenencia
y ciudadania restringidos que dicha representacion produce, se traducen a su vez en
el caracter limitado de los grupos que pueden formular proyectos politicos
considerados como propiamente europeos (Suarez-Krabbe, 2014). La nocion de Black
Europe o Europa Negra, apela justamente, no solo a la descolonizacion del pasado a
través de la revision de la historia europea, sino también a la descolonizacién del
futuro a través de la pluriversalizacion de Europa (Suarez-Krabbe, 2014). Por otro
lado, el blanqueamiento epistemolégico de Europa hace que su estudio dentro de los
Black Studies como contexto de la diaspora africana, sea aun muy incipiente, situacion
a la que no contribuye la hegemonia del contexto afroamericano y del pensamiento

diaspdrico producido en dicho contexto (Hine et al., 2009; Zeleza, 2005).

Blanqueamiento de la historia Europea
Desde hace décadas gran niumero de pensadores y pensadoras vienen apelando a la
necesidad de una descolonizacion epistemoldgica de nuestras representaciones sobre

Europa y Africa, ambas construidas desde un paradigma de pensamiento eurocéntrico
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que las sitia como polos opuestos y jerarquicamente organizados en un mundo
inteligido binariamente. En esta linea de razonamiento, Achille Mbembe (2017) pone

de relieve el caracter histéricamente construido de la equivalencia Africa-Negro:

Africa’ e ‘Negro’ (...) falar de um é efetivamente evocar o outro. (...) Dizemos
que nem todos os africanos sdo negros. No entanto, se Africa tem um corpo e se ela é
um corpo, um isto, € o Negro que o concede —pouco importa onde ele se encontra no
mundo. (...) Um confunde-se com o outro, e um pesa no outro com 0 seu peso
contagiante, simultaneamente sombra e matéria. Os dois s&o o resultado de um longo

processo histérico de produgao de questbes de raga.” (p. 75)

El reverso de esta construccién Africa-Negro, es otra construccion: Europa-
Blanco, y entre estas dos construcciones hay una relacién jerarquica en donde Africa-
Negro “acabaram por se tornar o signo de uma alteridade impossivel de asimilar”
(Mbembe, 2017, p. 75).

Por tanto, la identidad europea tal y como esta constituida en el imaginario
actual, se encuentra fuertemente asentada en el atributo “blanco”, a pesar de que la
historia y la composiciéon demografica europeas contradicen ampliamente esta
caracterizacion. Desde el punto de vista histérico e historiografico, los propios origenes
blancos y arios de la civilizacién europea son un tema muy controvertido, a raiz sobre
todo de la publicacion en 1987 del trabajo de Martin Bernal Black Athena. En dicho
trabajo Bernal formuld la hipotesis de que la cultura griega seria una gran deudora de
las culturas negro-africanas procedentes de Egipto, y denuncié también el racismo
metodoldgico —lo que Gurminder Bhambra llama methodological whiteness (2017) -
presente en la historiografia de los dos ultimos siglos. Asi comenzd un intenso debate
que se prolonga hasta hoy (Condit Fagan, 2004; Bhambra et al., 2011) y que pone en
entredicho “la blancura” de Grecia como momento civilizatorio fundacional de Europa:
“lo europeo” seria desde su fundacion un producto de influencias raciales, culturales y

geograficas muy variadas.

Avanzando en el tiempo encontramos en Europa una importante presencia
negra ya en el Renacimiento, ligada al imperialismo europeo especialmente portugués
y espanol, que tuvieron un papel central en la trata de personas esclavizadas de
origen africano. Lejos de la idea comunmente asumida de que en suelo europeo no
hubo personas esclavizadas tal y como fue el caso en suelo americano, las
investigaciones histéricas demuestran que entre los siglos XIV y XVIII hubo una
importante presencia negra en Europa, tanto de personas esclavizadas como de

libertos, sobre todo en Espafia y Portugal, alcanzando hasta el cuarto de millén en
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numero de personas en el siglo XV y comienzos del XVI (Saunders, 1994; Foster Earle
et al., 2005; Fonseca, 2002; Castro Henriques, 2009; Herzog, 2012; Nerin, 2015).

La historia colonial reciente de los paises europeos supone otro momento
importante para explicar la presencia negra en Europa. Es mas, los trabajos de
investigacion de Hansen y Jonsson (2012, 2014) y Bhambra (2014, 2016) muestran
coémo la propia construccién de la Union Europea tuvo un fundamento colonial, por ser
en un principio una tentativa de rehabilitacion y prolongacién de las légicas coloniales
en el espacio africano, en un momento en que los sistemas coloniales nacionales
comenzaban a desmembrarse. Ademas, de los seis miembros fundadores de la
Comunidad Econémica Europea, cuatro eran aun en el momento de la fundacién -
1957- potencias coloniales (Francia, Italia, Bélgica y Holanda), estando la diaspora
africana de la época completamente ligada al colonialismo (Bhambra, 2016, p. 198).
Desde el punto de vista ideologico y politico, a pesar de la continuidad de la politica
econdmica imperial y a pesar de que la presencia negra ya estaba siendo debatida en
términos raciales y multiculturales en Gran Bretafa, la exclusion de este pais del
proyecto inicial implicé también la exclusion del debate racial en la Europa continental,
donde tomdé preponderancia ideoldgica la opcidbn homogeneizante y mas
evidentemente racial-blind de la égalité francesa. De esta forma, el proyecto de la
Union Europea fue construido como si no hubiese poblacion negra en el continente
(Nimako y Small, 2009, p. 217) y la identidad politica europea fue articulada en base a
una idea de cosmopolitismo referente unicamente a la diversidad linguistica y cultural
entre los estados de la Union, dejando fuera la diversidad multicultural dentro de los
estados - derivada también de las historias imperiales y coloniales- como factor

constituyente de esa misma identidad (Bhambra, 2016, p. 192).

Por tanto, a pesar de que a nivel institucional el tema del racismo en Europa
sea generalmente considerado mas como un elemento accidental y “adherido” a las
instituciones, es mas bien un elemento constituyente de la propia estructura e historia
europeas, encontrandose en el centro y no en los margenes de la politica europea
(Kilomba, 2010, p. 40). Ademas, toda esta larga historia de presencia negra resumida
rapidamente aqui, prueba que el analisis migratorio que trata a la poblacion negra en
Europa como un fendémeno reciente propio de las ultimas décadas, es un analisis en

buena medida incompleto y superficial.

La ciudadania racial europea
Llegados a este punto, “Who are “we” that can speak of Europe?” (Barnor, 2009, p.

293). Mas alla de la identidad juridico-politica europea traducida en el estatuto de
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ciudadania, ¢quién tiene la legitimidad y capacidad real para narrar la historia de
Europa? ;Quién tiene la legitimidad real para auto-proclamarse como europeo? Y,

¢ Quién tiene capacidad real para construir Europa hacia el futuro?

El colonialismo, si bien central para entender la presencia negra en Europa, es
una cuestiéon profundamente invisibilizada en la actualidad: “-Why are you here? And
why don’'t you go back to where you came from?” The answer is, “We are here
because you were there!”.” (Small, 2009, p. xxiv). El paradigma migratorio que es
aplicado generalmente para analizar y entender la presencia negra en Europa, por un
lado, alude sdlo al colectivo de personas negras llegadas recientemente al continente.
Por otro lado, se traduce a nivel politico en politicas de integracion y politicas de
control de la inmigracién (Nimako y Small, 2009, p. 213) y posiciona siempre a la
poblacién negra fuera del continente, como extranjera, en referencia a otros lugares y
culturas no europeas. Para explicar este fendmeno, Bhambra (2014) apunta cémo las
ciencias sociales y las ciencias humanas en general han venido considerando a los
estados estrictamente como estados-nacién, dejando de lado su dimension de estados
imperiales y coloniales. Este foco artificial en el elemento nacional seria la razén que
explica el predominio del marco migratorio, ya que de tener en cuenta la dimensién
imperial y colonial de muchos de los estados europeos, una parte importante de la

poblacion negra en Europa no podria ser propiamente calificada como extranjera.

Es en este sentido que Bhambra (2014) sugiere el término colonial citizens,
para dar cuenta de la realidad de aquellas personas que llegaron a los paises
europeos como ciudadanos de los diferentes estados imperiales. Dicho de otro modo,
y en palabras de Hansen y Jonsson (2012, p.1031) “If we do not look beyond the
European continent, we also do not understand anything of what happened in Europe”.
Por tanto, incorporar el contexto histérico colonial es un requisito necesario para la
construccion de una verdadera Europa post-colonial a nivel simbdlico -lo que, de

hecho, ya es en términos demograficos y culturales.

Michelle Christian (2019, p. 179) utiliza la expresion deep and maleable
whiteness para describir las nuevas formas en que la supremacia blanca o logica
racial se articula en el momento actual, momento caracterizado por el surgimiento de
contextos colorblind, en los que los apelos abiertos y directos a la superioridad blanca
ya no son legitimos ni politicamente correctos. Segun la autora, ante este nuevo
escenario, las logicas raciales se adaptan y adquieren nuevas y mas refinadas
expresiones. En el ambito de la ciudadania, términos como el nativismo tal y como

presentado por Nimako y Small (2009) dan cuenta de esta resiliencia y maleabilidad
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de las logicas raciales. El nativismo, seria el fendmeno que impide el acceso a la
ciudadania cultural y simbdlica y obstaculiza el sentido de pertenencia identitaria a una
sociedad nacional, y constituiria una tentativa por parte de grupos auto-considerados
como los verdaderos nativos europeos, de reemplazar los derechos explicitos
derivados de la ciudadania juridica por derechos implicitos o encubiertos
supuestamente derivados de la historia y del color de la piel (Nimako y Small, 2009, p.
223). A través del nativismo, la sociedad “nativa” recuerda constantemente a los
ciudadanos negros que son el “otro”, el que viene de fuera, y que hay una Europa
formal, que es la Europa blanca; manifestacion de esta logica es el comun episodio en
que un ciudadano blanco le pregunta a su conciudadano negro de dénde es (Nimako y
Small, 2009, p. 223). Como afirma Grada Kilomba “racism is thus explained in terms of
territoriality, assuming an almost natural feature.” (2010, p. 65). Esta territorialidad
hace que las personas negras sean automaticamente relacionadas con Africa, sean
africanas o no, y esto tiene como consecuencia también que a nivel identitario se le
asocien todos los estereotipos construidos sobre lo africano. Como apunta Achille
Mbembe “when they see us they see Africa in our faces, independently if we are

Africans or not”.2

En resumidas cuentas a través de la légica nativista se cristaliza la idea de que
una persona europea es, por definicion, blanca; lo que equivale a decir que una
persona negra no puede ser genuinamente europea (Nimako y Small, 2009, p. 228) v,
por tanto, es siempre extranjera. Esto constituye una version actualizada y resiliente
de racismo, que continua impidiendo el usufructo real por parte de las personas
racializadas como negras, de los bienes culturales y psico-sociales, unidos al estatuto
de ciudadania plena; y es que la inclusion social va mas alla del acceso igualitario a
los derechos, incluyendo también los sentimientos subjetivos de pertenencia completa
0 no a la propia sociedad en su conjunto (Constant, 2009, p. 152). Y al mismo tiempo,
esta exclusion simbdlica acaba afectando, via estereotipos y discriminacion, al
desarrollo del individuo en la sociedad y, por tanto, a sus oportunidades reales a nivel
material, econdmico y politico (acceso a la representacion, acceso a los recursos). Se
actualizan, de esta forma, las dinamicas coloniales en el dia a dia de nuestras
sociedades (Kilomba, 2010).

3 Achille Mbembe numa das suas intervengdes na 22 Conferéncia Panafricana no Moinho da
Juventude, Cova da Moura- Lisboa 10/08/2018
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Esta dinamica nativista también esta presente cuando las investigaciones
financiadas publicamente sobre temas relacionados con la Europa Negra, son
encuadradas en el marco de los estudios migratorios, o cuando los estudios
migratorios se vuelven sindnimo de estudios sobre minorias. Se refuerza de esta
forma el paradigma insider-outsider: “mainstream white researchers consider
themselves as insiders (natives) and their object of research, namely, Blacks and

nonwhite migrants, as outsiders (nonnatives)” (Nimako y Small, 2009, p. 224).

El abordaje del tema racial en los distintos paises europeos se realiza desde
diferentes versiones de una misma ideologia colorblind de fondo, que produce
representaciones y discursos que minimizan la importancia de la raza y del racismo
(Christian, 2019, p. 178) cuando no lo niegan directamente. Francia es uno de los
maximos exponentes de esta ideologia colorblind, con su comprension
homogeneizadora y universalizante del principio republicano democratico de la
igualdad, a través del cual se acaba en realidad negando la diferencia racial y
manteniéndola, por tanto, ligada a la exclusién (Hine et al. 2009, Christian, 2019). Otra
forma de colorblindness se manifestaria a través del multiculturalismo post-imperial,
propio del Reino Unido, Holanda y Suecia (Christian, 2019, p. 178), a través del cual,
tras el discurso de pluralidad cultural y del reconocimiento de la diversidad, se sigue
manteniendo la otreizacion de las personas racializadas y su control por parte de la
poblacidon blanca. Otros paises construyen sus representaciones alrededor de
imagenes de homogeneidad cultural, como por ejemplo los paises del este de Europa
y algunos paises nérdicos (Christian, 2019, p. 178). En definitiva todos los paises
europeos participan de una o varias formas mezcladas de estas versiones de la
ideologia colorblind. No obstante, tras esta negacion racial, el racismo sigue
manifestandose, fundamentalmente a través del color de la piel. Y en muchos
contextos el racismo se vehicula a través de criterios supuestamente no raciales pero
que contindan escondiendo en el fondo la légica racial: la cultura, la etnicidad, la

religion o la lengua (Suarez-Krabbe, 2014).

Europa dentro de los Black Studies

En las ultimas décadas se ha denunciado la hegemonia del modelo afro-atlantico,
afroamericano, o del Middle Passage en los estudios sobre la diaspora negra. Dicha
hegemonia ha provocado una asimetria en la produccion de conocimiento, traducida
en la exportacion automatica de conceptos del contexto afroamericano a otros
contextos afro-diasporicos (Zeleza, 2005, 2010; Hine et al., 2009). Segun Paul Zeleza
(2010) la hegemonia de este modelo se explicaria por el tamafio de las didsporas afro-

atlanticas, y también por la propia hegemonia cultural y econémica de Estados Unidos.
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En cualquier caso, se ha traducido muchas veces en la ausencia tedrica de, entre
otras, las diasporas africanas de Europa occidental. Asi, aunque la comparacién con el
contexto afroamericano ofrece sin duda mucho potencial, se haria necesario “des-
atlantizar’ y “des-americanizar” las historias de la diaspora africana (Zeleza, 2010, p.
5) y documentar los recorridos de las diasporas negras en Europa. Y esto por varias
razones: dar visibilidad a diasporas coloniales que no tienen el momento de la
esclavitud como punto de referencia (Wekker, 2009); aplicar conceptos surgidos del
propio contexto diaspoérico analizado, en este caso, el europeo (Zeleza, 2010; Small,
2009; Wekker, 2009); superar la cristalizacion del factor racial como un factor con un
contenido fijo independientemente de la sociedad que lo produce (Wekker, 2009);
evitar la tendencia de muchos académicos blancos a hacerse eco de las problematicas
de la poblacién afroamericana al mismo tiempo que ignoran a las poblaciones negras
de sus propios paises y al conocimiento que las mismas producen (Wright, 2009;
Lmadani y Moujoud, 2012).

Todo esto tiene sentido porque, entre otras cosas, quien es considerado
“negro” o “negra” también difiere dependiendo del contexto: “Blackness is not just, or
even about African ancestry. It’s about racialization and the ascription of blackness —
which remind us, once again, you don’'t have to be Black to be racialised as Black.”
(Small, 2009, p xxvi). En este sentido, Magdalene Ang-Lygate sefala cémo mientras
en Estados Unidos “negra” hace referencia a las personas afrodescendientes que
tienen como pasado comun la historia de la esclavitud, ya en Gran Bretafna se utiliza
mas como categoria basada en el color de la piel y en origenes ex-coloniales
compartidos, si bien muy diversos (2012, p. 296). Varios autores sefialan también
como en contextos europeos, las personas racializadas como negras son,
independientemente de su estatus de ciudadania y del tiempo que lleven en el pais,
automaticamente consideradas como extranjeras y no como ciudadanas plenamente
integradas en la sociedad (Kilomba, 2010; Hine et al., 2009); esto ultimo constituye

también un factor diferenciador en relacion a lo “negro” en Estados Unidos.

Otros argumentos para la “localizacion” de los estudios sobre diasporas negras
y racismo, son los ofrecidos por Michelle Christian (2019) que, haciendo referencia al
trabajo de Bonilla-Silva, llama la atencion sobre la necesidad de un estudio serio de la
configuracién de las estructuras de exclusién racial en contextos nacionales diferentes
al de Estados Unidos. Segun la autora la estructura de dominacién racial es un
proyecto simultaneamente internacional y nacional: una estructura de caracter global y
profundamente arraigada, pero al mismo tiempo, profundamente flexible y maleable en

sus manifestaciones y capacidad de adaptacion a las circunstancias — deep and
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maleable whiteness (p. 170). En el ambito europeo, Suarez-Krabbe (2014, p. 159)
afirma de forma similar que existe una ldgica racista definida por la blancura —
whiteness- comun en las narrativas que construyen sobre si mismos todos los paises
europeos, y que produce como no pertenecientes a diversos grupos de personas. Es
por todo ello que, segun la autora, diversos grupos a lo largo del continente comparten
experiencias muy similares de exclusién, lo que no es obstaculo para percibir que las
formas en que la racializacion ocurre difieren segun las historias imperiales y

coloniales del lugar especifico en el que los sujetos estan ubicados.

Si bien actualmente Small (2018) defiende que, una vez situados en el ambito
europeo, estudiemos las similitudes en la Europa Negra en general en vez de
enfocarnos en cada estado nacional en particular, anteriormente (Nimako y Small,
2009, p. 222) apuntaba la dificultad de articulacion de una Europa Negra al nivel
juridico-politico de la ciudadania, ya que, no existiendo aun una ciudadania europea
stricto sensu, seria necesario poner el foco de atencién en los marcos nacionales y en
cada grupo diasporico especificamente. En el fondo estos dos argumentos no son
contradictorios, y considero que el estudio del marco nacional posibilita, y es
complementario, al estudio de las similitudes continentales. Recientemente el
Parlamento Europeo ha aprobado la Resoluciéon de 26 de marzo de 2019 sobre los
derechos fundamentales de las personas de ascendencia africana en Europa®, que
supone un avance politico sin precedentes en la historia en relacion a los
afrodescendientes y al reconocimiento de los crimenes del imperialismo, el
colonialismo y del racismo actual en Europa. No obstante, dado el caracter no
vinculante juridicamente de la Resolucién, hoy por hoy y hasta que esta Resoluciéon
impregne de facto los sistemas juridicos nacionales, continia siendo de interés el
argumento de Nimako y Small de que el espacio de la Europa Negra depende en
mayor medida del contexto de cada estado de la Union Europea en el que la persona
vive que del proyecto europeo en si (2009, p. 235). Si bien, la lucha activista
afroeuropea esta si que esta articulandose cada vez mas a nivel europeo como
muestran las conferencias académicas bianuales Afroeuropeans en la academia,
Decoloniality —Europe Network, 'y diversas iniciativas y festivales sobre
afrodescendencia. También la fuerza del movimiento panafricanista europeo, la
potencia de los movimientos feministas negros y la proliferacion de los European Black

Studies en las academias por todo el continente.

* Texto de la Resolucién: http://www.europarl.europa.eu/doceo/document/TA-8-2019-

0239_ES.html
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Ya dentro de Europa, Gran Bretafa, Francia y los Paises Bajos son los paises
en los que la conciencia racial, la revisién colonial y los Black Studies se han
desarrollado mas (Di Maio, 2009, p. 120). Sin embargo, en otros paises como ltalia,
Portugal o Espanfa, la diaspora africana no ha gozado hasta hace muy poco tiempo de
una atencion comparable, constituyéndose en cierta forma como espacios periféricos
de la diaspora africana en Europa. Por tanto, el mismo argumento utilizado
anteriormente en relacién a la hegemonia del contexto afroamericano aplica aqui: es
necesario estudiar y analizar también estos contextos de la Europa Negra periférica

para poder construir un conocimiento completo sobre la Europa Negra en general.
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2.2. Feminismos negros

Es lugar comun la periodizacion de la historia del feminismo mainstream en tres
momentos principales: feminismo de Primera Ola, feminismo de Segunda Ola y
feminismo de Tercera Ola. La Primera Ola del movimiento feminista se situaria en las
reivindicaciones de las sufragistas sobre todo inglesas y norteamericanas desde el
siglo XIX, apelando al argumento ilustrado de la igualdad de todas las personas
independientemente de su sexo, raza, creencias religiosas etc. La Segunda Ola del
movimiento feminista, ya a mediados del siglo XX, marcaria el momento en el que el
énfasis cambia de la mera exigencia de inclusion en el sistema de derechos y
libertades de los sistemas democratico-liberales, al analisis de las propias causas de la
subordinacién de la mujer; es momento de auge tedrico, estableciéndose dos
conceptos centrales para el analisis tedrico feminista: género y patriarcado. Las
principales vertientes dentro de esta Segunda Ola, serian el feminismo liberal,
heredero mas directo del movimiento sufragista de la Primera Ola; el llamado
feminismo radical que se cuestiona sobre las estructuras mismas de la opresion; y el
feminismo socialista que utiliza el método histérico-materialista para analizar la
opresion de las mujeres. Finalmente, se conoce como Tercera Ola del movimiento
feminista a nuestro momento actual, momento del feminismo de la diferencia, que con
germen en el feminismo radical de la etapa anterior, cuestiona las estructuras sociales
mismas del patriarcado y rechaza utilizarlas como referencia. La Tercera Ola traeria
consigo la proliferacién de una gran diversidad de debates feministas que pondrian en
entredicho la propia validez del género —elevado casi a la categoria de dogma por las
corrientes anteriores- como constructo tedrico capaz de describir la situacion de todas
las mujeres. Es en esta Tercera Ola donde generalmente se sitia a un grupo de
‘nuevos feminismos”, como el feminismo cultural esencialista, el feminismo
postmoderno, el feminismo negro, al feminismo lesbiano etc. (Beltran y Maquieira,
2001; Varela, 2013)

Como se puede apreciar, en esta periodizacion el pensamiento de las
feministas negras queda incluido en un cajon de sastre de corrientes criticas y
especificas de la Tercera Ola, -“como desviaciones coloridas de los verdaderos
problemas” (Carby, 2012, p. 242)- junto a los feminismos decoloniales, culturales, del
Tercer Mundo etc. “desposeido de toda historia y de toda carga de movimiento
politico” (Jabardo, 2012-a, p. 14). Sin embargo, si nos adentramos a fondo en dicho
pensamiento, comprobamos que tiene una historia mucho mas larga. Segun Mercedes
Jabardo (2012-b, p. 27) el movimiento feminista negro surge en la encrucijada llena de
tensiones entre el abolicionismo y el sufragismo, llegando a asumir las lideres de este

ultimo una politica segregacionista dentro del propio movimiento. Figuras como las de
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Sojourner Truth e Ida Wells alzan su voz critica y de protesta ante estos hechos y ante
el pretendido universalismo de un discurso feminista que en realidad solo era
representativo de los intereses y privilegios de las mujeres blancas de clase burguesa.
También apuntaron como siendo el objetivo de las feministas blancas de clase media
incorporarse al sistema patriarcal, esto solo podria hacerse a expensas de amplios
grupos que permanecerian en la marginalidad. Por todo esto vemos como el
pensamiento de las mujeres negras se situa desde el comienzo al margen del
pensamiento dominante, lo que de alguna manera le permite tener una perspectiva de

analisis mas amplia sobre la estructura social.

Otras autoras, como Frangoise Verges (2017), afirman que la historia de las
feministas negras se remonta al siglo XVI con las luchas de marronaje. Considerar
estos hechos historicos obligaria a adoptar una nueva epistemologia que repensase el
espacio, el lugar y el contenido mismo de las nociones de libertad, derecho e igualdad
ya que, como sefiala la misma autora, “pour le feminisme blanc, I'espace et la
temporalité du féminisme étaient forcément occidentaux. L’espace: [I'Europe
occidentale, le temps: les Lumiéres.” (p. 5). Esto dejaria fuera otras tantas luchas en
otros tantos lugares del mundo, entre ellas la Revolucién Haitiana del siglo XVII, segun
la autora “la plus compléte des révolutions du monde atlantique au XVIII siécle, car elle

fut anti-esclavagiste, antiraciste et anticoloniale.” (pp. 5-6).

Por tanto, es la falta de legitimidad histérica dada al feminismo negro por parte
del feminismo mainstream, lo que hace que este sea situado temporalmente en la
Tercera Ola, y no en su momento real de surgimiento; en palabras de bell hooks: ...)
racism has become an accepted topic in feminist discussions not as a result of black
women calling attention to it (this was done at the very onset of the movement), but as
a result of white female input validating such discussions, a process which is indicative
of how racism works.” (hooks, 1984, p. 51). Para hablar con precision, es necesario
situar a los feminismos negros en toda su tradicion y complejidad histérica y politica,

dotado de sus propias evoluciones, de sus propias “Olas” (Jabardo, 2012-b).

Rasgos constantes en los feminismos negros.

Mas que un pensamiento feminista negro, existe una pluralidad de pensamientos
feministas negros, algunas veces confluyentes y otras divergentes entre si. Tal y como
afirma Pratibha Parmar (2012, p.257) “la gente tiene que empezar a entender que sélo
porque alguien sea mujer o sea negro no significa que él o ella y yo debamos tener las
mismas ideas politicas.” No obstante y teniendo en cuenta lo anterior, considero que

de la lectura de los textos de las feministas negras pueden apreciarse y extraerse unas
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lineas constantes que nos dan unas pistas preliminares para encuadrar mentalmente
el pensamiento feminista negro, sobre todo en relacion al feminismo blanco de corte
burgués hegemonico hasta nuestros dias. Estas lineas o rasgos generales, que se
detallaran a seguir, son: la interdependencia de las estructuras sociales de raza y
género; el vinculo interclasista; la defensa de principios de justicia social general; la
critica de los valores de la llustracién; la union de teoria y practica; el caracter
diasporico; una tradicion o “legado de lucha”; la reivindicacién de la parcialidad teorica
y el énfasis en la biografia; la revision y correccion de la critica feminista mainstream
en torno a la sexualidad, la familia y el trabajo; una mirada critica sobre el
posicionamiento de las feministas blancas frente a los hombres; y el énfasis en el

trabajo de deconstruccion interna.

Desde las primeras pensadoras hay un analisis de la interdependencia de las
estructuras sociales de raza y género. A través de la critica al movimiento feminista y
al movimiento antirracista, se consigue dar una explicacion mas profunda sobre las
estructuras de poder a través de la concatenacion de sistemas multiples de opresion.
Esto no significa que se realice una mera hibridacién del analisis tedrico de raza y del
analisis tedrico de género, sino una reinterpretacion de la realidad a través de las
dinamicas diferenciadas que estos dos sistemas de opresion producen en su
interrelacion. Es precisamente esta imbricacién de las estructuras de opresion de raza
y género, y no su mera yuxtaposicion, de lo que da cuenta el concepto de gendered
racism de la tedrica feminista afro-neerlandesa Philomena Essed y del que Grada
Kilomba se hace eco en gran medida en Plantation Memmories (2010). Por tanto se
podria decir que el pensamiento feminista negro cuenta con la ventaja de multiples
prismas de analisis, que lo han llevado, de un lado, a cuestionar profundamente las
bases conceptuales del feminismo mainstream, principalmente el concepto de género
y el de patriarcado, ya que ambos serian conceptos construidos en torno a diferencias
raciales e incapaces de dar cuenta de las mismas (Jabardo, 2012-b p. 34). A su vez,
esta multitud de prismas lo ha hecho fecundo en la creacién de nuevos conceptos y
categorias para la explicaciéon y el analisis de la realidad social. Ejemplos de esto son
el concepto de interseccionalidad de Kimberlé Crenshaw (1989), el de colorismo de
Alice Walker y citado por primera vez en 1982°, los de everyday racism y gendered
racism de Philomena Essed (1990, 1991), y el de lugar de fala popularizado en el

campo sociolégico por Djamila Ribeiro (2017), entre muchos otros. Y por ultimo,

® “Colorismo. Conceptos del Feminismo Negro”: https://afrofeminas.com/2016/08/22/colorismo-

conceptos-del-feminismo-negro/comment-page-1/
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constituyendo la mujer negra “(...) the other of others without sufficient status to have
an other of her own” (Young, 1996), este lugar fuertemente periférico en la estructura
de poder es considerado por bell hooks (1989) como un lugar privilegiado para la
creacion de una nueva epistemologia y practica feminista inherentemente

revolucionarias.

El vinculo interclasista es un rasgo importante dentro del movimiento anti-racista
general. En el ambito del feminismo negro, la exposicidon constante de las mujeres
negras, iletradas o intelectuales, pobres o acomodadas, a actitudes racistas en la
sociedad general y también dentro de los movimientos feministas, hizo que se fuera
forjando desde el principio una conciencia de grupo entre las mujeres negras, que
atravesaba las clases sociales. Esto es un importante factor diferenciador con respecto

al feminismo blanco de origen burgués (Jabardo, 2012-b, p. 32).

Por otro lado, el feminismo negro se erige como baluarte de defensa de
principios de justicia social general, ya que su perspectiva interseccional hace que su
critica vaya mas alla de las necesidades particulares de las mujeres negras; estas se
reconocen como un grupo entre muchos otros atrapados en los intersticios de las
estructuras de opresion. Es en este sentido que Patricia Hill Collins identifica al
feminismo negro como teoria social critica, comprometida con la justicia para el propio
grupo y para otros (Hill Collins, 2012, p. 116). En la misma linea se pronuncia bell
hooks (1989, p. 61), denunciando la presion que ciertos grupos de interés ejercen
sobre las mujeres para que dividan sus luchas, de manera que solo las feministas
socialistas se preocupen por la clase, sélo las feministas lesbianas se preocupen por
los derechos LGTBI y solo las feministas negras se preocupen por el racismo; segun la
autora, todas las mujeres deberian alzarse en oposicion a todas las clases de opresion
si estan interesadas realmente en erradicar el tipo o tipos especificos de opresion que
les afectan individualmente.

Esta superacion del individualismo dentro de la lucha social forma parte
también de la critica generalizada a los valores de la llustracién. Las pensadoras
feministas negras hacen una critica de estos valores que, al mismo tiempo, acaba
significando una profundizacién en los mismos, a través del desmantelamiento de sus
contradicciones e hipocresias. Mientras que el feminismo blanco tendria como
momento fundacional la llustracion y reproduce su racionalidad, el feminismo negro
tendria —si bien este momento es discutible, tal y como se refleja en la argumentacion
de Frangoise Vergés mas arriba- como momento fundacional la esclavitud (Jabardo,
2012-b, p. 28), que constituye la otra cara de la moneda de la llustraciéon y pone de

manifiesto, precisamente, su irracionalidad. Por tanto, no sélo da cuenta de sus
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contradicciones, sino que también reivindica otras fuentes de saber, otras logicas y
estrategias y otros sujetos sociales (Jabardo, 2012-b, p. 28).

La esclavitud, el imperialismo y el colonialismo, como reverso de la llustracion,
determinan el caracter diasporico del pensamiento feminista negro. El punto de vista
de las mujeres negras esta ligado a las historias de diaspora fruto de las dinamicas
esclavistas imperiales y también de las dinamicas coloniales y post-coloniales. Asi, al
mismo tiempo que el feminismo negro es y se declara como heterogéneo y polifénico,
reconoce un continuo experiencial en la opresion sufrida por todas las mujeres negras
en la diaspora, que crea nexos de union entre todas ellas y hace posible un nivel de
teorizacion y accion globales (Hill Collins, 2012, p. 112-113).

Otro rasgo diferencial de los feminismos negros es la union de teoria y practica.
Al mismo tiempo que se defiende la importancia de construir teoria relevante por y
para las mujeres negras, y ampliando los horizontes del feminismo global, hay una
desconfianza de la excesiva teorizacién propia de un feminismo blanco mainstream
que se alejaria de la realidad y objetivizaria a las mujeres. Como afirma Patricia Hill
Collins “el conocimiento comun, menospreciado, compartido por las afroamericanas,
que proviene de nuestras acciones y pensamientos diarios, constituye el primer y mas
fundamental nivel de conocimiento.” (2012, p. 119). También bell hooks (1989) resalta
cdmo ya existe una conciencia de la opresién entre las mujeres negras antes de que la
teoria “les venga a informar de dicha opresion”.

Asi, el feminismo negro se auto-define en referencia a un “legado de lucha”,
que seria, segun Patricia Hill Collins, uno de los principales elementos del “punto de
vista” de las mujeres negras, en cuanto historia de lucha contra las agresiones de todo
tipo a las que las mujeres negras se han enfrentado histéricamente y se enfrentan
actualmente por el hecho de serlo (2012, p. 109). A esto mismo se refiere Hazel Carby
(2012, p. 237) cuando afirma que “las historiadoras feministas blancas estan
equivocadas cuando retratan a las mujeres negras como objetos pasivos de la
opresién colonial.” También Frangoise Vergés, como ya se ha sefalado mas arriba, se
refiere a este legado de lucha cuando habla de feminisme de marronnage (2017).

Las feministas negras también hacen una reivindicacion de la parcialidad
tedrica: “(...) debemos preguntar a las mujeres blancas, ¢,a qué os referis exactamente
cuando decis “NOSOTRAS”?” (Carby, 2012, p. 243). Al igual que como vimos, hacia
Fanon, las feministas negras no solo “confiesan” la parcialidad de su pensamiento,
sino que reivindican esta parcialidad frente a la imposibilidad de cualquier grupo de
producir conocimiento imparcial, y a la violencia que el pensamiento supuestamente
universal genera, pues invisibiliza e invalida a quienes no tienen poder de

representacion e impone la perspectiva de quienes lo tienen: “Parcialidad, y no
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universalidad, es la condicion para ser escuchado.” (Hill Collins, 2012, p.16). Desde
esta honestidad epistemoldgica, lo subjetivo y emocional adquieren valor como fuente
de conocimiento: “I call for an epistemology which includes the subjective and the
emotional as part of the academic discourse” (Kilomba, 2012, p. 7). Por todo ello,
estas autoras utilizan la biografia y los relatos de experiencias cotidianas de opresion
como fuente privilegiada para la construccion de teoria.

Por otro lado, el pensamiento feminista negro lleva a cabo una revision y
correccion de la critica feminista mainstream en torno a la sexualidad, la familia y el
trabajo. De esta forma son reformulados todos los temas que preocupan de forma
central al feminismo mainstream, demostrando cémo al analizarlos desde el prisma de
las mujeres negras, la problematizaciéon de los mismos se hace mucho mas compleja,
y los objetivos cambian. Desde el “Ain’t | a woman?” de Sojourner Truth, queda claro
que los estereotipos sexuales no se construyen — ni histérica ni actualmente- de la
misma forma para las mujeres blancas que para las mujeres negras. Tampoco lo
hacen para los hombres negros, pues estos no se benefician de igual forma que los
hombres blancos del privilegio sexual (hooks, 1989). La familia también adquiere un
significado diferente al que tiene en la teoria feminista blanca de corte burgués; sin
negar el caracter patriarcal de la misma y las luchas que dentro de este contexto se
dan, se constituye como un lugar humanizado, de pertenencia y de resistencia frente a
las agresiones de una sociedad racista y hostil. Tampoco son validos los parametros
de la familia blanca burguesa para analizar muchas familias negras, pues no se
estructuran en base a los mismos principios y estrategias y no se enfrentan a los
mismos retos sociales. Estas diferencias han hecho que histéricamente haya habido
un proceso de patologizacién de las familias negras (Carby, 2012, p. 215; Stack,
2012). De la misma forma la maternidad —sin adoptar posturas esencialistas, tal y
como advierte bell hooks (1989)- vy el trabajo de casa se erigen en muchos casos
como factores de empoderamiento y no de opresion, frente a la alienacion, a la
precariedad y al abuso sentido generalmente en el trabajo fuera de casa. Por otro
lado, histéricamente la incorporacién masiva al mercado de trabajo de las mujeres
blancas de clase media no fue algo tan positivo cuando se analiza desde el punto de
vista de la clase trabajadora racializada, que vio incrementar los niveles de desempleo
a consecuencia de dicha incorporacion de las mujeres blancas, lo que de haberse
tenido en cuando por parte del feminismo mainstream del momento, hubiera enfocado
la critica en el sistema capitalista patriarcal en si (hooks, 1989, p. 99-101). En relacion
a esto, las feministas negras también critican el careerism o excesivo énfasis dado a la
carrera profesional por parte de las feministas blancas. Esto presentaria un sesgo de

clase, pues como afirma bell hooks (1989) las mujeres negras siempre han estado en
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el mercado de trabajo, sirviendo tanto a hombres como a mujeres blancas, sin obtener
ningun tipo de emancipacion por ello.

En esta misma linea, las feministas negras proyectan una mirada critica sobre
el posicionamiento de las feministas blancas frente a los hombres. En sus luchas
contra el racismo, a pesar de la presencia del sexismo también, los hombres negros
han sido y son aliados imprescindibles: “Nosotras luchamos junto a los hombres
negros contra el racismo, mientras luchamos también con los hombres negros contra
el sexismo.” (Carby, 2012, p. 212). Segun bell hooks (1989, p. 69) las feministas
blancas de clase media no pueden dar cuenta de los lazos que se crean entre
hombres y mujeres implicados en luchas de liberacion porque no han tenido tantas
experiencias positivas como las mujeres negras trabajando con ellos en movimientos
politicos (p. 69). Por otro lado las mujeres blancas no son aliadas automaticas; los
términos en los que el feminismo blanco ha construido la sororidad han significado en
muchos casos mas opresion, mas racializacion y mas discriminacion para las mujeres
negras. Esto determina que las mujeres blancas, en su posicionamiento histérico de
poder frente a las mujeres negras, sean objeto central de la critica y del discurso
feminista negro.

Por ultimo, las pensadoras negras hacen énfasis en el trabajo interno:
descubrir el racismo y el sexismo interiorizados, y desbancarlos. A diferencia de la
perspectiva constructivista del feminismo blanco, las mujeres negras llevan a cabo una
labor de deconstruccion -pues parten de una categoria impuesta de no-mujer- para

después poderse reconstruir y renombrar (Jabardo, 2012-b).

Estas son las lineas fundamentales que he podido identificar en el pensamiento
de las feministas negras. A continuacion paso a un breve analisis de las diversidades

diaspdricas del feminismo negro en Europa.

Diasporas del feminismo negro

El pensamiento feminista negro tiene como espacio de desarrollo privilegiado y podria
decirse, fundacional, el contexto norteamericano. Si bien es necesario apuntar que
este caracter fundacional es problematico por razones que ya se han sugerido antes
en relacién a los argumentos de Francoise Vergés: ¢por qué situar el momento
fundacional del feminismo negro en el contexto esclavista norteamericano y no en
luchas negras anteriores o en otros lugares? Seria necesario revisar las invisibilizadas
historias de lucha de las mujeres negras en otros contextos diasporicos y también en
el continente africano, para poder determinar cual o cuales son verdaderamente los
momentos fundacionales del feminismo negro. Sin dejar de tener en mente lo anterior,

podemos continuar y decir que la teorizacion contemporanea de las feministas
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afroamericanas incentiva otros debates feministas de la diaspora negra, especialmente
en el mundo anglosajén europeo, en Gran Bretafa (Jabardo, 2012-b, p. 45). Ejemplo
de ello son pensadoras como Hazel Carby, autora del clasico manifiesto White Women

Listen!, Lola Young, Pratibha Parmar y Valerie Amos.

De la misma forma que las pensadoras afroamericanas critican al feminismo
blanco burgués norteamericano y se centran en la vivencia de la esclavitud, las
feministas negras europeas critican el eurocentrismo del feminismo europeo e
introducen el tema de la colonialidad y la post-colonialidad. Por tanto, afiaden otro
contexto para entender la raza y el género (Jabardo, 2012-b, p. 45). En cuanto al
eurocentrismo del feminismo en Europa, segun Hazel Carby se manifiesta bien a
través de la omisién de la experiencia de las mujeres negras en los paises europeos,
como nacionales de los mismos, bien situandolas como “mujeres del Tercer Mundo,
que solo llevan a cabo practicas “barbaras y primitivas” procedentes de sociedades
igualmente barbaras y primitivas (2012, p. 225). Por otro lado, el foco aqui no es tanto
el Middle Passage de la trata atlantica, y si la reciente -pero invisibilizada- historia

colonial de los paises europeos en Africa y todas sus consecuencias.

Por eso tiene sentido que tome una relevancia particular para las pensadoras
negras europeas la cuestion de la ciudadania y la de la pertenencia a una nacion:
¢quién, y bajo qué criterios, califica para ser considerado nacional de un pais
europeo? Esta pregunta cristaliza en un nuevo estereotipo al que tienen que hacer
frente las mujeres negras en Europa: el estereotipo de extranjeras en sus propios
paises. Para ilustrarlo, Grada Kilomba pone el ejemplo de una de sus entrevistadas,
una joven alemana afrodescendiente. La joven es constantemente interpelada para
que justifique su presencia en su propio pais “jpero tt no puedes ser alemana!” (2010,
p. 66); la conclusion tanto de la joven como de la autora es que los interlocutores
quieren oir una historia exdtica, que confirme sus fantasias sobre la “otra” (Kilomba,
2010, p. 68). Y en este juego, la dinamica colonial se actualiza constantemente,
invadiendo el presente; los cuerpos negros son construidos como “cuerpos fuera de
lugar”, “deslocalizados”, “no-pertenecientes”, mientras que los cuerpos blancos son
construidos como legitimos, “cuerpos en casa”, “cuerpos pertenecientes” (Kilomba,
2012, p. 6). Por tanto, la existencia de este estereotipo muestra claramente coémo la
construccion de la ciudadania europea gira en torno a criterios raciales. Asi, el tema de
“transformarse en sujeto” (Kilomba, 2010), sujeto politico, sujeto social, acaba siendo
central para estas pensadoras, sobre todo en el contexto de sociedades europeas
donde el debate sobre el colonialismo, el racismo, la negritud y la afrodescendencia es

aun muy incipiente en comparacion con el debate ya generado en Estados Unidos.
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Por otro lado, en décadas recientes, se ha sefalado el caracter hegemonico
que el feminismo negro afroamericano ha ganado en relacion al pensamiento de otras
mujeres negras de la diaspora global. Estas, al mismo tiempo que se reconocen en el
discurso de las pensadoras afroamericanas y beben del mismo, han reivindicado sus
propios lugares discursivos y el valor tedrico de su experiencia en contextos politicos,
sociales y culturales diversos. Dichos contextos surgen de historias coloniales situadas
en espacios temporales y geograficos diferentes al contexto que Paul Gilroy denomina
Black Atlantic, (1993) cultura diaspdrica comun que incluye y sintetiza elementos e
influencias de Africa, Norteamérica, Gran Bretafia y el Caribe, como consecuencia
histérica del intenso trafico esclavista ocurrido entre estos lugares, y que constituiria
un importante factor modelador del pensamiento moderno y contemporaneo. Como
afirma Pratibha Parmar, “el concepto de diaspora, que abarca la pluralidad de (...)
diferentes historias y formas culturales (...) ofrece (...) una alternativa al esencialismo
propio de ciertas nociones de negritud que rechazan reconocer o comprender la
naturaleza transitoria de los momentos histéricos y politicos.” (Parmar, 2012, p. 262).
Con estos relatos divergentes, el pensamiento feminista negro se enriquece y gana
nuevos contextos que van tejiendo la historia de las luchas de las mujeres en la
diaspora global y penetrando con mas profundidad en el funcionamiento de las

estructuras sociales de poder.

De igual forma es posible apreciar como ciertas hegemonias se han construido
en el pensamiento feminista negro también a nivel europeo, habiendo ganado
preponderancia sobre todo las feministas negras britanicas. El debate feminista negro
y post-colonial también ya ha comenzado de manera mas mediatica también en paises
como Francia. El caso de Francia muestra algunos de los desafios especificos que el
feminismo negro encuentra en contextos europeos. Desde hace un par de décadas el
feminismo negro y el feminismo post-colonial han entrado con fuerza en la escena
académica francesa, sin embargo, como apuntan Lmadani y Moujoud (2012) ambas
corrientes no han entrado en dialogo entre si, invisibilizando la produccién de saberes
de los grupos minoritarios en territorio francés y las luchas de las ex-colonizadas.
Ademas diversas académicas han entrado en didlogo con el feminismo negro
norteamericano abrazando el concepto de interseccionalidad como teoria objetiva pero
sin relacionarlo con el propio contexto francés, situando siempre las referencias fuera
de Francia: “(...) il ne suffit pas de se référer a des théories d’ailleurs pour décoloniser
le savoir d’ici. La décolonisation du savoir ne peut se construire en dehors de la
critique de son “propre” contexte historique, politique et théorique.” (Lmadani y

Moujoud, 2012, p. 17). Las mismas autoras sefalan que los fundamentos
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epistemoldgicos no deconstruidos que condicionan la recepcion del black feminism en
Francia son, por un lado, la hegemonia del pensamiento republicano universalizante
que niega y condena la diferencia en la sociedad francesa, en contraposicion a
sistemas con una aproximacion mas multiculturalista como por ejemplo Gran Bretafia;
por otro lado, el lugar marginalizado que se reserva a la cuestion de las personas
racializadas en el pais, cuyas representaciones son representaciones heredadas del
colonialismo. Desde esta perspectiva, en Francia, el debate feminista supuestamente
post-colonial ha estado centrado mas en cuestiones globales, reduciendo en gran
medida la cuestién interna a la mediatica controversia en torno al velo de las mujeres
musulmanas. Si bien limitado y ciertamente sensacionalista, este debate en torno al
velo fue factor determinante en la fuerza adquirida en la escena politica por parte de
dos movimientos politicos feministas que incorporan la raza a su teoria y praxis. Estos
son, de un lado, el movimiento Ni Putes Ni Soumises fundado en 2003 por la activista
Fadela Amara, y de otro, Les indigenes de la Republique que nace de la mano de
Houria Bouteldja en 2005 en internet, inscrito en un movimiento previo de
reivindicacion de la memoria colonial en Francia, y que tiene como detonante principal

las revueltas callejeras en Francia de ese mismo afio (Garcia, 2012).

Ambos movimientos, a pesar de ser ideoldgicamente opuestos, introducen la
perspectiva de raza, y al hacerlo han llevado a cabo su activismo siempre en alianza y
en defensa también de los hombres racializados, o que ha causado gran perplejidad
en la escena politica francesa por constituir una gran “innovacion” en relacién a las
maneras de construirse como feminista que se han articulado hasta ahora en el
espacio francés: “ (...) ce que [le mouvement Les indigénes de la Republique]
considére comme le “particularisme” du féminisme des Blanches: un féminisme qui
pourrait se passer de défendre “ses hommes”, car ces derniers ne sont pas victimes du
racisme.” (Garcia, 2012, p. 158). Por tanto, la aparicién de estos movimientos y su
practica feminista rompe esquemas en el contexto socio-politico francés, y esto
muestra en buena medida la incapacidad del feminismo blanco mainstream francés
para comprender la interseccionalidad. Ademas, la aparicidon en escena de estos dos
movimientos feministas defensores de la causa racial, pero con diferentes
aproximaciones politicas, rompe con el esencialismo frecuente que espera que todos
los movimientos feministas negros tengan la misma orientacion ideoldgica por el hecho
de incorporar la problematica de raza. Por ultimo abre el campo de analisis para la

pregunta, “;quién es legitimamente francesa o francés?”. La auto-proclamacion del
movimiento de Houria Bouteldja como “indigenas” de la Republica, por si sola, ya da

importantes pistas; lo que en un pasado reciente se construia como “indigena” en
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contrapuesto al nacional francés, hoy se construye en Francia como una diferencia

cultural y/o religiosa irreconciliable en el seno de la nacion.

Otros paises ex colonizadores, como Portugal, Espana o Italia, aunque cada
uno con sus particularidades, van mas a la zaga de todos estos debates, siendo no
obstante, contextos de gran interés por su exposicion a factores diferenciales, donde
ya se comienza a generar un pensamiento y un movimiento feminista negro mas
fuerte. Como afirma Alessandra di Maio en referencia al trabajo de un grupo de
escritoras somalies-italianas, estas voces contribuyen desde una perspectiva
divergente y con datos poco conocidos a la evaluacion de la Europa Negra actual
(2009, p. 120), y- podemos afiadir también- a la inclusién de nuevos contextos en el

pensamiento feminista negro.
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2.3. La negritud de Espaina o Black Spain
La Espafia Negra es una vertiente constitutiva y sin embargo, invisible, de la historia y
cultura espafiolas. De la misma forma que apunta Di Maio (2009, p. 136) para el caso
de ltalia, una presencia negra que en Espana no se ha discutido mucho e inclusive se
ha tratado de suprimir asimilandola al fendmeno migratorio comenzado en los afos 90,
es aquella que tiene su causa en la historia colonial espafiola en Africa,
especificamente en Guinea Ecuatorial; esta tendencia permite mantener cerrada la
caja de pandora del colonialismo espafiol en Africa. Por tanto, al hablar de Esparfia
Negra estaré poniendo la atencion especificamente en la problematica ligada a los
afrodescendientes fruto de la diaspora ecuatoguineana motivada por el pasado
colonial espanol en Guinea Ecuatorial. Este colectivo permite entender la presencia
negra mas alla del paradigma migratorio, tal y como he referido mas arriba en el

contexto general de la Europa Negra.

En relacion a la Europa Negra, la Espafia Negra representa un contexto
periférico en el debate de la afrodescendencia, la colonialidad y la post-colonialidad, y
por consiguiente, una oportunidad de enriquecer el analisis y la complejidad de estas
cuestiones en el contexto tanto europeo como global. Todo esto en un momento en el
que el debate sobre la afrodescendencia y la colonialidad gana fuerza en Europa, al
mismo tiempo que diferentes movimientos politicos en todo el continente revitalizan los
ideales imperiales del pasado y actualizan los discursos raciales. Ejemplo reciente de
ello en Espafia ha sido la entrada en el Parlamento espafol del partido de ultra-
derecha VOX.

Historia de la Espana Negra

Como muestra el documental Gurumbé, canciones de tu memoria negra de Miguel
Angel Rosales (2016), desde un punto de vista temporal amplio, Espafia venia
beneficiandose de los rendimientos obtenidos del trafico esclavista de personas
procedentes de las Guineas, pero también de la utilizacidon de una buena parte de esa
mano de obra esclavizada en el propio territorio peninsular, especialmente en
Andalucia, desde el siglo XV. La existencia de hombres y mujeres esclavizados
provenientes del continente africano en el propio suelo espafol es un hecho
profundamente desconocido e invisibilizado. Las personas negras esclavizadas
comenzaron a llegar de forma masiva a Andalucia a partir del siglo XV, pasando a ser
parte constitutiva de la poblacion andaluza en los siglos XVI, XVII y XVIII tal y como
refleja el mismo documental. Sevilla era el segundo puerto esclavista de Europa
después de Lisboa, pero también Malaga y sobre todo Cadiz tenian una presencia

importante de personas esclavizadas llegando a constituir el 20% de la poblacion en
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Céadiz y el 10% en otras ciudades (Rosales, 2016). A partir del siglo XVIII con las
Luces y la ola de abolicion de la esclavitud en los paises europeos —en el territorio
espafol peninsular nunca fue formalmente abolida (Rosales, 2016)- disminuye un
poco la entrada de personas esclavizadas procedentes de Africa, si bien el trafico
clandestino contintia siendo intenso y altamente lucrativo hasta finales del siglo XIX, y
permite la acumulacién de capitales sobre la que, entre otras muchas cosas, se
asienta el actual sistema financiero espafnol (Nerin, 2015; Rosales, 2016). Factores
como la endogamia entre los grupos negros en el territorio peninsular, la emigracion a
otros lugares de los negros libertos, la incapacidad de muchos de ellos de establecer
sus propios nucleos familiares debido a su propia condiciéon de esclavitud, y las
condiciones de fuerte precariedad social que elevan su mortalidad (Herzog, 2012;
Rosales, 2016), explican la progresiva desaparicion de estos grupos. Los grupos que
sobreviven van migrando de las ciudades al campo y hasta hoy en las costas
andaluzas, especialmente en Huelva, existen grupos de descendientes de esas
personas esclavizadas, conocidos como morenos. Numerosas son las
manifestaciones culturales —como el flamenco- y religiosas que origina esta presencia
negra, lo que permite afirmar que la poblacién negra es un grupo histéricamente
espanol, con un impacto bioldgico y cultural en la configuracién actual del pais
(Rosales, 2016).

Avanzando en el tiempo, junto a la ocupacion y control de los pequefios
territorios del Norte de Africa —Protectorado de Marruecos, Sahara e Ifni — el dominio
colonial espanol en Guinea Ecuatorial (1885-1968)- aunque la presencia espafola
data de finales del siglo XVIII- adquirié una importancia especialmente significativa en
la construccion econdmica y simbdlica de Espana durante la dictadura de Franco
(1939-1975) (Suarez Blanco, 1997). Todo esto permite afirmar que Espana es un pais

afrodeudor.

No obstante, en la actualidad, a pesar de la proximidad temporal del
colonialismo espafiol en Guinea Ecuatorial, este es un episodio de la historia espafola
s6lo bien conocido en circulos académicos restringidos, permaneciendo en el
imaginario popular como algo meramente anecdoético y la mayor parte de las veces,
como un hecho histérico directamente olvidado. ;Cuales son los mecanismos politicos
de construccion de la memoria, 0 mas bien de construccién del olvido, que han
desencadenado esta amnesia social? ;Cuales son las representaciones historicas

sobre el colonialismo que han cristalizado en la narrativa nacional?
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En Espafa el mito del “buen colonizador” ha cristalizado en la memoria del
periodo imperial y colonial en general —referida como “aventura”, o “encuentro entre los
pueblos” en la mayor parte de las narrativas actuales. Reflejo paradigmatico de esta
narrativa es el hecho de que la fiesta nacional de Espafa se celebre el 12 de octubre,
Dia de la Hispanidad, en memoria del comienzo de la expansion imperial espafiola en
el continente americano en 1492. Aunque el mito del buen colonizador tenga una
larga tradicion, datando de la colonizacién del continente americano, en el franquismo
estas narrativas son reelaboradas en relacién a las posesiones coloniales en el
continente africano. Asi, en el caso de la colonizacion de Guinea Ecuatorial, el mito del
buen colonizador se apoya en la ideologia africanista del franquismo, conceptualizada
por Gustau Nerin como hispano-tropicalismo de inspiracion portuguesa (Nerin, 1997).
El hispano-tropicalismo fue una mezcla entre la ideologia de la hispanidad del filésofo
politico Ramiro de Maeztu, el luso-tropicalismo de origen freyriano, y el
regeneracionismo de los intelectuales espanoles de finales del siglo XIX en el contexto
de la pérdida del poder colonial sobre Cuba, especialmente Joaquin Costa (Nerin,
1997). Esta construccion tedrica tuvo como objetivo la justificacion de la presencia
colonial espafiola en Africa a ojos de la comunidad internacional, donde la
descolonizacion ya era la tendencia; se pretendia proteger la identidad histérica
espafiola, sobre una supuesta divergencia cualitativa del colonialismo espafiol en
relacion al colonialismo inglés, aleman, belga y francés. Dicha diferencia se
fundamentaria en los siguientes argumentos: “la ausencia total de actitudes racistas, la
innata vocacion africana de los espafioles, la tendencia misionera de la nacidon
hispana, la falta de explotacion econémica de los territorios coloniales, y la presencia
de mestizaje” (Nerin, 1997, p.12). Al mismo tiempo, en un clima de aislamiento
internacional después de la Segunda Guerra Mundial y del triunfo de las democracias
europeas, Franco carga las tintas en la “politica africana”, y en la explotacion
economica de los territorios en Marruecos y en Guinea Ecuatorial para poder sostener
la politica econdmica autarquica de los primeros anos de su dictadura (Suarez Blanco,
1997).

Con el fin de la dictadura de Franco y la llegada de la democracia, se hace
necesario construir una nueva identidad para Espafa; una Espafia democratica cuya
maxima aspiracion en ese momento era modernizarse y europeizarse, y que iba por lo
tanto a dirigir todos sus esfuerzos a la entrada en la Union Europea, materializada en
1986. Donde Franco habia mirado en direccién a Africa, los gobiernos democraticos
mirarian ahora hacia Europa. De esta forma, la nueva identidad espanola tendria que

desprenderse de todo aquello que habia conformado la identidad nacional de la
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Espafa franquista: es aqui donde comienza lo que el panafricanista espafiol Antumi
Toasijé llama de desafricanizacion de Espafia (2010, p. 11). Toasijé define asi el
proceso a través del cual en las décadas de los ochenta y noventa del siglo XX se
hace un esfuerzo desde las instituciones politicas para borrar el legado africano —
negro y arabe- en Espafa, presentando el pais con una nueva imagen mas
blanqueada, mas europeizada. Esto se veria reflejado en el discurso politico, en las
actuaciones de las instituciones del Estado, y lo que es mucho mas importante, en la
educacion. El también lider panafricanista espafol y co-fundador del movimiento
Panteras Negras-FOJA en Espafia en la década de los noventa Abuy Nfubea (2015-a)

describe este proceso de la siguiente forma:

“Esta forma de plantear la epistemologia espafiola produce en el sistema educativo
cuatro generaciones de jévenes espafoles que ignoran por completo que en Espafia
ha habido diputados en las Cortes que eran negros, que eran saharauis, que eran
marroquis, que eran musulmanes, que eran de Guinea Ecuatorial (...). Ignoran todo
esto porque el propio sistema y las propias instituciones asi lo construyen. (...)
Durante todo este tiempo Espafa lo que hizo fue eliminar de los libros de texto, de los
estudios, de la cultura popular, a los negros, hasta que consiguié que la Unica imagen

que tenemos de los negros sean las pateras.”

De hecho, durante el franquismo habia llegado a Espafia un nimero apreciable
de ecuatoguineanos que acabaron formando una burguesia negra intelectual e
integrada en las estructuras y en la cultura ideoldgica del régimen franquista. Sin
embargo, con la llegada de la democracia, la cooperacion espafola se dirigido a Guinea
Ecuatorial quedando los guineanos en Espafia en gran medida olvidados y
precarizados (Nfubea, 2011, p. 2). Estos espafioles negros pasan a ser identificados
de modo general con los inmigrantes africanos que en ese momento comienzan a
llegar a las costas espafolas; asi pasan subitamente de ser espafoles negros a ser

“inmigrantes subsaharianos”®.

El sentimiento de amenaza e invasion con que la
sociedad, los medios de comunicacion y las autoridades espafolas perciben el
fendmeno migratorio, sobre todo a partir de los afios noventa, genera un proceso de
deshumanizacion de los inmigrantes negros en los discursos publicos, apareciendo
nuevos términos para referirse a ellos, como “sub- Saharianos”, “avalancha”, o “flujo”,
palabras estas ultimas “aplicables solo a objetos y que contribuyen a problematizar la
inmigracion negra por medio de la eliminacion de cualquier referencia a los derechos

humanos” (Toasijé, 2009, p. 351). Esta vision homogénea y deshumanizada acaba,

® Palavras de Florentino Ekomo de Yakure, em Nfubea, 2011, p.3.
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como se ha referido antes, por extenderse a los espanoles afrodescendientes hijos de
ecuatoguineanos llegados en la época del franquismo. El poco apoyo oficial que este
segmento social recibe viene, al contrario de lo que a priori podria ser esperado, del
partido de centro-derecha UCD liderado por Adolfo Suarez en los primeros afios de la
democracia, y posteriormente de su sucesor, el Partido Popular (PP), mientras que el
partido de centro-izquierda, el Partido Socialista Obrero Espafol (PSOE), se distancia
de la causa como estrategia electoral, para desvincularse de la impopular imagen de

“amigo del inmigrante” (Toasijé, 2010).

A consecuencia de todo este contexto y de forma bastante paraddjica, los hijos
de esta primera generacion de ecuatoguineanos llegados como espafioles a Espafia
durante el franquismo, nacidos o crecidos ya en democracia, van a confrontar un
racismo muchas veces mayor del que tuvieron que confrontar sus padres. Este
racismo se manifestara en forma de invisibilidad: “yo he nacido aqui, no me tienen que
integrar, me tienen que visibilizar, tienen que incluirme, jsi yo ya estoy!” en palabras de
la periodista espafiola afrodescendiente Lucia Mbomio.” Esto va a ser determinante
para la creacion, por parte de esta generacion de espafoles afrodescendientes, de un
tipo de estrategias diferentes a las de sus padres, que utilizaban los cauces del marco
asociativo del franquismo, asi como de discursos mas combativos e inspirados por el
nacionalismo negro de Malcolm X en Estados Unidos —movimiento de las Panteras
Negras-FOJA (Nfubea, 2011).

Espana Negra en la actualidad

Segun estimaba Toasijé (2010), en 2010 habia aproximadamente un millén de
personas africanas y afrodescendientes en Espafa. Sin embargo es complicado saber
exactamente el nimero de personas que componen este grupo y los heterogéneos
subgrupos dentro del mismo. En primer lugar y entre otras razones, porque en
concordancia con la tendencia general en Europa, en Espafia no se recogen datos
censales étnico-raciales. Esto obstaculiza la visibilizacion de la poblacién negra
espanola y en Espafa, dejando sus intereses fuera de la agenda politica estatal
(Toasijé, 2010, p. 6). En este mismo sentido, el Informe de 2016 del Comité para la
Eliminacion de la Discriminacion Racial (CERD) de la ONU sobre Espana en su sexta
recomendacion insta a las autoridades espafiolas a reflexionar sobre la creacién de
mecanismos “para poder recabar y publicar datos demograficos sobre la composicion
de la poblacion desglosados por comunidades territoriales y adoptar, con ese fin,

métodos adecuados, garantizando la auto adscripcion identitaria, y el anonimato” (p.2)

" En el video del festival Afroconciencia, Madrid, octubre 2017:
https://www.youtube.com/watch?v=I0Uf5pk-MB4
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Tras el silencio de las estadisticas, de los libros de historia, de las politicas
publicas y del debate politico mediatico, hay una realidad que resulta sorprendente
para el grueso de la poblacion espafiola: “aqui hay un tejido social de personas,
racializadas, que no somos blancas, que somos espafiolas”,® sefiala Rita Bosaho,

desde 2016 primera diputada negra de la historia de la Espafia democratica.

En este estado de cosas, la lucha de los afrodescendientes por la memoria, la
reparacion y la visibilidad ha dado ya interesantes frutos, consolidando a su vez un
movimiento panafricano fuerte en Espafia, que ha generado entre los
afrodescendientes espafioles una conciencia de luchas compartidas con las personas
africanas y afrodescendientes de todas las partes del mundo, superando los limites

fronterizos nacionales.

El surgimiento de un movimiento panafricanista en Espana es algo llamativo,
sobre todo teniendo en cuenta que no habia en el pais una tradiciéon panafricana como
en Francia, Inglaterra, o incluso Portugal — a pesar de que después de la Conferencia
Panafricana de Lisboa en 1923, Conferéncia do movimento panafricano da liberdad
para a Africa Oriental, Central e Meridional, (Amorim, 2010, p. 105) se diluyé esa
tradicion de pensamiento como forma de problematizar la condicion de exclusion de
las personas negras y afrodescendientes y tan solo recientemente ha comenzado a
revitalizarse.® ;,Por qué la ideologia del panafricanismo ha cobrado fuerza en un
contexto como el espafol que a priori podria parecer no reunir las condiciones para

dicho florecimiento ideolégico?

En el nuevo contexto democratico marcado por el rechazo a la inmigracion
africana del momento tal y como se ha relatado mas arriba, bajo la influencia de la
historia y de las manifestaciones culturales afroamericanas, asi como de las ideas de
Fanon y del nacionalismo negro de Marcus Garvey y Malcolm X (Nfubea, 2011), y con
el incremento de las agresiones a la poblacion negra, las personas afectadas e
inseridas en los diferentes movimientos anti-racistas dirigen sus acciones y
reivindicaciones directamente al estado esparfiol para combatir el racismo entendido
como problema estructural (Toasijé, 2010). Es en este momento en el que, a través del

panafricanismo, el discurso de las personas negras en Espafa se transforma en un

® Ibid.

® Muestra de esta revitalizacion del pensamiento panafricano en Portugal fue la 22 Conferéncia
Panafricana em Lisboa, celebrada el dia 12 de mayo de 2018, el en barrio de Amadora,
noventa y cinco afos después de la primera conferencia (Evento en facebook:
https://www.facebook.com/events/187452261895238/).
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discurso politico. Asi, la adopcién del panafricanismo como ideologia politica de base
ha permitido a los diferentes grupos de personas negras de Espafia unificarse en torno
a la lucha por la eliminacién del racismo estructural, llegando a constituirse una
Confederacion Panafricana que incluye en su seno gran niumero de organizaciones,
tiene delegaciones en todo el territorio nacional y una agenda politica propia (Nfubea,
2015-b); en palabras de Nfubea: “(...) ese es el cometido de la Confederacién
Panafricanista: generar un discurso politico, frente al folklore de algunos discursos (...)
un discurso politico que sea capaz de enfrentar y negociar el discurso hegemodnico
(...)" (2015-b).

Entre los logros del movimiento panafricanista en Espana, Nfubea (2015-a)
destaca la cooperacion entre 2005 y 2008 de Espafa con la comunidad
afrodescendiente en América Latina, reconociendo su deuda histérica con dicha
comunidad asi como su responsabilidad por la presencia de la misma en territorio
americano a través del trafico esclavista. Igualmente, la colaboracion de activistas
panafricanos espafoles en 2005 con el Senado de los Estados Unidos para instar a
los paises de la Unién Europea a dar atencion a la comunidad afrodescendiente
europea. No obstante, el evento mas significativo fue sin duda la Propuesta No
Legislativa sobre Memoria de la esclavitud, reconocimiento y apoyo a la comunidad
negra, africana y afrodescendiente en Espafia (PNL-Proposicion no de Ley)
promulgada por el Parlamento en 2003. El documento reconoce el trauma histérico
causado por el sistema esclavista colonial y su perpetuacion con el fenémeno de la
esclavitud moderna. Frente a esto propone una serie de medidas y compromisos para
hacer efectivos los derechos civiles de las personas africanas y afrodescendientes en
Espafia, incluyendo también un memorial para las victimas de la esclavitud. Sin
embargo, Nfubea senala que con la crisis econdmica de 2008 la cooperacion con los
afrodescendientes de América Latina fue interrumpida y la PNL nunca implementada.
Denuncia también la estrategia de “tutelaje” practicada por el estado para debilitar la
accion del movimiento negro a través de la creacién de una red de ONGs y
asociaciones clientelares “que se ponen a trabajar en nombre de los negros” (Nfubea,
2015-a). En una tentativa de unir fuerzas frente a estas dificultades se crea en 2011 el
Parlamento Negro que reune y da estructura al movimiento panafricanista en Espana y
tiene como objetivo avanzar en la materializacion de la PNL de 2004 y coordinar
acciones con el movimiento panafricanista europeo. Ya en 2016 la Confederacion

Panafricana elabora el “Informe de la Sociedad Civil Africana y Afrodescendiente sobre

' Texto de la PNL: http://web.psoe.es/source-media/000000342000/000000342444 .pdf
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el racismo en Espafia”"

para conocimiento del Comité de la ONU para la Eliminacién
de la Discriminacion Racial en su sesion de 24 de abril de 2016 en Nueva York. En
dicho informe se detallan los problemas derivados del racismo institucional en Espafa
y se solicita, entre otras cosas, la celebracion de un acto publico de perddén por parte
del Gobierno espaniol por los crimenes de la esclavitud y el colonialismo y la inclusién
en los programas educativos de la historia colonial, de la contribucion africana a la
sociedad espafiola y de los estudios africanos en general. También se propone la
elaboracion de una ley general contra el racismo, la democratizacién de los 6rganos
destinados a la eliminacion del racismo y la creacion de censos y herramientas
estadisticas que permitan determinar el peso demografico de la poblacion africana y

afrodescendiente.

Fuera del ambito propiamente politico, a nivel social el debate sobre la

afrodescendencia también se esta abriendo camino cada vez con mas fuerza.

" Texto del Informe:
https://tbinternet.ohchr.org/Treaties/CERD/Shared%20Documents/ESP/INT_CERD_NGO_ESP
_23690_S.pdf
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2.4. ;Black Feminine Spain?
Segun Vives y Sité en su articulo “Negra espafiola, negra extranjera: dos historias de
una misma discriminacion” (2010) “los conceptos de raza y racializacién contintan sin
recibir gran atencion entre los cientificos sociales y los politicos espafoles, a pesar de
que la experiencia diaria de la discriminacion racial de las mujeres Afro en nuestro pais
pone de manifiesto la necesidad de reflexionar sobre este tema” (p. 164). ;Cémo se
contextualizan y materializan las dinamicas descritas por el paradigma de Black
Europe junto a las descritas por el Feminismo Negro en el caso de las mujeres
afroespafolas? ;Es Espafia un contexto también marcado por la dinamica de
gendered racism (Essed, 1990, 1991)? El estudio de Vives y Sité concluye que lo es,
aunque el debate sea aun muy incipiente en el pais, tanto a nivel cientifico como a
nivel social. Sin embargo, las autoras sefialan que estamos en un momento
importante: “[a]sistimos a un momento crucial: la cristalizaciéon de una toma de
conciencia del colectivo Negro en Espana (en particular el de las mujeres Negras), la
busqueda de conciencia de la unidad en la diversidad” (p. 170-171). Esta toma de
conciencia ha sido favorecida, segun ellas, por una mayor madurez alcanzada por el
colectivo, por el auge de internet y por el contacto con comunidades diaspéricas
negras de otros paises. Espafia, en este momento de toma de conciencia y de
florecimiento de discursos afrofemeninos, se presenta como un contexto fértil para la
ampliacion de la comprension de las cuestiones de raza y género. A través de la
proliferacion de libros, plataformas online, blogs, entrevistas, canales de youtube,
eventos de concienciacion etc., asi como de la proyeccion publica que han ganado
algunas de las integrantes del colectivo de mujeres afroespafiolas en las mas diversas
areas, se esta generando un discurso afrofemenino espafol, que esta dotando de
contenido a la raza en el contexto espariol, y generando una nueva identidad espafnola

no coincidente con las representaciones blancas y patriarcales dominantes.
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3. Abordaje teérico y metodologico

La pregunta de investigacion que guia este trabajo es: ;Como estan construyendo la
identidad afroespafola las pensadoras feministas negras espafolas a través de su
discurso? Por lo tanto, el objetivo de este trabajo es explicar las formas en que dichas
pensadoras estan dotando de contenido y significado propio a su posicién como

colectivo en la sociedad espafiola.

Los marcos tedricos seleccionados para realizar la mediacion teérica en el
analisis seran los de Black Europe, y los Feminismos Negros, teniendo como eje
transversal la critica post-colonial, puesto que tanto la pregunta como el objetivo de mi
trabajo remiten a la forma en que el pensamiento activista de un niumero escogido de
pensadoras afroespafolas que han ganado proyeccién publica en la escena socio-
politica en Espafia en los Ultimos afios, desafia las representaciones de “lo espafol”
desde el punto de vista de la raza y el género. La consecuencia del cruzamiento de
todos estos enfoques tedricos en el analisis del contexto espafiol es la formulacién de
una variedad de Esparias Afrofemeninas, como contra-representaciones discursivas
desde las que aproximarse a la realidad espafiola. Ademas de estos marcos tedricos,
las tematicas de representacion, identidad y reconocimiento seran centrales para

trabajar el tema.

La metodologia que he escogido para abordar mi pregunta de investigacion es
el analisis de discurso de diversos textos seleccionados de Remei Sipi, Rita Bosaho,
Antoinette T. Soler, Desirée Bela-Lobedde, Lucia Mbomio y Esther (Mayoko) Ortega.
Estas pensadoras comparten la condicion de mujeres negras espafolas, si bien
pertenecen a distintas generaciones y diversas circunstancias vitales. Han sido
seleccionadas en base a su destacado perfil dentro del colectivo, a la proyeccion y
visibilidad publicas de las que gozan en cuanto a los temas de raza y género en
Espafa, y a su acceso a la publicacion de textos (menos Rita Bosaho, todas han
publicado). Esto no quiere decir que las considere como Unicas artifices de la
construccion de las identidades afrofemeninas en Espafia, ni como representantes
absolutas y fidedignas del colectivo de mujeres afroespafiolas. Sin embargo, si he
considerado que su proyeccién publica y su acceso a la publicacion de textos son
significativos posicionandolas de una manera especial en dicha construccién y, por
encima de todo, no tiene precedentes en un contexto de predominio del gendered
racism como es Espana. A lo largo del analisis me referiré a ellas indistintamente
como pensadoras, activistas, autoras e intelectuales, porque navegan entre todas

estas categorias y al mismo tiempo no consiguen encuadrarse solamente o totalmente
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en una de ellas; y sobre todo, porque de diversas formas estan produciendo reflexion,

y teoria en el ambito espafiol.

Los textos seleccionados para el analisis son un total de 26 textos de
naturalezas diferentes que giran en torno al tema de las mujeres racializadas en
Espanfa: libros de las propias autoras, entrevistas escritas, radiofénicas y en youtube,
conferencias y ponencias. Con esta diversidad busco analizar su discurso en
diferentes contextos y registros. Dicho analisis sera realizado en torno a cuatro
vectores: experiencias, auto-designaciones, estrategias, y visiones de futuro. A
continuacion justificaré con un poco de mas detalle el por qué de todas estas

decisiones.

¢ Por qué afroesparnola? La ascendencia africana de estas mujeres trae al
centro del debate, como eje estructurador de sus experiencias y discurso, la cuestién
de la raza. Y es que, como se explicd mas arriba al hilo del pensamiento de Mbembe,
histéricamente, lo africano se ha construido como negro. Y el reverso de esta
construccion es la construcciéon de lo europeo como blanco, que como también se ha

visto mas arriba, aplica en el caso espafiol.

Es por todo lo anterior que hablar de afroespanolidad es desestabilizador.
Desde este punto de vista sera desde el cual me aproximaré al posicionamiento
ideolégico de las mujeres negras espanolas. Asi, es importante en este trabajo
distinguir la diferencia entre “mujeres negras espafiolas” y “mujeres negras en
Espafa”, pues pretendo alejarme de la perspectiva migratoria con la que se analiza de
forma mayoritaria el tema de la presencia negra en Espafna. Por lo tanto, la
aproximaciéon tedrica que considero mas apropiada para poder problematizar mas
profundamente la presencia negra en Espafa, es la de Black Spain o Espafia Negra,
inspirada en el trabajo Black Europe (Hine et al. 2009) que ha sido referido en el
capitulo 2. Esta perspectiva tedrica pone en jaque las representaciones comunes
sobre lo autoctono versus lo alégeno en el contexto espafiol, apuntando hacia la
africanidad y la negritud que, a pesar de la invisibilizacion y la ignorancia
generalizadas, son una parte constitutiva de la identidad espafiola. En base a esta
perspectiva de Black Spain el factor racial adquiere valor explicativo en relacion a la
identidad espanola (Vives y Sité 2010). Esto hace que la identidad espafiola y
consecuentemente la ciudadania —en sus todas sus dimensiones- sean bienes
sociales distribuidos en buena parte conforme a criterios raciales, y por lo tanto,
restringidos, generando complejas imbricaciones entre el sistema de valores raciales

institucionalizado y cuestiones de redistribucién (Fraser 2000). De esta forma, el
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pensamiento de las mujeres afro-espafnolas asi como su propio posicionamiento en la
escena publica espafiola como productoras de conocimiento adquiere un caracter

inédito.

En segundo lugar, ¢ por qué las mujeres? Sumando a lo ya dicho en relacién a
la Espafa Negra y al factor racial, considero que el trabajo de problematizacion y de
pluriversalizacion (Suarez-Krabbe, 2014) pasa necesariamente por traer la perspectiva
de género al centro del debate, habida cuenta de que Espafa es una sociedad blanca
y patriarcal, donde se manifiesta también el fenédmeno descrito por Philomena Essed
como gendered racism (1991). A priori, su condicion de mujeres y de negras posiciona
a estas personas y sus experiencias de una forma particular y especialmente compleja
en la periferia epistemologica del pais, lo que en muchos casos se traduce en un
posicionamiento también en la periferia socio-econdémica del pais- aunque esto ultimo
no sea el caso de las mujeres a cuya reflexion me aproximo en este trabajo. De nuevo
en este sentido el angulo de vision que nos ofrecen sobre Espana tiene potencial
subversivo, abriendo puertas para una reflexion diversa y profunda sobre las causas
de la desigualdad y la injusticia social en el pais. La perspectiva de los Feminismos
Negros, por tanto, adquiere significado también en el contexto espafiol. En un contexto
global de supremacia blanca y patriarcal, y frente a las representaciones y narrativas
dominantes que producen estas supremacias, la teoria producida por las mujeres
negras ha adquirido un rol central en el desarrollo de la critica posmoderna (Kilomba
2010, p. 62). El caracter de contra-discurso del discurso de estas mujeres apuntado
mas arriba, se intensifica al poner en entredicho tanto las representaciones raciales
como las representaciones sexuales dominantes. Por tanto alberga el potencial de
trastocar tanto las formas en que la raza y el género han sido teorizadas hasta ahora

en Espania.

¢Por qué Espafa? Como ha quedado de manifiesto en el debate tedrico
reflejado mas arriba, es necesario afiadir nuevos contextos al campo teérico de los
Black Studies, a los estudios sobre diasporas africanas y también a la teoria feminista
negra. Estos campos de conocimiento estan dominados actualmente por la teoria
producida por las y los intelectuales afroamericanos como fruto de su experiencia e
historia particulares. Los conceptos y marcos de analisis producidos en este contexto
acaban siendo aplicados algunas veces de forma automatica a contextos que si bien
presentan continuidades con el afroamericano, también presentan grandes diferencias
y por tanto, grandes oportunidades de teorizacion. Incluso dentro de los estudios sobre
Black Europe encontramos un desequilibrio a favor de los analisis de ciertos contextos

sobre otros, especialmente el contexto britanico y francés, pero también otros como el

48



belga, el holandés e incluso, a nivel comparativo, el portugués. Por lo tanto, existe aun
una sobrerrepresentacion de unos contextos en relacion a otros. Tanto a nivel global
como a nivel Europeo, Espafia, como pais del sur de Europa, de habla hispana y cuya
relacion con la colonialidad en Africa y con la afrodescendencia es poco conocida, se
erige como contexto periférico de interés dentro de los Black Studies, de los estudios
diaspodricos y del feminismo negro. Considero que traer este contexto hacia dentro de
estas disciplinas puede proporcionar nueva informacion y ampliar la comprensién de
las problematicas que dichas disciplinas estudian. Ademas, es necesario alimentar
este debate —hasta recientemente muy invisibilizado- en el propio pais, que no se
entiende a si mismo en términos de afrodescendencia y post-colonialidad (Toasije,
2009, 2010; Nfubea, 2011, 2015-a).

Y esto finalmente conecta con el interés de fondo en esta disertacion, que es
proyectar una mirada post-colonial sobre la realidad socio-politica espanola,
desafiando las representaciones de contenido colonial que la sociedad espafola tiene
sobre si misma. Aqui, la localizacién de esta mirada post-colonial se encuentra en el
discurso de una serie de mujeres afrodescendientes espafolas, articulado en base a
sus experiencias. ¢Qué nos pueden contar sobre Espafa? ¢Qué puede contarnos
aquello que es considerado como no espaniol de “lo espafnol”? Su discurso muestra las
importantes omisiones sobre las que viene siendo construida la identidad espafola y
por tanto es en si mismo practica de la sociologia de las ausencias de la que habla
Boaventura de Sousa Santos (2016). Al introducir aspectos negados e invisibilizados,
este discurso también expande el presente y lo pluriversaliza, y la consecuencia de

esto es una expansion también del futuro. (lbid.)

¢ Por qué andlisis de discurso? En este sentido es esencial el marco teorico
construido en el capitulo 1 alrededor de las nociones de representacién racial,
identidad y reconocimiento, y el contenido que a dichas nociones le dan los autores y
autoras alli citados, en especial Stuart Hall (1996, 2003), Frantz Fanon (2009), Achille
Mbembe (2017) y Grada Kilomba (2010). Tal y como afirma Hall, las identidades son
fendmenos discursivos que como tales ocurren forzosamente dentro de la
representacion. Es por ello que el analisis de discurso cobra gran sentido en el estudio
de la forma en que esta siendo construida una identidad afroespafola en clave
femenina. Pretendo, asi, a través del analisis de discurso de varios textos identificar
las continuidades, las disparidades, y en definitiva, verificar o no la movilizacién de
sentidos y representaciones comunes que puedan estar dando forma y contenido a
ese nuevo discurso identitario afroespanol y afrofemenino. A través del analisis del

discurso pretendo, de esta manera, aproximarme a una comprension de lo que
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significa ser afroespafiola, espafiola negra, o espafola afrodescendiente, y me

propongo hacerlo en base a cuatro vectores de analisis que considero pertinentes para

dar respuesta a mi pregunta de investigacion: las experiencias, auto-designaciones

identitarias, estrategias de lucha y utopias que dan contenido a esa identidad. Cada

uno de estos vectores tendria su causa en el anterior. A continuacién los explico

brevemente y los operacionalizo en una serie de preguntas:

1.

Experiencias. ¢Qué tipo de experiencias compartidas a nivel socio-politico viven
las mujeres negras espafiolas y a qué estereotipos se enfrentan? Y, ;como se
relacionan estos estereotipos entre si y qué nos dicen sobre los regimenes de
representaciéon racial y sexual dominantes en Espana? Es de destacar aqui la
importancia de la biografia y de la experiencia cotidiana como lugar desde el que
teorizar y desde el que establecer continuidades experienciales, problematicas
constantes. Dentro de este vector experiencial voy a dar especial relevancia al
analisis de los estereotipos a los cuales se enfrentan las mujeres negras espanolas
en su interaccion con el resto de personas integrantes de la sociedad espariola.
Siguiendo el pensamiento de Hall desarrollado mas arriba en el capitulo 1, dichos
estereotipos dan cuenta del régimen de representacion racial dominante y a su vez
lo reproducen. Los estereotipos, como ya vimos, se caracterizan por reducir,
esencializar, naturalizar y fijar la diferencia; por ser una practica de exclusion y
cierre; y por ser reflejo de grandes desigualdades de poder.

Auto-designaciones identitarias. Frente a las experiencias y, especialmente, frente
a la estereotipacion proveniente de la sociedad que las representa y designa
desde el exterior de un modo determinado, ¢cuales son las categorias utilizadas
y/o construidas por este grupo de mujeres para auto-definirse en base a sus
experiencias compartidas como grupo? ;Cual es la relacion de estas auto-
designaciones con los regimenes de representacion racial y sexual dominantes y
los estereotipos que reproducen dichas representaciones? ;Se ftrata de
identidades unicas o multiples? ¢Dichas identidades son construidas y sentidas
como identidades politicas?

Estrategias. En base a las anteriores auto-designaciones identitarias, ¢Cuales son
las acciones, las estrategias de resignificacion, empoderamiento y lucha que
derivan de las anteriores auto-designaciones identitarias? ; Como se relacionan las
auto-designaciones por ellas construidas con su agencia politica? Aqui pretendo
investigar cudles son las manifestaciones a través de las que esas auto-

designaciones encuentran expresion en el contexto socio-politico espafiol.
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4. Visiones de futuro. Finalmente, ¢cuales son las visiones de futuro o utopias
politicas realizables que guian las anteriores estrategias? Aqui me propongo
indagar sobre los objetivos, propdsitos de lucha, nociones de justicia social etc.

presentes en los discursos que voy a estudiar.

¢ldentidad afroespanola?

Visiones de futuro

Estrategias
Auto-designaciones

Experiencias-estereotipos

Figura 1.4. Vectores de analisis.

Por dultimo, puesto que en la realidad social nada funciona fuera de la
representacién (Hall, 1996, 2003), los movimientos y las teorias con vocacion
emancipadora tienen forzosamente que relacionarse con las representaciones. Dando

” W ” W L

ya por desconstruidas las nociones de “identidad”, “raza”, “racismo”, “negro” y “blanco”
y habiendo quedado claro que, a nivel ultimo, dichas nociones son meras
construcciones culturales discursivas, en este estudio trataré sobre los efectos
materiales tangibles que dichas nociones, a pesar de su naturaleza meramente
discursiva, despliegan sobre la realidad social. Ya que su caracter “ficticio” no les
impide generar violencia y opresion reales en las vidas de las personas a las que se
refieren; asi como tampoco les impide ser la base de contra-discursos eficaces frente
a esa violencia y opresion. Asi, trabajaré en el nivel relativo en que estas nociones si
funcionan, tal y como expliqué en el capitulo 1, y no al nivel ultimo en que estas
nociones no funcionan. Por lo tanto estas categorias deben entenderse en la forma en
que lo hace Hall cuando habla de la identidad, como “puntos de sutura”, conceptos en

el limite, ficticios pero sin los cuales, al mismo tiempo, no se pueden trabajar ciertas
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cuestiones. Es por esta razén que en consideracion a su eficacia material, los términos
raza, racismo, negra, negro, blanca, blanco, no seran entrecomillados o utilizados en
cursiva a partir de ahora, ni seran sustituidos por otros. De nuevo, esto no significa que
deban ser interpretados como términos con valor esencial, sino que alude mas bien al
nivel de las consecuencias de todo tipo que estas nociones tienen en la realidad y a la
forma en que las pensadoras afroespafnolas cuyo trabajo se aborda los utilizan, como

determinantes de su experiencia en el mundo.
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4. Las Espaiias afrofemeninas’?

4.1. Experiencias y estereotipos:

En este primer vector de analisis he encontrado, transversalmente a todos los textos y
autoras, tres temas de destaque: la extranjerizacion, los estereotipos raciales-sexuales
y la experiencia de exclusion del movimiento feminista mainstream espafiol. A

continuacion los desarrollo.

“;De dénde eres?” o la eterna extranjera
“- ¢De donde eres? -De Espafia. -Ya, pero ¢de donde? -De Madrid. -Ya, pero ¢ de

donde? -De Alcorcon, ¢qué mas quieres saber?
Al final la pregunta real es: “;por qué eres negra?” (Mbomio 6)

Dialogos de este tipo son relatados por todas las autoras como parte de sus
interacciones cotidianas con sus conciudadanos espanoles. “Vete a tu pais”

asumiendo que Espafia no es ya su pais- es otra respuesta comun cuando expresan
desacuerdo en relacién a algun aspecto de la realidad espafola, o simplemente como
manera de interpelarlas en la calle (Lobedde, Mbomio, Sipi). Desirée Bela-Lobedde,
nacida en Cataluia, también relata diversos episodios en los que automaticamente las
personas dan por hecho que ella no habla catalan y se dirigen a ella en castellano.
Todas estas situaciones se subsumen en el fendomeno que Esther (Mayoko) Ortega
llama “extranjerizacién de la raza” (Ortega 2) por el cual, las personas negras en
Espafia son consideradas siempre como extranjeras, teniéndose por autéctonas tan
solo a las blancas. Debido a la construccion de lo negro como africano, la piel negra
es automaticamente identificada con el estatuto de “inmigrante sub-sahariano”, de
“recién llegado” (Ortega 1) como muestra el hecho de que después de mas de 50
afnos viviendo, construyendo familia y trabajando en el pais, Remei Sipi siga siendo
considerada —tanto por la sociedad, como por ella misma- como inmigrante: “Llevo
muchos afos aqui, no sé hasta cuando se es inmigrante, aunque a mi
particularmente no me importa ni me incomoda ser sefialada como persona

inmigrante.” (Sipi 2).

Prueba de esta extranjerizacion de la raza es también la invisibilizacion de los
afrodescendientes en el pais- hijos e hijas de la generacién de Remei Sipi-: “las pocas
veces que se nos nombra es para llamarnos “inmigrantes de segunda generacion”

(Lobedde 1). Esto se traduce en una constante busqueda identitaria por parte de las

12 . /. ; .
Todos los textos y documentos analizados en este capitulo estan referenciados en el Anexo I-Corpus
de Analisis, por autora y por nimero.

53



personas afrodescendientes en Espana, tal y como se aprecia con claridad en los
textos de Esther (Mayoko) Ortega, Lucia Mbomio y Desirée Bela-Lobedde, y que no es
un rasgo tan marcado en el discurso de la generacion anterior, en este caso
representada por Remei Sipi y Rita Bosaho. Remei Sipi, lo expresa asi: “(...) tenemos
hijos aqui, y esos hijos tienen problemas (...) porque la sociedad aun no hemos
debatido quiénes son estos “nifios”.“ (Sipi 3). Por lo tanto, el colectivo
afrodescendiente, aunque es una realidad social, es invisible a nivel epistemoldgico en

Espafia.

Esto, tal y como denuncian todas las autoras, queda patente en los curriculos
académicos a todos los niveles educativos: no hay referentes negros, africanos o
afrodescendientes y se obvia e invisibiliza la historia de la esclavitud y del colonialismo
espafol en Guinea Ecuatorial. En el mismo sentido, Remei Sipi (Sipi 3) destaca como
en Espafia, las librerias y editoriales privilegian a las autoras afroamericanas sobre las
autoras africanas y sobre todo, sobre las afroespafiolas, lo que incrementa este vacio
epistemoldgico y hace que las jévenes busquen sus referentes identitarios en EEUU. Y
es que en efecto, “Espafia se piensa blanca” (Ortega 1): desde su fundacion nacional
en 1492 se construye como un proyecto hegeménico que procura eliminar la gran
diversidad racial, social y cultural que existia ya en aquel momento, una dinamica que
se perpetua hasta nuestros dias. Por eso Esther (Mayoko) Ortega se refiere a Espafia
como “ficcion”. Todo este vacio epistemoldgico se refleja en la generalizada ausencia
de mujeres negras en los espacios de representacion social (Soler 1) y también en las
instituciones politicas, de lo que es prueba la gran expectaciéon que ha causado la
entrada al Parlamento de Rita Bosaho como primera mujer negra diputada en la
historia de la democracia espanola, donde ademas, Rita Bosaho afirma que, han sido
varias las situaciones en las que se le ha dado un trato diferencial por ser negra
(Bosaho 2). Es interesante, en linea con todo lo anterior, la aproximacion que Desirée
Bela-Lobedde y Esther (Mayoko) Ortega hacen al conflicto catalan actual; si bien
muestran mayor simpatia por el nacionalismo catalan que por el nacionalismo espaniol,
consideran que en ambos hay una exclusion de las vivencias y posicionamientos de

las personas racializadas, y por tanto se sigue reflejando en ambos lados un “ellos” y

Conflicto entre la region auténoma de Catalufia y el Estado Espafiol, en torno al proceso
independentista iniciado en Cataluiia en 2012, que fue escalando hasta la celebracion del
referéndum de auto-determinacion del dia 1 de octubre de 2017. Este fue declarado ilegal
por el Tribunal Constitucional de Espafia, a lo que siguid una declaracion unilateral de
independencia por parte del Parlamento Catalan reprimida por wuna intervencion
extraordinaria del Gobierno Central en Catalufia para disolver el Parlamento Catalan y
formar un nuevo gobierno en la region. El conflicto sigue evolucionando y perdura hasta hoy.
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un “nosotros” (Lobedde 1). Esto les genera bastante distanciamiento emocional con

dicho conflicto.

En definitiva todas ellas sefalan un fendmeno de negacion de la realidad social
diversa en Espana, que esta en directa relacién con la negacién del racismo en el pais
en pro de un falso espiritu de homogeneizacion. Las pocas veces que se habla de
racismo, se hace en relacion a las personas inmigrantes y no a las afrodescendientes
(Lobedde 1). “No, es que yo no soy racista”. Si, si que lo son. La gente aqui aun es
racista.” (Sipi 3). Antoinette T. Soler también desmitifica la idea generalmente asumida
de que el racismo en Espafia es una cuestion minoritaria ligada a los sectores mas
conservadores de la sociedad: “Como es bien sabido el racismo en Espafia se le
atribuye a las personas mayores que empatizaron y empatizan con el franquismo. Sin
embargo (...) El racismo no solo viene de una derecha trasnochada y minoritaria, sino
también de la izquierda joven conocedora de todos los privilegios de la vida en
democracia.” (Soler 1, p. 31). Una forma en la que esto se manifiesta seria por ejemplo
el racismo en las propias organizaciones antirracistas en Espafa, que suelen estar
lideradas por personas blancas que deciden cual es la agenda y hablan en nombre de
las personas racializadas (Soler 1). También la instrumentalizacién de las personas
negras, que destacan Lucia Mbomio y Desirée Bela-Lobedde, cuya presencia en
diferentes eventos y contextos es incluida para dar una imagen de “integracion” y de
“diversidad”, o cuando se las convierte en autoridades exclusivamente en relacién a
temas de racismo vy diversidad (Mbomio, varios). Esto, sin embargo, no impide a Rita
Bosaho manifestar que se siente integrada y apoyada como politica y como mujer afro
en el seno de su partido, Podemos (Bosaho 2); y, si bien afirma que esta en el
Parlamento para trabajar todos los temas que interesan al partido y no solo el tema de
las minorias, no le parece reflejo de una dinamica instrumentalizadora estar, entre
muchas otras, en el area de migraciones y racismo a pesar de esta no ser su
formacion de base. De cualquier forma la instrumentalizacion frecuente de las
personas negras es reflejo de la homogeneidad con la que se entiende la identidad
negra en Espafia, sin valorar realmente a las personas negras como individuos con
historias, experiencias y orientaciones ideologicas propias. Rita Bosaho sefiala esta
tendencia esencialista asi: “Cuando hablamos de comunidad africana y afro-
descendiente de Espafia, no estamos hablando de una identidad homogénea sin
ningun tipo de diferencias ideoldgicas (...). Con esto quiero decir que el hecho de ser
personas negras no nos une automaticamente, eso es demasiado esencialista. (...)
una persona negra puede estar ideolégicamente a favor de la implementacién de

politicas racistas, aunque vayan en contra de si misma. (...) Ser negras no nos une
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automaticamente, quizas nos predisponga a luchar contra el racismo, pero ni eso esta

asegurado.”

“Negra=africana=pobre=pasiva=exética=salvaje” o el sistema de representacion
racial-sexual en Espana

La extranjerizacién de las personas negras esta en relaciéon directa con la construccion
de lo negro como africano, y por tanto, hace entrar en juego gran numero de
estereotipos ligados al sistema de representacién racial de origen colonial que impera
en la cultura espafola. Las autoras sefialan todos estos estereotipos de manera
prolifica, especialmente en relacion a las mujeres y en base a sus propias
experiencias: estereotipo de la iletrada o poco preparada profesionalmente (Soler, Sipi,
Mbomio); el estereotipo de la limpiadora (Sipi, Mbomio); estereotipo de la victima (Sipi,
Soler, Mbomio) y de “la perceptora de ayudas sociales” (Mbomio); estereotipo de la
“desvalida que necesita ser salvada” (Mbomio); estereotipo del matrimonio por
conveniencia (Soler, Bela-Lobedde); estereotipo de “la negra pobre pero siempre
contenta” o “topico de la jovialidad” (Sipi); estereotipo de la negra agresiva y siempre

enfadada (Soler, Mbomio).

A estos estereotipos hay que sumar todos aquellos derivados de la
hipersexualizacion de los cuerpos negros. Dicha hipersexualizacion también tiene su
origen en la colonialidad, pues esta ligada a la exotizacion y a la consideracion de
“salvajes” de esos mismos cuerpos (Lobedde, Mbomio, Ortega, Soler). Como queda
de manifiesto en los relatos de todas estas pensadoras, la hipersexualizacion y
exotizacion se manifiestan de manera especifica e intensificada en las experiencias de
las mujeres negras, dejando patente la imbricacion de las representaciones raciales y
de las representaciones sexuales. Muestra de ello son algunos de los estereotipos a
los que ellas se enfrentan en su dia a dia: el estereotipo de “la negra salvaje en la
cama” (Lobedde, Mbomio); el estereotipo de “la negra promiscua’, “siempre
disponible” (Lobedde) de “la negra caliente, facilona y culona” (Mbomio) de la “mulata
caliente” (Lobedde); estereotipo de la negra como detentora de grandes 6rganos
sexuales y también extraordinarias capacidades sexuales (Lobedde, Mbomio);
estereotipo de la negra como prostituta (Mbomio) o de manera parecida, como aquella
que se casa por conveniencia, tal y como ya se ha nombrado antes (Soler, Lobedde);
estereotipo de la negra como prototipo de mujer heterosexual (Ortega); estereotipo de
“la paridora” (Sipi) y al mismo tiempo el de la madre inepta como pone de manifiesto
Antoinette T. Soler en relacién al caso de Maria José Ayang y su lucha con las

autoridades espanolas para que le devolvieran a su hijo, dado en adopcion en contra

56



de su voluntad.” En relacién aparentemente paraddjica con esta hipersexualizacion,
pero también fruto de la exotizacion, se encuentra el estereotipo de “la fea” (Lobedde)
por no cuadrar con los canones de belleza blancos, y que se manifiesta en la comun
frase “para ser negra eres muy guapa” (Lobedde 2); como dice la misma autora:

“Podemos ser guapas, pero poco, ¢,vale? No demasiado.” (Lobedde 2, p.102).

Dichos estereotipos y las representaciones raciales-sexuales que cargan, son
reproducidos de manera constante a través de los medios de comunicacion espafioles
tal y como senalan todas, pero en especial Lucia Mbomio y Desirée Bela-Lobedde. En
los medios de comunicacion espafioles las personas negras aparecen
mayoritariamente ligadas a imagenes de pobreza, inmigracion, pateras y tragedias. En
la mayoria de los casos se les niega el derecho al nombre, apareciendo siempre en
grupo y como personas anénimas, asi como la auto-representacion: son siempre las
autoridades o representantes blancos de ONGs quienes hablan por ellos (Mbomio).
Otra representacion comun de las personas negras es como estrellas del deporte y de
la musica. A excepcidn de estos dos ambitos, raramente aparecen como
profesionales de alto nivel; cuando aparecen lo suelen hacer en posiciones no
cualificadas, prueba de lo cual es la pregunta que Lucia Mbomio le hace a Rita
Bosaho (Bosaho 3), como diputada: “; Es resultado del racismo que casi no la veamos
en los medios de comunicacion?”. Cuando de hecho aparecen en posiciones de alto
nivel, el tono con el que son tratadas es el de la “excepcionalidad” (Mbomio 6). Desirée
Bela-Lobedde sefiala también la ausencia de referentes negros en television hasta la
llegada de las sitcom norteamericanas en los afios 90. Esta aparicion de referentes
afroamericanos esta relacionada con el hecho de que en los afios de la adolescencia
Desirée Bela-Lobedde sintiese que “tenia que ser musulmana [porque Malcolm X lo
era], tenia que gustarme el hip hop y tenia que jugar al baloncesto. Y si, me gustaba el
hip hop y jugaba al baloncesto. Pero también bailaba flamenco y tocaba las
castanuelas (...)” (Lobedde 2, p. 85). En dicho ambito del flamenco y de las sevillanas
afirma que, en contraposicién a otros, siempre se sintié totalmente incluida e
integrada. Por lo tanto las personas negras en los medios espafioles aparecen
mayoritariamente como africanas y como afroamericanas; en definitiva extranjeras,
muy raramente espafolas. Las representaciones exotizantes, salvajizantes vy
sexualizadas son movilizadas también en el medio publicitario espafiol. Como

ejemplos de ello, Lucia Mbomio y Desirée Bela Lobedde ponen las campanas

" Carta abierta de Maria José Ayang: http://canales.elcomercio.es/extras/documentos/carta-
maria-jose-abeng-ayang.pdf

Articulo de la Vanguardia en torno al suceso:

https://www.lavanguardia.com/vida/20160913/41260455146/pareja-sueca-obligados-devolver-

hijo-joan.html
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publicitarias de Cola Cao, Conguitos, Frigo, Navidul y Pepsi, entre otras. De igual
forma en tradiciones culturales muy arraigadas como en las cabalgatas de reyes,
donde se da la practica del blackface. Lucia Mbomio, Desirée Bela-Lobedde,
Antoinette T. Soler y Rita Bosaho apuntan cémo estas manifestaciones culturales y la
negativa a abandonarlas a pesar de las protestas de la comunidad negra espanola,

son muestra de la falta de empatia que hay en Espafia hacia la misma.

Todas estas representaciones estereotipadas tienen multitud de consecuencias
y acaban manifestandose en forma de racismo estructural, institucional, y también en
el nivel micro de las interacciones sociales diarias. Las autoras hablan de muchas de
ellas, pero aqui voy a destacar solo algunas que considero mas relevantes en el
contexto de este trabajo. En primer lugar, la ausencia de referentes reales no
estereotipados en todos los ambitos (medios de comunicacién, sistema educativo,
instituciones politicas), acaba generando la absorcion por parte de las personas
racializadas de las representaciones racistas, negativas y limitantes que sobre ellas
circulan, con graves consecuencias en la auto-percepcion, la auto-estima de las
mismas Yy, por consiguiente, en su agencia: “Yo creci en este pais (...) cuando yo era
pequefia yo vi una imagen de un montén de negros rodeando una tinaja y habian
colocado en el centro un blanco que se supone que se lo iban a comer. Y yo creci con
esa imagen teniendo miedo a personas de raza negra igual que yo, en la calle.”
(Bosaho 5). También tienen consecuencias en su salud, como pone de manifiesto
Desirée Bela-Lobedde a través de su experiencia con la estigmatizacion del pelo afro 'y
la “esclavitud estética” y el “apartheid estético” que dicha estigmatizacion genera
(Lobedde 2). La hipersexualizacién de las mujeres negras provoca también una
normalizaciéon del abuso sexual hacia las mismas (Lobedde 2), y también hace que
muchas sientan la necesidad de “masculinizarse para parecer mas serias” (Soler 1).
Asi mismo, los estereotipos de las mujeres negras como analfabetas y pasivas,
generan dinamicas de “tutelaje” o paternalistas (Sipi) por parte de las autoridades y la
sociedad general, que las re-victimizan e impiden su empoderamiento y su afirmacién
identitaria: “(...) se busca “darnos la voz”. Lo que parece que no se ve con estas forma
de tratarnos es que ya tenemos voces, tenemos discursos, tenemos historia,
simplemente se nos tiene que escuchar y ver que estamos aqui, y por supuesto no

nos vamos a ir a ninguna parte.” (Bosaho 6).

“Un problema de hombres y también de mujeres” o la invisibilidad de las
mujeres negras en el feminismo blanco espaiiol
“A diferencia de como dice Simone de Beauvoir “el problema de la mujer es un

problema de hombres”; en el caso de las mujeres negras no es exactamente asi: “el
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problema de la mujer negra es un problema de hombres y también de mujeres.” (Soler
1, p. 16)

En una sociedad que se piensa blanca como la espafiola, el propio movimiento
feminista también tiene un “sesgo blanco” (Ortega 2). En muchos sentidos, el discurso
de todas estas autoras, tal y como se manifiesta en los textos analizados, es una
respuesta al discurso feminista mainstream blanco espanol. Constituye asi un contra-
discurso, articulandose de esta forma como un auténtico discurso afrofeminista
espafol. En general todas las autoras destacan la invisibilizacion y marginalizacion
sufridas en un feminismo espanol universalizante, tanto a nivel de activismo como a
nivel de teorizacion feminista. Lo que lleva a Antoinette T.Soler a afirmar que “en la
union esta nuestra marginalidad” (Soler 1 p. 71), y a Esther (Mayoko) Ortega a
preguntar: “;feministas blancas estais dispuestas a hablar de tu a tu, sin imponer la
agenda?” (Ortega 2), asi como a ambas a afirmar que la Huelga del 8 de Marzo, hasta
ahora uno de los mayores logros del feminismo mainstream espafiol, es un espacio
hostil para las personas racializadas. Esther (Mayoko) Ortega también senala
rotundamente el clasismo del movimiento feminista espafiol, que de nuevo se reflejaria
en la Huelga del 8-M y que se imbrica también con cuestiones raciales: “4,qué mujeres
negras afro, afrodescendientes, pueden hacer esta huelga, mas alla de tu, yo y unas
cuantas amigas mas? Para las mujeres negras, afro y afrodescendientes, no tener
papeles y, por consiguiente, no poder tener un contrato laboral, aunque estén
trabajando, supone una actualizacion del régimen de plantacion de la época de la
esclavitud. Es decir, la dinamica y el pensamiento sobre la huelga, parten de un lugar
que resulta muy problematico.” (Ortega 2). Antoinette T. Soler también se refiere a
este clasismo cuando habla de una falta de sororidad y responsabilidad reales de las
mujeres blancas de clase media-alta con respecto al resto de mujeres (Soler 1 p 80.)
Igualmente, la autora también critica la polarizacién entre hombres y mujeres creada
por el feminismo blanco en nombre de la primacia de la lucha contra la violencia de
género sobre las otras luchas, y considera que esto “no es beneficioso para nosotras”
(Soler 1, p. 59).

Esther (Mayoko) Ortega también sefala la hegemonia heteronormativa dentro
del movimiento feminista espafnol y se pregunta, “la mujer lesbiana y negra ¢no es
mujer?” (Ortega 3). La invisibilidad de las personas “disidentes sexuales racializades”
(Ortega 2) en Espana se manifiesta segun Esther (Mayoko) Ortega en el movimiento
feminista mainstream, pero también se ha manifestado en el pasado reciente en el
movimiento antirracista (Ortega 3) debido al predominio de ciertas actitudes machistas

y homofdbicas, asi como en el movimiento LGTBI, donde los hombres homosexuales
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de clase media tienen una posicion hegemoénica. En el caso de las disidentes sexuales
racializades, mas que los estereotipos, lo que predomina es una ausencia total de

representacion, la inexistencia (Ortega).

Por otro lado, Antoinette T. Soler, Esther (Mayoko) Ortega y Lucia Mbomio
sefalan la apropiacion e instrumentalizacion que el feminismo blanco ha hecho del
término “interseccionalidad” de la académica negra Kimberlé Crenshaw. Segun sus
experiencias, la adopcion de “interseccional” como etiqueta le ha permitido al
feminismo blanco darse una imagen de feminismo que acepta la diversidad, cuando la
realidad sigue siendo la invisibilidad de las mujeres no blancas en el movimiento. Por
otro lado, destacan cémo “interseccional” ha pasado a usarse como etiqueta general
para designar a todos los feminismos que no parten de las mujeres blancas,
homogeneizandolas y otreizandolas. Las autoras expresan la necesidad de que el
feminismo espafiol mainstream se relativice a si mismo reconociéndose como
feminismo blanco y no como feminismo universal o feminismo “a secas”: “no me gusta
que las mujeres blancas puedan ser a secas y a las que no lo somos nos tengan que
poner apellido” (Mbomio 1). A nivel de produccion de teoria feminista, Antoinette T.
Soler senala cdmo en Espafia hay un “academicismo invisibilizante de las mujeres
negras y el saber producido por ellas” (Soler 1 p. 14). Esto permite que se teorice
sobre feminismos negros sin las mujeres negras, que se teorice sin encarnar ni
comprender sobre lo que se teoriza, y, por tanto, que se produzca conocimiento sin
valor real de transformacion social lo que acabaria incrementando las dinamicas de
objetivacion de las mujeres negras. En definitiva, se le achaca al feminismo blanco
espanol una falta de auto-critica: “; Por qué cuesta tanto que el feminismo blanco haga

un analisis claro y rotundo sobre el privilegio?” (Soler 1 p. 78)

Todo lo anterior viene a dar en el argumento de que las mujeres blancas
occidentales se han apropiado del feminismo, a pesar de que, como apuntan Remei
Sipi y Lucia Mbomio, las mujeres hayan luchado siempre en todos los lugares:
“Cuando yo pongo el acento en el feminismo negro es porque mis compafieras de
aqui, del norte, en debates, creen que han inventado el feminismo. En Africa ha habido
feminismo siempre, aunque no tenga el nombre de "feminismo". Mi madre, mis
hermanas, mis tias, mi abuela... ya eran feministas, (...).” (Sipi 1). Por tanto, segun
Remei Sipi, se puede hablar de feminismo negro o de afrofeminismo desde que las
mujeres negras existen y luchan por justicia y derechos. En el contexto espafiol, el
afrofeminismo tampoco es algo reciente, como lo encarna ella misma y lo sefiala
también Esther (Mayoko) Ortega. Por lo general, cuando en Espafa se habla de

afrofeminismo, se tiende a pensar mas en contextos como el norteamericano, y en
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todo caso, a aplicar las teorizaciones y conceptos producidos en dicho contexto, al
contexto espafiol; frente a esto, Esther (Mayoko) Ortega (Ortega 2) se pregunta: “;qué
relacion tiene cualquier tipo de esos afrofeminismos [norteamericanos, africanos]
conmigo y con mi practica politica, vital en tanto que mujer negra, afro, de Méstoles,
madrilefia, dentro de un ente que se llama Estado espafol, con una tradicion de
negacion de la negritud y de no usar siquiera la palabra raza porque se piensa que
evitando utilizar el término, el racismo desaparece o no existe?”. También existe un
reduccionismo a la hora de hablar del afrofeminismo, siendo que dicho movimiento
recoge en su seno las mas diversas situaciones y necesidades, y por tanto habria que
hablar de “afrofeminismos”, en plural (Ortega 2). Remei Sipi, asi lo deja claro cuando
afirma: “Mis necesidades no son las mismas que las de las compafieras que estan en
el servicio doméstico, ni las de la companera que esta en la prostitucion, ni la de la
companera que esta como okupa, ni la de las mamas que luchan para que sus hijos
puedan escolarizarse en escuelas que no sean guetos.” (Sipi 1). Y pese a declarar
recurrentemente que el feminismo es, meramente, “aquel fendmeno que lucha por los
derechos de las mujeres” y que por tanto no hay diferencias de fondo entre unos y
otros, Remei Sipi afirma que es necesario utilizar etiquetas diferenciadoras para
designar los diferentes feminismos, y también los diferentes afrofeminismos, inclusive
dentro de Espafa, ya que parten de realidades distintas y, por tanto, los objetivos

también varian en muchas ocasiones.

4.2. Auto-designaciones
Como reaccion a las experiencias y estereotipos analizados y destacados en el

apartado anterior, estas pensadoras movilizan una serie de auto-designaciones, entre
las que considero que se destacan aquellas relativas a la pertenencia nacional,
aquellas relativas a la raza y el género, y aquellas ligadas al activismo politico. A

continuacion las explico.

Auto-designaciones relacionadas con la cuestiéon nacional y territorial

“Si eres un espafol blanco heterosexual de clase media o clase alta, que no ha salido
de las cuatro paredes que consideras Espafia en tu pufetera vida, o solo lo has hecho
de vacaciones, la identidad no es importante, seguramente. Para muchas de nosotras,
hoy en dia, que esas identidades nos han sido negadas, adquieren un peso sin igual”
(Ortega 4). Asi, esta negacién es el punto de partida de la busqueda identitaria y la
construccion —en gran parte deconstructiva- de una identidad que dé cuenta de las
luchas del grupo y abra espacios para la auto-representacion, la agencia y la

pertenencia.
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En este sentido, Antoinette T. Soler se declara como “mujer negra, cubana y
espafola” (Soler 1 p. 13), poniendo de relieve su doble pertenencia nacional. Eso si,
esta doble pertenencia nacional es secundaria. La primera fuente de identificacion es
“mujer negra” que en si, aunque no se refiera explicitamente a lo territorial, pero si
habla de ello, al relativizarlo, trascenderlo y apuntar a una identidad trans-nacional que
tiene una significacion primaria independientemente de la variacion del contexto
nacional. Esta misma referencia lata cumple la identificacion como mujer afro, si bien
haciendo referencia especificamente al continente africano a través de la
ancestralidad. En otro momento, Antoinette T. Soler también se define como “mujer
negra e inmigrante” (Soler 1 p. 28), lo que apunta a la complejidad de la identificacion
nacional, y hace referencia a una historia de movimiento. Esta identificacion puede
leerse también como muestra de la resistencia que ese territorio al que se llegé -

Espafa- opone a una completa identificacion con el mismo.

En este sentido de movimiento y de referencia a una comunidad transnacional
repartida por diferentes territorios en el mundo, Rita Bosaho se reconoce como mujer
negra perteneciente a la “diversa comunidad africana y afrodescendiente” y, por tanto,
a la diaspora africana, como “comunidad transnacional a la que pertenecemos”:
“‘debemos mirar hacia las luchas que se estan llevando a cabo en el continente
africano, en las diasporas africanas, los afrodescendientes en Europa, en
Latinoamérica, Centroamérica y Estados Unidos, (...) por ello lo local debemos mirarlo
con una gran amplitud.” (Bosaho 6). Para Rita Bosaho, pertenecer a la diaspora
africana global significa que “Somos potencia, somos ancestralidad, somos lucha”
(Bosaho 6). Esta identificacion supra-territorial y trascendente de lo nacional, no le
impide identificarse claramente como espafiola y alicantina (Bosaho 6) y mas
especificamente, como “hispano-guineana”. Esta es de nuevo una referencia nacional
doble, en cuanto nacida en Guinea Ecuatorial y llegada a Espafia a muy temprana

edad, lo que hace que sienta que “culturalmente soy espafiola”.

También identificAndose claramente y por encima de todo como mujer negra
perteneciente a la comunidad afro o afrodescendiente, Esther (Mayoko) Ortega tiene
como lugar de referencia identitaria el territorio inmediato: su pueblo, Méstoles. No se
identifica de manera significativa con su ciudad de nacimiento —y a la que pertenece
Mostoles- que es Madrid, ni con Espafia: “Nunca he pasado por ser de un sitio como
Madrid que es donde yo naci y donde he crecido y donde habito. No me causa
desasosiego porque mi sentimiento de identidad no va por ahi, va a las cosas mas
cercanas. Por eso también digo que soy de Méstoles, es el territorio de los afectos, de

tus vivencias.” (Ortega 1). A parte de esta identidad local, Esther (Mayoko) Ortega
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destaca la importancia que la ancestralidad tiene en la definicion de su identidad.
Dicha ancestralidad le otorga dos fuentes de referencia identitaria. En primer lugar, la
guineana: “Mi padre procedente de lo que hoy es Guinea Ecuatorial, pais colonizado
por Espafa, negado, por cierto, que tampoco aparece en los libros de historia.”
(Ortega 4). Esta ancestralidad también esta presente en el nombre en lengua ndowé
que su abuela guineana le puso, Mayoko, también negado por el estado espaiiol,
debido a lo cual ella lo utiliza entre paréntesis. En segundo lugar, la andaluza, blanca y
republicana, identidad también disidente en el seno del nacionalismo espariol: “Esther
es el nombre que me puso mi mama andaluza, blanca, espafola” (Ortega 4) / “(...) de
mi madre, de origen andaluz e hija de represaliados de la Guerra Civil.” (Ortega 4).
Estas ancestralidades diferentes pero igualmente disidentes y negadas de una u otra
forma en Espafa, junto a la experiencia de extranjerizacion constante, hacen que
Esther (Mayoko) Ortega no se auto-designe como espanola: “Me es francamente dificil

identificarme con una ficcion llamada “Espana” (Ortega 4).

Desirée Bela-Lobedde se declara como espafiola y catalana, nacida en
Barcelona. Si bien explica como estas auto-designaciones han sido fruto de su
“cabezoneria”, porque en todo momento la sociedad las ha puesto en duda. Ella
reivindica su identidad espafola no solo en relacién a su propio nacimiento, sino en
relacion a la historia de colonialismo espafol en Guinea Ecuatorial, que convierte a
sus ancestros guineanos también en espanoles: “Mis padres también son espafoles
(...). Y si nos remontamos hasta 1778 en el linaje de mi familia, todos mis ancestros
eran espanoles. Es lo que tiene que la familia sea de Guinea Ecuatorial.” (Lobedde 2,
p. 21) Sus padres pertenecen al pueblo bubi (Lobedde 2, p. 21), pero Desirée Bela-
Lobedde afirma que Guinea Ecuatorial tiene un peso practicamente inexistente en su
propia identidad, debido a su relacién con sus padres y a la propia relacion de estos
con Guinea. A pesar de su identificacion con Espafia y Catalufia, afirma como cada
vez mas, al igual que Esther (Mayoko) Ortega, y debido al cuestionamiento constante
de su identidad espafiola y catalana por parte de la sociedad, su fuente preferente de
identificacion a nivel territorial es su pueblo, Vilanova i la Geltrd (Lobedde 1). Sin
embargo, “mujer negra” es por encima de todo la referencia identitaria privilegiada, en
base a la cual, Desirée Bela-Lobedde también se auto-designa como
“afrodescendiente” y como “perteneciente a la comunidad africana y afrodescendiente

espafola”.

En cuanto a Lucia Mbomio, ella escoge reconocerse conscientemente en una
doble identidad nacional, como guineana y espafiola: “Al final, los hijos de los que

migran, somos un poco hijos del camino, ni de aqui ni de alli. Yo he decidido
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reconocerme en ambas tierras, porque soy suya y ellas son mias” (Mbomio 3). Sin
embargo relata como su identificacién no siempre fue asi: “durante mucho tiempo me
senti solo guineana y asi me identificaba si me preguntaban” (Mbomio 4). Esto se
debia a la desafeccidon que sentia en torno a Espafia después de tanta extranjerizacion
sufrida a causa del color de su piel. Dentro de cada una de estas identidades
nacionales hace referencia a pertenencias territoriales/culturales menores. Asi, por el
lado guineano habla de la etnia Fang como “mi etnia” (Mbomio 3), y por el lado
espafiol, se reconoce como madrilefia, pero sobre todo como de Alcorcoén, su pueblo:
“me identifico como alguien de Alcorcon: en mi barrio estoy en casa, tengo un nombre
y no me hacen tantas preguntas.” (Mbomio 3). Sentirse en casa en su barrio, es lo que
le hace preferir esta fuente de identificacién territorial sobre las otras, y es lo que ella
ha denominado como “barrionalismo”: “(...) una percepcion de la patria como algo
mucho mas aprehensible desde un punto de vista territorial y que hace alusion al lugar
donde yo tengo mis recuerdos, donde pasé mi infancia.” (Mbomio 4). Esta actitud
“barrionalista” seria, segun ella, contrapuesta a la pertenencia transnacional —también
alternativa a la nacional- que propone el afropolitanismo de Taiye Selasi para los
miembros de la diaspora africana. Lucia Mbomio ve en el discurso afropolitano un
claro sesgo clasista: “(...) no todo el mundo puede pertenecer a todas esas patrias
maravillosas ni tiene el dinero para viajar y sentirse en casa en infinidad de lugares.
Por eso, me quedo con lo del “barrionalismo”. No hace falta tener dinero para sentirte
de tu barrio.” (Mbomio 4) Finalmente sefala que recientemente también ha
comenzado a identificarse como afrodescendiente, sobre todo a sabiendas del poder

que tiene dicha identificacion en determinados contextos (Mbomio 2).

Remei Sipi, por su parte, no se nombra explicitamente como espafiola. Si se
nombra explicitamente como guineana, y sobre todo como bubi, la que parece ser una
de sus referencias identitarias mas fuertes; también hace alguna referencia a su
identidad catalana, que esta presente en su propio nombre. Remei Sipi declara: “yo
soy de aqui [Catalufa] y soy de alli [Guinea Ecuatorial]”. Remei Sipi afirma que se
encaja en una doble identidad por “ser mujer africana en occidente”, lo que ella define
en estos términos: “estoy muy contenta de ser africana en Occidente, porque he vivido
50 afos aqui, pero cuando hago la reflexion pienso: “Ostras Remei, no sé si has tenido
suerte porque te tambaleas entre dos identidades. Las mujeres africanas que estamos
aqui tenemos un doble trabajo: estas aqui, tienes que intentar trabajar tu identidad
catalana, pero al mismo tiempo, cuando vas a Africa, te ven como una mujer africana

6

‘evolucionada’™(Sipi 3). Remei Sipi también se auto-designa como perteneciente a la

“primera generacién de la diaspora” y utiliza el lenguaje migratorio para auto-

64



designarse a pesar de llevar mas de 50 afos viviendo en Espafa, lo que prueba
implicitamente la interiorizacion de la extranjerizacion con la que la sociedad espafiola
la ha marcado tanto a ella como a la siguiente generacion: “Después resulta que
hemos parido aqui, tenemos hijos aqui, y esos hijos tienen problemas con la “sociedad
receptora”; yo nunca digo “acogedora”, yo digo “receptora” (Sipi 4). Sin embargo, a
pesar de no saber hasta cuando una persona es considerada migrante, Remei Sipi
afirma que a ella, esta designacion no le molesta (Sipi 2). La extranjerizacion no le
afecta tanto como a la generacion de afrodescendientes porque su referencia
identitaria se halla fuertemente anclada en el continente africano. Y es que ella, por

encima de todo, se auto-designa como “mujer africana” o “dona africana” (en catalan).

Auto-designaciones ligadas a la cuestidon de raza y género

"Yo cuando me levanto de la cama soy negra, y cuando me acuesto, soy negra, y
cuando deje de tener los focos porque soy diputada, porque tengo que tener una gran
responsabilidad, seguiré teniendo la responsabilidad de luchar contra todo tipo de

racismo” (Bosaho 5)

Esta frase de Rita Bosaho refleja la irreductibilidad con la que estas
pensadoras se identifican, antes de todo como “mujer negra”. La fuerza de esta
identificacion no viene de una creencia esencialista en la misma, o de la creencia de
existencia bioloégica de las razas, pero si de la constatacion, a través de sus
experiencias, de que las razas a nivel social si existen y tienen graves consecuencias:

“Ser una mujer negra e inmigrante nos hace menos mujer” (Soler 1, p. 28).

En este sentido Desirée Bela-Lobedde y Esther (Mayoko) Ortega hablan de la
primera vez en que alguien les gritd “jNegra!” y de como eso supuso un vuelco
identitario, una toma de conciencia: “Desde bien pequefias nos sefalan y nos dicen
“negra” en un sentido despectivo, creo que en esto coincido con muchas personas afro
y afrodescendientes, por eso, la toma de conciencia de la negritud fue, para mi, la
primera” (Ortega 2). También Lucia Mbomio, poniendo de manifiesto el
funcionamiento de las dinamicas de colorismo, sefiala que, a pesar de ser consciente
de su parte espafnola blanca, y de que cuando iba a Guinea Ecuatorial le decian
“blanca” al haber transcurrido la mayor parte de su experiencia vital en Espafa, su
posicionamiento identitario es inevitablemente negro: “Cuando yo era pequena, aqui,
si no eras blanca, eras negra. (...) Como a muchas personas en Espafia, me han
dicho que me vaya a Africa cuando me he quejado de algo que no estuviera bien o por
tener opiniones que a algunas personas no les han cuadrado.” (Mbomio 2). Desirée

Bela-Lobedde por su parte, expresa el peso de lo racial en una sociedad
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mayoritariamente blanca: “Vivir siendo mujer ya tiene un peso, pero vivir en una
sociedad mayoritariamente blanca no siéndolo, para mi tiene un peso muchisimo mas
grande que hace que desde pequefia tengas que estar explicando, justificandote y
defendiéndote de un montén de cosas sin saber muy bien por qué ni como” (Lobedde
1). Remei Sipi, si bien se define mayoritariamente como mujer africana, guineana y/o
bubi, rindiendo cuentas de su origen, también lo hace como “mujer negra” en
ocasiones, resaltando este caracter irreductible de la raza, a pesar de la gran
diversidad de vivencias, necesidades y objetivos de las mujeres negras: “hay
realidades distintas: pero hay un punto comun que es el tema género y es el tema

étnico: ser negra, en segun qué espacios en Europa, sigue siendo dificil.” (Sipi 3).

Por tanto, a lo largo de su vida, se enfrentan a procesos de racializacion que
les vienen de fuera, desde la sociedad y que condicionan sus experiencias. Es por ello
que Esther (Mayoko) Ortega, Lucia Mbomio, Antoinette T. Soler, Desirée Bela-
Lobedde y Rita Bosaho se auto-designan también como “mujeres racializadas”. Estas
designaciones externas llevan a un proceso de toma de conciencia, como apuntaba
Esther (Mayoko) Ortega, por el cual acaban re-apropiandose de las mismas categorias
de identificacion que la sociedad les habia impuesto. Asi queda reflejado de manera
significativa en el relato pormenorizado que Desirée Bela-Lobedde hace de todas las
vivencias traumaticas en relacion a su pelo afro y a su proceso de aceptacion del
mismo, como punta del iceberg de un proceso mas profundo de aceptacion identitaria
a través de la descolonizacion del cuerpo: “sentir que una acepta por fin sus
caracteristicas y sus rasgos identitarios, y decide volver a lucir su cabello natural.”
(Lobedde 2, p. 141). Esta toma de conciencia significa reconocer la condicién de
victima y, al mismo tiempo, la fuerza que reside en la propia historia de lucha personal
y colectiva, algo que tanto Lucia Mbomio como Esther (Mayoko) Ortega hacen citando
ambas a Audre Lorde: “ser mujer negra en Espafia significa que somos fuertes y
poderosas porque, como decia Audre Lorde, no esperaban que sobreviviésemos, pero
lo hemos hecho, lo hacemos cada dia.” (Ortega 2). Todo esto lleva a que la auto-
identificacion como “mujer negra” sea asumida por ellas en buena medida como una
identidad politica: “Mi identidad si que hace que me reivindique mucho como persona
negra para, no sé, intentar normalizar, y que al final no tenga que reivindicarme como
persona negra porque ya se trata a la comunidad o a las personas racializadas de otra

manera.” (Lobedde 1)

Para todas ellas, ademas de irreductible, la identidad de género y la racial son
indisociables: “Lo que destacaria yo a la hora de definirme pues es que soy mujer y

SOy hegra, y es como un binomio: no primero ser negra y luego ser mujer ni al revés.”
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(Lobedde 1). A este binomio Esther (Mayoko) Ortega le afiade un tercer componente,
también indisociable, que es la orientacion sexual: “Ser mujer negra y lesbiana son
caracteristicas de mi identidad indisoluble” (Ortega 3). Asi, se define como “mujer
negra y lesbiana”, “bollera’ disidente sexual’, “disidente sexual racializada” o “bollera
disidente sexual’; pero siempre bollera o lesbiana, nunca LGTBI, que considera un
término invisibilizante y hegemonico. Esther (Mayoko) Ortega siente que esta
condicion de mujer negra y lesbiana la confina a un espacio mas alld de de los
estereotipos, que es la ausencia de representacion; condicion a la que alude

recurriendo a Donna Haraway para definirse como “otra inapropiable”.

Todas hacen hincapié en mayor o menor medida en la gran diversidad de
realidades y experiencias que hay en el colectivo de mujeres negras, dentro del cual
ellas ocupan una posicion de privilegio, sobre todo por tener documentos de identidad
espafoles y europeos, pero también debido al colorismo- como pone de manifiesto
Lucia Mbomio- y a su alto nivel educativo. Remei Sipi no se posiciona explicitamente
como mujer privilegiada si bien si hace hincapié en que las necesidades son muy
diversas y que por ser “mujer africana en occidente” también goza de un estatus
diferente. Igualmente, ella se identifica como “mujer africana, migrante y pobre”: “Mi
mayor fuente de inspiracién viene dada por intentar desterrar topicos sobre nosotras,
las mujeres africanas, migrantes y pobres” (Sipi 2). Habla también, en relacion a la
generacion afrodescendiente sobre como, aunque dicha generacion tenga problemas
identitarios, tiene documentos de identidad espafioles garantizados por nacimiento,
cosa por la cual mujeres como ella tuvieron que luchar mucho en su momento. Por
otro lado, si bien afirma que no se puede hablar de mujer sino de mujeres africanas,
como “mujer africana” marca algunas diferencias con respecto a la “mujer occidental”,
como la responsabilidad familiar y comunitaria: “ser mujer africana es ser mujer en
primer lugar, pero es ser mujer de una comunidad grande. Las mujeres africanas,
sobre todo las que vivimos fuera, no tenemos la posibilidad de desconectar y formar
una familia pequefa” (Sipi 3). Esto la hace definirse como “matriarca” de su propia
familia (Sipi 3). También afirma que aunque ambos grupos de mujeres luchan por
adquirir derechos, sus realidades son muy diferentes, puesto que ellas, como mujeres
africanas, se ven en la necesidad de reivindicar derechos que en occidente hace

tiempo ya estan garantizados (Sipi 3).

Tanto Remei Sipi como Antoinette T. Soler se definen como “inmigrantes” en

ocasiones, y esta ultima también se identifica como “persona diversa”, pero sobre

% “Bollera” o “bollo” es una forma coloquial y usualmente despectiva de llamar a las personas

lesbianas en Espafia. La autora se re-apropia este término de forma politica.
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todo, como “mujer afro”. Mujer afro, o mujer afrodescendiente es otra de las
identificaciones ampliamente compartida por estas mujeres, a excepcion de Remei
Sipi. Con respecto a este aspecto identitario de mujer afro, Rita Bosaho sefiala cémo
para ella ha sido una designacion reciente fruto del contacto con la comunidad: “Tras
mi llegada al Congreso empecé a participar en actividades, reuniones y encuentros
organizados por diferentes asociaciones y entidades de la comunidad africana y
afrodescendiente de Madrid. Comencé a conocer y, sobre todo, a reconocerme, a
indagar en mis recuerdos de juventud. Estos meses de compartir y trabajar junto a
todas ellas ha sido una toma de conciencia, que no todo el mundo ha entendido. Ellas
y ellos si” (Bosaho 2). Afro y afrodescendiente es una identificacion utilizada siempre
en referencia a la comunidad afro y afrodescendiente espafola, y por tanto muestra la
gran importancia de la comunidad en la deconstruccion y en la reelaboracién

identitaria de sus miembros.

Por ultimo, para Antoinette T. Soler, Rita Bosaho y Desirée Bela-Lobedde, su
condicion de “madres” también es una fuerte referencia identitaria. Desirée Bela-
Lobedde sefiala que la maternidad fue un punto de inflexion puesto que la hizo
cuestionarse de forma mas profunda su propia manera de posicionarse como mujer
negra en el mundo y cédmo esta podria impactar mas o menos positivamente en la

formacion identitaria de sus hijas, también mujeres negras.

Auto-designaciones ligadas al activismo politico

Las principales auto-designaciones en relacién al activismo politico discurren por el
ambito del afrofeminismo y del feminismo negro. Asi, Antoinette T. Soler se identifica
como “feminista negra” y como “afrofeminista”, identidades politicas a las que afirma
que llegd después de la creacién de su comunidad online “Afroféminas” y a medida
que se fue topando con las contradicciones sociales de ser mujer negra en Espana,
que fueron “el caldo de cultivo para teorizar, redefinir y, en definitiva, actualizar el
Feminismo Negro en estos contextos” (Soler 1 p. 14). Es, por tanto una feminista
negra o afrofeminista que se situa y piensa desde el contexto espafiol. Siguiendo la
tradicién de las feministas negras, también se declara como "tedrica-activista”. En la
misma linea, Lucia Mbomio se reconoce como “activista afrofeminista”: “Primero
comencé como activista afro y después me uni al feminismo. Con el tiempo me he
dado cuenta que es imposible separar una causa de la otra porque ambas estan
unidas” (Mbomio 1). Su identidad de periodista también resulta relevante en este
ambito, debido a su manera de concebirla como prolongacion de su activismo: “al
principio, yo lo llevaba un poco por separado: por un lado el tema del activismo y por

otro, el tema del periodismo, pero llegé un momento en el que me di cuenta de que,
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precisamente por la imagen que transmiten los medios de comunicacion sobre la
poblacién africana y afrodescendiente, era necesario empezar a transformar desde
donde yo trabajo.” (Mbomio 4). Rita Bosaho se define como antirracista y feminista y
también como “mujer diputada, africana, afrodescendiente, negra” (Bosaho 6), ligando
de esta forma su actividad y posicionamiento politico en el parlamento espafiol con su
condicion de mujer negra afrodescendiente. Ademas afirma que su identidad politica
esta marcada por el bagaje dictatorial de su pais de origen, Guinea Ecuatorial:
“Politicamente estoy marcada por la situacion de mi pais de origen, donde no hay

democracia.”

Por su parte Desirée Bela-Lobedde no se encuentra del todo comoda
definiéndose como feminista negra: “dicen que hablo de feminismo negro. Yo no sé si
catalogarlo asi. En un plano mucho mas practico, me limito a decir (...) que hablo de
temas que me interesan y/o me afectan. Nada mas.” (Lobedde 2). En cambio se auto-
denomina “activista estética”, al enfocar su labor de concienciacion y cuidado del pelo
afro a través de internet, como un acto de reivindicacion politica de la dignidad de los
cuerpos negros: “Y se me hace necesario amar mi cabello porque este, al igual que el
cuerpo, es politica. Como mujeres negras que somos, somos territorios politicos. Hago
activismo cada vez que salgo a la calle, porque lo llevo en la piel y en el pelo”
(Lobedde 2, p. 146).

Al igual que Antoinette T. Soler, Esther (Mayoko) Ortega se posiciona como
activista y teorica en el siguiente orden: “activista, investigadora y docente”. Esto es
debido a que fue su activismo el que le llevé a la investigacion, lo que finalmente
desembocd en docencia en los temas de género, sexualidades, raza “y puntos
suspensivos”. Por el lado del activismo, se define como “activista antirracista, feminista
y bollo” y en los ultimos anos “afrofeminista”. “Una de las cosas maravillosas que he
encontrado en los Ultimos tres afios es poder activarme en los espacios afro y
juntarme con una cantidad de hermanas increibles. Con ellas, estamos pensando un
feminismo otro, desde lo negro, un afrofeminismo” (Ortega 2). Destaca la importancia
de la contextualizacién del activismo y del pensamiento, al igual que lo hace Antoinette
T. Soler, lo que la lleva a encuadrar su identidad afrofeminista claramente en el

contexto esparniol.

Finalmente, Remei Sipi, en consonancia con su auto-designacion,
mayoritariamente como “mujer africana”, también se designa a nivel politico de forma
mayoritaria como “feminista africana”, si bien también lo hace en ocasiones como

“feminista” o “activista feminista” a secas, y también hace referencia al feminismo
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negro, como estrategia para apuntar tanto la invisibilidad de las mujeres negras en el
movimiento feminista mainstream, como la apropiacion por parte de las mujeres
occidentales del movimiento feminista en general. Por eso ella se centra en las luchas
de las mujeres africanas y afirma: “Hay costumbres muy patriarcales [en Africa] pero
también hay maneras de actuar que son muy feministas, en el caso de las bubis
somos matrilineales, las mujeres “cuentan” en el espacio doméstico, la palabra de la
mujer se escucha, aunque en el espacio publico es el hombre el que manda, pero ya
hay cultura feminista.” Asi, y como medio de ejercer su activismo feminista centrado en
las mujeres africanas, se erige y define como escritora y como editora que da voz a las

mujeres africanas.

En definitiva lo que he intentado hacer aqui ha sido un ejercicio artificial de
diseccion y organizacion de las diferentes referencias identitarias a las que aluden las
autoras en sus discursos, para intentar comprender mejor como se articulan. Sin
embargo, las propias autoras entienden todas esas identidades como inseparables las
unas de las otras, multiples y siempre en construccion y transformacion: “Toda tu vida
estas en un proceso de deconstruccion de tu identidad. Se ha de construir desde esas
diferentes aristas que forman parte de mi, y ademas: cada dia le sumo mas.” (Ortega
4). Afirmar la complejidad y de la propia identidad adquiere caracter politico en un
contexto social que al racializarlas, las deshumaniza, reduciéndolas Uunicamente a su
condicion de mujeres negras y a los limitados y caricaturescos estereotipos asociados
a las mismas: “Soy una mujer negra, soy hija de Obbatala, estudié filosofia y me gusta
la musica clasica. Soy todo eso y mas. Negar mi complejidad, nuestra complejidad es
insistir en dominarnos en nombre de un supuesto espiritu civilizado” (Soler 1, p. 26). Y
en palabras de Lucia Mbomio: “Soy ambas cosas [feminista y racializada] y muchas

mas, como todo el mundo” (Mbomio 1).

Para Rita Bosaho *“alicantina, sanitaria, madre, licenciada en historia,
compafera, hermana, mujer negra, y desde hace tres afos diputada del grupo Unidos
Podemos- En Comu Podem” (Bosaho 6), el hecho de ser personas con multiples
identidades debe ser un motivo de orgullo para los miembros de la comunidad africana
y afrodescendiente espafola, a pesar de que la sociedad espafola no sea una
sociedad donde, en términos generales, se aprecie la diferencia. Es esta dificultad de
ser diferente en una sociedad que niega la diferencia, a la que alude Esther (Mayoko)
Ortega cuando se define como “otra inapropiable”, o cuando nombrando a Audre
Lorde, afirma la dificultad que supone “vivir en la encrucijada de las diferencias”, y a

pesar de la cual “algunas nos negamos a dejar de ocupar esa posicién, una posicion
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que lejos de ser algo natural, es sin duda una posicion politica, una posicion politica

frente a la hetero-designacion” (Ortega 3).

4.3. Estrategias
A consecuencia de sus experiencias de exclusién y a traves de las auto-designaciones

con que responden a dichas experiencias, estas mujeres se posicionan de una manera
especifica en el contexto socio-politico, desplegando acciones y estrategias e
incidiendo sobre la realidad social de una manera determinada. Son muchas y
variadas las acciones y estrategias que se reflejan en sus discursos, sin embargo
considero que pueden ser organizadas en cuatro categorias que van desde las
estrategias mas a nivel intra-grupal a las estrategias visibles en el espacio socio-
politico general. Dichas categorias son: crear espacios propios; construir teoria propia;

visibilizar(se) y representar(se); y ocupar los espacios de representacion general.

Crear espacios propios

Ante la invisibilidad y la exclusién sufrida en la sociedad y también en los diferentes
espacios de activismo, especialmente en el movimiento feminista mainstream espanol,
Antoinette T. Soler adopta como estrategia explicita “dejar de estar presente en
espacios agresivos con la Diversidad” (Soler 1 p. 89) y apunta a la necesidad de como
colectivo afrofemenino, separarse: “La diversidad necesita espacio, tiempo de analisis.
Necesita mirarse, criticarse, crecer y eso no es posible si estamos todo el tiempo
fusionados, perdiendo todas nuestras cualidades y por tanto nuestra posibilidad de
autoanalizarnos” (Soler 1, p. 52). Esto esta en la base de la decisién histérica del
colectivo de Afroféminas, comunidad online que ella dirige, de no sumarse a las
huelgas feministas del 8-M en Espafa. Aunque Remei Sipi, al igual que Rita Bosaho,
si apoya la huelga feminista — pero ya no participa por su edad-, también aboga por
una separacion estratégica: “yo creo que no son las mujeres del norte las que tienen
que incluir las reivindicaciones de las mujeres inmigrantes. Creo que las mujeres
inmigrantes tienen que crear una plataforma, trabajarla y después buscar caminos
donde se encuentren con el colectivo autéctono”. Esto fue lo que ella hizo con la
creacion de la pionera asociacion de mujeres africanas en Espafa E’'Waiso Ipola
(“Mujer Levantate” en bubi) en los afos 90; creaba asi un espacio propio primero para
las mujeres bubis y después para mujeres africanas en general, que no lo encontraban
ni en el movimiento feminista blanco ni en el asociacionismo africano de entonces.
Estos espacios son espacios en los que se encuentran referentes, se deconstruye y
después se construye la propia identidad. Por ejemplo, el espacio afrofeminista de
Conciencia Afro en Madrid del que Esther (Mayoko) Ortega participa: “no es un

espacio de autoayuda, pero si de cuidado, auto-cuidado, desde todo eso que nos
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causa dolor por la posicién en la que se nos ha situado, pero también desde la
fortaleza” (Ortega 2). En este ambito las autoras también debaten el tema del

“

victimismo. Remei Sipi afirma: “si tengo alguna aportacion a éstos colectivos
[colectivos feministas negros], es que por favor huyan de la auto-victimizacion y se
reafirmen en sus derechos como mujeres” (Sipi 2). Sin embargo, tanto para Antoinette
T. Soler como para Lucia Mbomio, el reconocimiento como victima, si bien no debe
ser lugar de residencia, si constituye una fase necesaria y normal de la toma de
conciencia. Lucia Mbomio lo define como “estrategias a dos niveles: ‘exorcismo’ y
‘construccion” (Mbomio 3). Antoinette T. Soler, si bien se reconocia en el pasado
como victima y comprende a quienes estdn en ese momento, hoy en dia pone el
acento en que la estrategia de las mujeres racializadas debe ser por encima de todo la
independencia econémica y el avance en los derechos sin esperar a que la sociedad

se los otorgue (Soler 1 p. 60).

Desirée Bela-Lobedde también habla de la importancia de la comunidad,
especialmente de mujeres negras, para reaccionar a la construccion identitaria que de
ellas se hace y deconstruir los estereotipos asimilados con respecto a ellas mismas y a
otros colectivos afro. Aqui radica para ella la importancia de construirse en comun:
“Tiendo a hablar de “comunidad” cuando hablo de personas africanas o afro-
descendientes porque frente al “ellos” (...) es lo que siento que necesito que
construyamos, porque dentro de esa comunidad yo me construyo constantemente a
nivel identitario” (Lobedde 1). Es desde estos espacios y con estos referentes que
Desirée Bela- Lobedde consigue llevar a cabo en casa una labor de concienciacion y
refuerzo de la identidad y autoestima de sus hijas. Esther (Mayoko) Ortega también
destaca la importancia de la comunidad para destruir estereotipos: “Creo que parte de
nuestro trabajo es confrontar la blanquitud y, por tanto, al feminismo blanco. Lo que
pasa es que a mi, hacerlo de forma individual ni me seduce ni me sugiere, ni lo voy a
hacer. (...) es una tarea que tenemos que hacer como colectivo” (Ortega 2). Esta
accion comunitaria esta patente, en cualquier caso, en la forma en que
constantemente se citan las unas a las otras en sus textos y entrevistas, se prologan
los libros unas a otras, y en la forma en que los discursos de unas se hacen presentes
en los de las otras. También en la manera de construir en red sus campafas de
concienciacion; es algo a lo que Lucia Mbomio hace referencia explicita cuando habla,
por ejemplo, sobre la campafia que hicieron contra la publicidad de Cola Cao (Mbomio
3).
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Generar teoria propia

De la separacion y la reflexion surge la posibilidad de creacién de una nueva teoria,
que abre a su vez nuevas posibilidades de accién transformadora. Para posibilitar esta
accion transformadora, todas de una forma u otra, asumen como estrategia la
teorizacién desde el cuerpo, desde el pelo, desde la sexualidad, desde la emocion,
desde la cotidianidad, desde la propia experiencia vivida de exclusion: “porque si el
afrofeminismo tiene algo es que siempre se expresa desde ahi, desde la experiencia
vivida que nos pasa por el cuerpo” (Ortega 2). Se posicionan asi de manera genuina
en la tradicion epistemologica de pensamiento-accién y de reconocimiento del sujeto
que teoriza propias del feminismo negro. Hablar y teorizar siempre en primera en
persona, desde la relativizacion constante y desde el propio contexto y con los propios
conceptos: “no deberiamos conformarnos soélo con importar conceptos y soluciones
sino que es preciso avanzar, detenernos en nuestra realidad y acabar de darnos
cuenta de que lo que funciona en EEUU o en Francia no tiene porqué funcionar en
Espana” (Soler 1, p. 53). Esther (Mayoko) Ortega también pone de relieve la
necesidad de contextualizar, y la forma en que tomd conciencia de que reproducir el
pensamiento feminista de las autoras afroamericanas no le era utii como mujer
afroespafiola: “empecé a pensar qué tenia eso que ver conmigo y qué diferencia habia
entre que yo hablara de eso o lo hiciera cualquier otra feminista blanca o marrén que
se hubiese leido algunos libros. A partir de ahi, se me empezaron a pasar por la
cabeza dos cuestiones: cuales son las bases de los afrofeminismos y de donde parten
todos. Basicamente, son reflexiones desde la experiencia de la racializacion en los
diferentes contextos” (Ortega 2). Expresion de esta estrategia de contextualizacion y
conversion de la teoria en fuerza transformadora del propio contexto, es el activismo
académico de Esther (Mayoko) Ortega y su apuesta por la utilizacion de nuevos
conceptos; la labor de contextualizacion que Antoinette T. Soler hace en su libro; el
“barrionalismo” de Lucia Mbomio en oposicion al “afropolitanismo” de Selasi; el propio
libro de Desirée Bela-Lobedde sobre ser mujer negra en Espafia; el libro de Lucia
Mbomio sobre la primera generacion de mujeres blancas espafiolas que se casaron
hombres negros en plena dictadura franquista; asi como la labor editorial de Remei
Sipi y su lucha por proporcionar a través de su experiencia activista en Espafia un

referente contextualizado para las nuevas generaciones de afrodescendientes.

Visibilizar(se) y representar(se)
Frente a la invisibilizacion y a la estereotipacion, la estrategia recurrente de estas
mujeres es en primer lugar la creacion de espacios tanto fisicos como virtuales donde

tomar directamente la palabra y representarse a si mismas frente a la ciudadania.
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Dentro de esta légica estan los talleres organizados por Antoinette T. Soler para dar
voz a mujeres racializadas (Soler 1, p. 73), las Jornadas de Afrodescendencia
organizadas también por Antoinette T. Soler en Zaragoza (Soler 1, p. 73) y la
participacion en espacios como Afro Conciencia en Madrid y Black Barcelona. El
activismo a través de las redes sociales y la creacién de espacios online propios es
una estrategia muy utilizada por la mayoria de ellas, erigiéndose internet como foro
que ofrece posibilidades de contrarrestar la estereotipacion y el racismo de los medios
de comunicacion convencionales: “Se trata de que creemos nuestros propios medios y
nuestros propios recursos, porque nadie mejor que nosotras mismas, como mujeres
negras, sabemos qué necesitamos” (Lobedde 2, p. 126). La comunidad online
Afroféminas creada por Antoinette T. Soler, es buen ejemplo de ello, habiéndose
convertido en la mayor comunidad online de mujeres afrofeministas hispanohablantes.
También lo es el blog Negra Flor de Desirée Bela-Lobedde donde despliega
principalmente su activismo estético, y su colaboracion en la magazine online feminista
Locas del Corio. De igual forma, el canal de youtube de Lucia Mbomio Nadie nos ha
dado vela en este entierro donde realiza entrevistas a personas afroespanolas sobre el
tema identitario en Espana, la magazine online Negrxs de la que es co-fundadora o
sus colaboraciones en la revista feminista online Pikara y en Afroféminas. En cuanto al
activismo en redes sociales destacan las campanias virales iniciadas por ellas mismas

contra el blackface de Alcoy y contra la publicidad de Cola Cao.

En todos estos espacios propios, alternativos, dan visibilidad a las
experiencias, opiniones, pensamiento, trabajo y eventos realizados por la heterogénea
comunidad afroespafola, y especialmente, por las mujeres pertenecientes a esa
comunidad. En este sentido destaca la actividad de Lucia Mbomio entrevistando a
dichas mujeres y publicando las entrevistas en varios medios diferentes: “Tengo que
sacar fuera sus historias porque si no las cuento yo, las cuentan otros y transforman o
deforman nuestra realidad. Entrevistarles es dar a conocer la realidad de muchas
mujeres negras muy preparadas y capaces que tienen un discurso heterogéneo que
se sale del estereotipo racista o sexista que por desgracia percibe la sociedad.
Entrevistarlas es hacerlas importantes” (Mbomio 1). De hecho, varias de las
entrevistas analizadas en este trabajo fueron realizadas por ella. Sin embargo, esta
labor de visibilizacién de la comunidad no discurre tan solo por internet, sino que es el
objetivo de la propia publicacion de sus libros: Ser mujer negra en Espafa de Desirée
Bela-Lobedde (2018), Viviendo en modo Afroféminas de Antoinette T. Soler (2018),
Las que se atrevieron de Lucia Mbomio (2017), Barbarismos Queer y otras brujulas

(2017) de Esther (Mayoko) Ortega, o Mujeres africanas: Mas alla del tépico de la
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jovialidad (2018) de Remei Sipi. Para Remei Sipi, precisamente su labor como
escritora y como editora (Ediciones Mey) hace mas de 15 afios, esta completamente
dedicada a la visibilizacion, en este caso, de autoras y de feministas africanas; ha
editado unos 20 libros (Sipi 2).

A través de toda esta labor de visibilizacion por diferentes medios y en
diferentes espacios, buscan crear referentes femeninos negros frente a la ausencia o
la estereotipacion de los existentes: “Creo que las mujeres negras llegamos ya hace
algunos afios a un punto en el que decidimos que teniamos que empezar a crear
nuestros propios referentes y nuestra propia comunidad de mujeres negras, bellas,
inteligentes, con iniciativa...y con el cabello natural” (Lobedde 2, p. 124). Sin embargo,
para Lucia Mbomio, las mujeres que entrevista no constituyen referentes solo para la
comunidad negra sino que por sus historias y por su trabajo lo son para la sociedad
entera. Igualmente ella aboga no solo por visibilizar referentes hacia el futuro y para
las proximas generaciones sino también por la necesidad de recuperar los referentes
pasados, es decir, las luchas de las madres, abuelas y bisabuelas de las mujeres
afroespafiolas, de las que no hay registros: “quiza, deberiamos recuperar un aspecto
importante de nuestra africanidad y recurrir a la tradicion oral, preguntar a nuestros
mayores, a nuestras abuelas, tias, etc. que son andénimas para infinidad de personas,

pero que seguro que podriamos aprender un montén de ellas (...)” (Mbomio 3).

Ocupar los espacios de representacion general y trabajar desde ellos

“(...) [Dlesde mi punto de vista la lucha se debe diversificar. No vamos a ganar solo
en la calle. (...) Debemos conquistar los espacios que se perciben como legitimados
(... (Soler 1, p. 85). Esta conquista de los espacios legitimados o espacios de
representacién general permite de nuevo generar referentes para las personas negras,
en especial las jovenes, y generar conciencia social en torno al racismo, el feminismo,
los estereotipos y la historia colonial de Espafa. Dichos espacios legitimados son las
escuelas, la Universidad, los medios de comunicacién publicos y las instituciones
politicas, entre otros. Ejemplos de esta ocupacion de espacios para generar
conciencia en torno a los temas que preocupan al afrofeminismo son: los talleres
educativos en diversos foros ofrecidos por Antoinette T. Soler; el periodismo activista
que lleva a cabo Lucia Mbomio, que por ser una reconocida periodista de Television
Espanola (TVE) acaba teniendo mas impacto y visibilidad aunque su trabajo en dicha
television no discurra por los temas raciales; también sus numerosas charlas en foros
como la Universidad o el espacio TEDx Manzanares sobre el papel de los medios de
comunicacion en la reproduccién de estereotipos raciales y sexuales; y el activismo

académico de Esther (Mayoko) Ortega a través de la investigacion y docencia

75



universitaria en temas de raza, genero y sexualidades. En cuanto a la ocupacion de
las instituciones politicas, Rita Bosaho, como primera diputada negra de la democracia
espafola, ocupa un lugar estratégico para la comunidad africana y afrodescendiente
espafola. Historiadora y profesional de la salud, pertenece a diversas comisiones en el
Congreso: Igualdad, Trabajo, Migraciones y Seguridad Social; Sanidad, Consumo y
Bienestar Social; Cooperacion Internacional y Asuntos Exteriores y también forma
parte del Intergrupo Parlamentario sobre Guinea Ecuatorial, donde reclama la deuda
histérica que Espafia tiene con Guinea Ecuatorial y el compromiso que por lo tanto
debe adoptar en materia de derechos humanos en dicho pais (Bosaho 2). Desde ese
ambito, ha generado un fuerte compromiso con la lucha antirracista y feminista y con
el reconocimiento de la comunidad africana y afrodescendiente espanola a todo nivel:
“Apuntar desde espacios de poder y de repercusion publica la “africanidad” de Espafia,
y denunciar el racismo del pais presente por ejemplo en la invisibilidad de los
colectivos racializados en el sistema educativo tanto a nivel escolar como a nivel
universitario, asi como en movimientos politicos a favor de la igualdad, como el
feminismo” (Bosaho 1). Ademas de todas las otras labores en consonancia con los
objetivos de su partido —-Podemos-, lucha por la aplicacion en Espafna de las medidas
recogidas en el marco del Decenio de la Afrodescendencia, por el desarrollo de las
PNLs ' ya existentes que se refieren a la comunidad afro, y por sacar adelante una
ley de reconocimiento de la comunidad africana y afrodescendiente en Espafia
(Bosaho 6). Ademas es consciente de lo que su mera presencia en la maxima
institucion de representacion politica del estado supone a nivel simbdlico para las
personas racializadas: “El poder de lo simbdlico sirve para transformar realidades, ver
a una mujer afro diputada es una manera de mandarle un mensaje al imaginario
racista que nos asigna lugares subalternos, es enviarle un mensaje a esa poblacion
migrante que se ve, de alguna manera, representada, es —y para mi es lo mas
importante— ser una referente para los nifios no blancos y las nifias no blancas,
nacidos o criados en este pais (...)” (Bosaho 2). Ademas de poder ser un referente
positivo para las personas racializadas en Esparia, considera que su presencia supone
una actualizacion de las instituciones con respecto a la realidad desde hace tiempo
diversa de la sociedad: “Aqui hay minorias étnicas que estamos aportando desde hace
mucho tiempo con nuestros impuestos para que se genere un nivel mayor de bienestar
social. Que estemos en el Parlamento, en las instituciones o en empresas es

simplemente un reflejo de lo que esta pasando socialmente” (Bosaho 3).

'® Proposiciones No de Ley
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4.4. Visiones de futuro
En las estrategias y acciones analizadas, se revelan visiones de futuro o utopias
realizables. A través de estas visiones de futuro se condensan y expresan todos los

vectores anteriores.

En primer lugar, un deseo compartido por todas ellas es la descolonizacion de
la educacion espanola a todos los niveles. Es ahi donde “se ha de ganar la batalla”
(Soler 1 p. 73). En especial, la inclusién de la historia colonial de Espafa, sobre todo
en Guinea Ecuatorial, en torno a la que “hay un nivel de negacion tal que se ensefia
que las ultimas colonias espafiolas fueron Cuba, Puerto Rico y Filipinas, y Guinea da
igual” (Mbomio 6). También su papel central en la trata transatlantica de personas
esclavizadas y la presencia de personas negras en territorio espafol desde hace
siglos: “Si se hablase en profundidad sobre la colonizacion, seria percibida como el
capitulo horrible y vergonzante que fue y no se seguiria pensando en que los
espafoles fueron esa gente super buena que fue a evangelizar a los salvajes de
allende los mares. No, contémoslo todo y contémoslo bien para que podamos
entender que Espana es el resultado de la mezcla desde hace siglos (...) Es necesario
que a nivel educativo se repare todo ese racismo institucional en el que vivimos todos
los dias” (Lobedde 2 p. 170). Por tanto, un reconocimiento de la diversidad étnico-
racial del pais. Esta descolonizacién epistemoldgica posibilitaria el abandono de las
tradiciones culturales racistas o de los elementos racistas presentes en ellas, otra de
las utopias realizables que se deducen de los discursos de las autoras. Dicha
descolonizacion de la educacion también pasa por la Universidad, y por la
“construccién de un nuevo academicismo” (Soler 1) que no instrumentalice a las
mujeres negras y a su conocimiento. Seria un academicismo unificador de teoria y
practica: “Si logramos fundir el espiritu académico con la vitalidad y conocimiento de la

activista, muchas cosas cambiarian en este pais y para bien” (Soler 1).

La descolonizacion epistemolégica de Esparia lleva a la segunda gran utopia
realizable compartida: una sociedad post-colonial en la que las personas negras
espafnolas no se sentirian excluidas ni tendrian problemas identitarios: “yo diria que
estamos, y somos de aqui. ¢ Qué les parece si jugamos a hacerlo real?” (Mbomio 5).
En palabras de Rita Bosaho: “Que nuestras nifias y niflos no se sientan extrafios en su
propia casa” (Bosaho 6). Para Remei Sipi esto significa que la generacion de sus hijos
consiga resolver sus problemas identitarios, pero también que la poblacion inmigrante
en Espafia, en especial las mujeres, sea reconocida e integrada, y por tanto que

mejore su autoestima y se empodere (Sipi 1).
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Las autoras también proyectan en el futuro unos medios de comunicacion
descolonizados. Y con ello, desean que haya referentes reales, diversos y positivos
para las proximas generaciones de mujeres afrodescendientes en Espafia: “es
importante que los nifios negros y las nifias negras espafolas que nacen aqui tienen
que tener referentes reales que no les asusten, porque eso es parte de la educacion y
del crecimiento no solamente fisico sino psicolégico también” (Bosaho 5). Lucia
Mbomio expresa la importancia de que la comunidad de mujeres afroespafiolas
consiga recuperar y restaurar su legado intangible: “el objetivo es que las que vengan
detras puedan asirse al relato que tu no tuviste, que eso les dé fuerzas para crear el
suyo, de forma que puedan enriquecer la contra-hegemonia discursiva con mas voces,
con todas las voces” (en el prélogo de Lobedde 2). En la creacién de este legado
intangible, esta incluido el deseo de generar una teoria afrofeminista espafiola
contextualizada (Soler, Ortega): “Ser punto de partida para que otras mujeres se
manifiesten y teoricen” (Soler 1 p.89). Y es en este sentido Remei Sipi expresa que le
gustaria que la generacién de mujeres afrodescendientes resolviese su busqueda
identitaria mirando hacia atras a la generacién de sus madres. Madres referentes que,
como ella, ya estan en Espafia y luchando desde las décadas anteriores, y no hacia
contextos tan distantes como el afroamericano (Sipi 3). Lo que mas satisfaccion le ha
dado en su historial de activista feminista ha sido “que algunas de las jévenes me
buscan y me piden consejo porque creen en mi trabajo” (Sipi 4). A Remei Sipi también
le gustaria hacer un relevo generacional en su labor en E'Waiso Ipola. Aunque valora
el trabajo de las hijas de esa la generacién de mujeres de E’'Waiso Ipola, en torno a
iniciativas como Afro Conciencia y Black Barcelona, no reconoce estos espacios como

espacios de continuacion del trabajo de la asociacion (Sipi 4).

Todas ellas imaginan también un feminismo blanco repensado, que sea
consciente y revise sus privilegios dejando de exportar opresién para las mujeres
racializadas, y que reconozca también las practicas feministas que desde siempre
llevan a cabo las mujeres africanas y afrodescendientes en todos los lugares en los
que estan. Ya dentro del afrofeminismo, Esther (Mayoko) Ortega desea “poder pensar
el feminismo negro y el afrofeminismo en comun y sintiendo que las disidencias

sexuales son respetadas” (Ortega 2).

A nivel de las instituciones politicas de representacion es especialmente
importante el discurso de Rita Bosaho, que gira en torno al reconocimiento y la justicia
social para la comunidad afro de Espafia. Su discurso, manifiestamente politico por ser
el de una diputada en funciones, refleja las utopias politicas de manera explicita. En

sus palabras en las Jornadas Afro del Congreso concibe en el futuro “unos espacios
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de representacion politica que sean reflejo fiel de nuestra sociedad diversa”, y también
“el reconocimiento de las personas pertenecientes a la comunidad africana y
afrodescendiente como sujetos politicos” en el pais. En relaciéon con Guinea
Ecuatorial, desea que Espafia asuma su deuda historica colonial con el pais y se
comprometa a mantener relaciones politicas con el mismo en términos de derechos
humanos y democracia y no solo en términos economicos, como es el caso en la

actualidad (Bosaho 4).
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4.5. Perfiles afrofeministas identificados en los discursos.

En el analisis realizado se advierte la existencia de diferentes afrofeminismos en el
propio discurso de las seis pensadoras escogidas, que vehiculan diferentes
experiencias, diferentes maneras de entenderse y articularse como mujeres africanas
o afroespafiolas negras en el contexto espanol, y diferentes objetivos. Hay una gran
variedad de matices en los discursos de cada una, asi como un gran numero de
continuidades y puntos comunes. Por encima de dichos matices y continuidades se
advierten tres articulaciones identitarias principales: un afrofeminismo ligado a la
africanidad y a la migracion, un afrofeminismo ligado a la negritud, y por ultimo, un
afrofeminismo queer. El primero estaria representado principalmente en el discurso de
Remei Sipi. El segundo lo estaria principalmente en los discursos de Lucia Mbomio,
de Desirée Bela-Lobedde y Esther (Mayoko) Ortega. El tercero estaria claramente
representado en el discurso de Esther (Mayoko) Ortega. Como posiciones que
participan de elementos presentes tanto en el primero como en el segundo discurso,

considero que se encuentran los discursos de Rita Bosaho y de Antoinette T. Soler.

Afrofeminismo ligado a la Africanidad y a la Migracion.

Este primer tipo seria un afrofeminismo anclado explicitamente en una historia
personal directa —versus familiar o ancestral- de migracion. En el caso de Remei Sipi,
se trata de un afrofeminismo pensado desde la condicidon de mujer perteneciente a la
“primera generacion de la diaspora africana” o a la primera generacion de inmigrantes
africanas —y en este caso, guineanas, y bubis - en Espafa. La referencia identitaria
mas clara en este discurso es la tierra y la nacionalidad de origen —“mujer africana”,
“mujer africana en occidente”, “guineana”, “bubi”, y también “feminista africana”, a
pesar de llevar mas de 50 afios viviendo y desarrollando su vida en Espafa. Esta
referencia identitaria a Africa, Guinea Ecuatorial y a la etnia bubi, prevalece claramente
en el discurso de Remei Sipi sobre las identificaciones de “mujer negra”, y de “mujer
afrodescendiente”. El lenguaje y los conceptos migratorios son predominantes a la
hora de definir la realidad y de auto-definirse, y los objetivos de lucha estan muy
ligados a la africanidad, al feminismo en Africa, a la cooperacion y el desarrollo, al
tema del retorno al pais de origen, a las causas politicas del pais de origen y a la
preservacion de la cultura de origen en el contexto espanol. En relacién a la vida en
Espana, los objetivos de lucha presentes en este discurso estan mas relacionados con
el estatus de inmigrante y la igualdad: el estatus juridico de residencia, de ciudadania,
los derechos basicos para si y para los hijos, y la visibilidad y superacion de
estereotipos discriminatorios y paternalistas en relacion a las mujeres inmigrantes

africanas.
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En este discurso son importantes también la idea de retorno y la situacion de
los hijos. En cuanto al primero, si bien era un objetivo personal y asociativo central de
la generaciéon de Remei Sipi, actualmente es visto como un objetivo utépico, y que en
cualquier caso no es un objetivo para las nuevas generaciones, nacidas en Espafia:
“los jovenes, a diferencia de sus padres, estan trabajando para afianzarse en la
sociedad espafiola. La maleta, como sus padres, ya no esta preparada, y esto es buen
sintoma porque lucharan a fin de ser reconocidos como ciudadanos de primera.” (Sipi
5, p. 94). Ademas, también sefiala como la pertenencia étnica de origen, factor de
division importante para su generacion que fue extrapolado al contexto espafiol, ya no
lo es para sus hijos, a los que ella se refiere como “segunda generacion” (Sipi 5, p.
95). A pesar de senalar la ventaja que supone, entre otras, tener documentos
espafioles y los derechos a ellos aparejados garantizados desde el nacimiento —cosa
que su generacién no tuvo, llegando inclusive a tener estatus de apatridas por un
tiempo tras la descolonizacién de Guinea Ecuatorial- Remei Sipi no deja de reconocer
la problematica diferencial que enfrenta esta segunda generacion en relacién a la
suya, como los problemas identitarios, y los estereotipos que les impiden integrarse en
la sociedad espafiola y en el mercado laboral espafiol a pesar de tener la misma
formacion que cualquier joven espafol. En este sentido la autora afirma: “no estan
siendo medidos por el mismo rasero. (...). En Espafia, son inmigrantes negros y esto
tiene su peaje. Hemos observado que la salida de muchos de ellos es intentar
encontrar trabajo acorde con su formaciéon en los paises europeos que ya tienen
cultura de la diversidad. Inglaterra, Francia, Holanda e incluso Alemania, estan siendo
paises donde nuestros hijos estan realizandose laboralmente. Algunos trabajos que
podian realizar en Guinea, o en Africa, estdn copados por europeos que van a
cooperar. Ellos en Africa son cooperantes mientras que nuestros hijos en Europa son

inmigrantes.” (Sipi 5, p. 99).

Este discurso se ha ido desarrollando en el marco de una historia asociativa
especifica. En su libro Inmigracion y Género (2004), Remei Sipi destaca el pionerismo
del colectivo guineano en cuanto al asociacionismo de grupos africanos en Espafia
(Sipi 5, p. 72), lo que tiene sentido, habida cuenta de la dominacién colonial de Espana
en Guinea Ecuatorial hasta 1968 que explicaria una mas antigua presencia de
guineanos en Espafa y la consiguiente necesidad de organizarse politicamente en
dicho contexto. Segun Remei Sipi, la primera asociacion de africanos legalizada en la
Espana democratica, fue la asociacion Riebapua, fundada en 1978 por guineanos
pertenecientes a la étnia bubi, y que desde su fundacion ha tenido dos mujeres en la

presidencia (Sipi 5 p. 72). Como expresa Remei Sipi en varias ocasiones en los
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documentos analizados, en un principio las mujeres tenian un papel muy secundario
dentro de este asociacionismo, reservandoseles protagonismo tan solo en el ambito
culinario a la hora de preparacion de fiestas asociativas, y no permitiéndoseles la
implementacién de las estrategias asociativas a pesar de haber estado presentes en
los trabajos internos de formulacion y construccion de las mismas. Esto llevd a un
grupo de nueve mujeres bubis residentes en Barcelona, entre las que se encontraba
ella misma, a unirse para crear una asociacion solo de mujeres, desde la cual poder
hacer reivindicaciones en relacién a los derechos de sus hijos nacidos en Espafia, y en
relacion a su propia condicion especifica de mujeres inmigrantes (Sipi 6). Asi nacio la
asociacion E’'Waiso Ipola (“mujer levantate” en lengua bubi) exponente de lo que he
denominado afrofeminismo ligado a la migracién y a la africanidad, y pionera en el
asociacionismo de mujeres africanas en Espana. Nacié en noviembre de 1991 con una
vocacion de apertura a todas las mujeres de origen guineano independientemente de
su etnia, a pesar de ser una asociacion fundada por bubis y de mayoria bubi (Sipi 5).
En palabras de la autora: “La idea de formar una asociacién de mujeres surgié de
forma espontanea, ante la incoherencia politica y social que estamos viviendo las
guineanas, que impide regresar a Guinea a quienes asi lo quieren, o vivir dignamente
en Espana, sin que se nos considere ciudadanas de segunda categoria.” (Sipi 5, p. 73-
74). Por tanto, se trata de un discurso que oscila entre la idea de retorno a Guinea
Ecuatorial, perfilada cada vez mas como una utopia por la situacién politica y

econdmica del pais, y la lucha por la integracién en Espana.

En cuanto a los objetivos de las mujeres de la asociacion, en su libro
Inmigracién y Género (2004) Remei Sipi destaca: la vertiente cultural “centrada en el
fomento y estudio de culturas minoritarias, como la nuestra, que estan poco
estudiadas”; la vertiente social “que pretende prestar servicios asistenciales” a los
colectivos representados en la asociacion; y la cooperacién con otras entidades “en
cuyos objetivos se contemple tanto la integracion mujeres inmigrantes de origen no
comunitario, como la realizacion de programas de desarrollo en sus paises de origen
(Sipi 5, p. 74). En relacioén a la vertiente social y asistencial en Espafia, los principales
objetivos son: trabajar por el empoderamiento y la autonomia personal de las mujeres
y por su insercion laboral; hacer frente a los problemas identitarios, de escolaridad
etc., enfrentados por sus hijos en el pais; y trabajar para posibilitar el retorno a Guinea
Ecuatorial, en especial el de las mujeres guineanas que vinieron a Espafa a formarse

y ya han recibido dicha formacién (Sipi 6).

E’Waiso Ipola ha ganado visibilidad y su propio lugar en espacios de mujeres

en Cataluha como Ca la Dona, lo que segun Remei Sipi “ha permitido que mujeres de
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otras procedencias, filipinas, magrebies o latinoamericanas y, cdmo no, mujeres
catalanas, unamos esfuerzos para formular reivindicaciones comunes como mujeres
inmigrantes o, simplemente, como mujeres.” (Sipi 5 p. 74). Remei Sipi también dirige
una Federacion de Asociaciones de mujeres africanas en Espafa y ademas trabaja en
conjunto con una red de colectivos de mujeres inmigrantes (no solo africanas) en
Cataluia (Sipi 6).

Por otro lado, mas alla de E’'Waiso Ipola como asociacion femenina, en 1994 se
fundo La Plataforma, por parte de 20 mujeres y 4 hombres guineanos pertenecientes a
diferentes asociaciones, entre ellas E’'Waiso Ipola, y que “tenia como unica finalidad
apoyar economicamente a los grupos del interior de Guinea Ecuatorial que trabajaban
en pro del estado de bienestar de los mas desfavorecidos” y que financiaba
actividades socioculturales y politicas, entre ellas algunas del Movimiento de
Autodeterminacion del Pueblo Bubi” (MAIB) (Sipi 5, p. 77). Ademas, sin ser una
asociacion ligada al feminismo y a la causa de las mujeres, la estructura de La
Plataforma estaba controlada por mujeres y funcionaba de forma horizontal (Sipi 5,
p.77). Por todo ello, y segun Remei Sipi “Todo el mundo nos tildaba de revolucionarias
aunque jamas se habld de partidos politicos ni de movimiento alguno” (Sipi 5, p. 78).
Sin embargo, después del presunto intento de golpe de estado perpetrado por un
grupo de bubis contra el dictador de Guinea Ecuatorial, Teodoro Obiang, en 1998, La
Plataforma se fue desintegrando, por el miedo de muchas de las socias a que se las
tuviera por revolucionarias y a que eso pusiera en causa la vida de sus familiares en
Guinea Ecuatorial. Remei Sipi afirma que esta “coyuntura fue aprovechada por
nuestros detractores, hombres en su mayoria, que nunca celebraron la iniciativa de
unas mujeres, que habian llegado a crear un grupo poderoso, respetado en el interior,
mas que en Espana, e hicieron lo imposible para que sus mujeres y sus hermanas
abandonaran el grupo, inculcando un miedo inexistente, desde la éptica de algunos
como yo.” (Sipi 5, p. 79). Tras la caida de la Plataforma se siguieron creando diversas
asociaciones y grupos de apoyo a la causa bubi y en general, grupos pro-derechos

humanos en Guinea Ecuatorial, que perviven hasta la actualidad (Sipi 5, p. 81).

En el devenir de toda esta historia asociativa y mas alla de la asociacion E’
Waiso Ipola, Remei Sipi destaca como en términos generales las mujeres son mayoria

dentro del asociacionismo africano en Espana (Sipi 5, p. 72).

Afrofeminismo ligado a la Negritud y a la Afrodescendencia.
Este afrofeminismo esta ligado al reconocimiento de la condicién de “mujer negra”

como eje identitario y politico central, apareciendo en los discursos de las autoras
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siempre integrado en un conjunto identitario y politico mas vasto: la comunidad
africana y afrodescendiente espafiola, de la que todas se declaran integrantes. Este
afrofeminismo esta claramente expuesto en los discursos de Lucia Mbomio, Desirée
Bela-Lobedde, y Esther (Mayoko) Ortega, y también en buena medida- aunque con
matices diferentes- en el discurso de Antoinette T. Soler. “Afrodescendiente” es una
designacion asumida y ampliamente utilizada en este discurso, en los que términos
propios del discurso migratorio como por ejemplo “segunda generacion” son
desterrados por considerarse que ahondan en la extranjerizacion de las personas a las
que se refieren. Si bien el término “afrodescendiente” remite a una historia diaspérica
que tiene como punto de referencia primario “Africa”, no es incompatible con las
identificaciones como “espafolas”, “madrilefias”, o “barrionalistas” de cada una de las
pensadoras, anadiendo a dicha identidad nacional/territorial, el elemento racial. Este
es claramente el discurso de las afrodescendientes nacidas en Espafa, que se
enfrentan a las contradicciones sociales de un pais (su pais) que las considera como
extranjeras, y cuyo movimiento feminista de corte blanco y burgués las invisibiliza y

discrimina como mujeres.

En consonancia con lo anterior, este discurso afrofeminista hace mucho
hincapié€, por un lado, en la deconstrucciéon de las identidades nacionales desde un
punto de vista colonial, denunciando el desconocimiento y la ocultacién que se da en
Espafa en relacion al pasado imperial y colonial, y especificamente a la colonizacion
de Guinea Ecuatorial. Unido a esto, cobra papel central la construccion identitaria
como mujeres afrodescendientes espanolas. Por otro lado, también forma una parte
muy importante de este discurso la critica al feminismo blanco mainstream en Espafia,

teniéndolo muchas veces como contraparte principal de su argumentacion.

En cuanto al marco asociativo de este discurso, actualmente proliferan los
espacios y las actividades donde se construye y reproduce este discurso afrofeminista
afrodescendiente o ligado a la negritud. De entre ellos destacan el “Espacio
Afroconciencia-Grupo de pensamiento y accion colectiva” radicado en el Matadero de
Madrid, que surge a raiz del Festival Afroconciencia de 2016. La intencion de dicho
espacio es “construir un vinculo que empodere a los y las afrodescendientes como

actores sociales de su propia transformacién.” "’

Frente a la invisibilidad y los
obstaculos a la participacion politica y social de la comunidad africana y

afrodescendiente espafola, el Espacio Afroconciencia se propone crear actividades

' Ficha del Espacio Afroconciencia- Grupo de pensamiento y accidn colectiva en la pagina web del
centro cultural Matadero de Madrid, disponible en:
http://www.mataderomadrid.org/ficha/6032/espacio-afroconciencia.html
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culturales, artisticas y sociales que reviertan esta situacion, a la vez que “fortalezcan el
vinculo entre la propia comunidad (inter-generacional, a través del proceso politico-
participativo), y la cada vez mas inter-étnica sociedad espafiola.”’® Las principales
lineas de accion del Espacio Afro-Conciencia son la transferencia de conocimiento, el
desarrollo de proyectos, y la visibilidad, el reconocimiento y el empoderamiento. '
Este Espacio, como se ha dicho, nacidé del Festival AfroConciencia Madrid, también
realizado anualmente en el espacio cultural Matadero de Madrid, y que aglutina
“conciertos, talleres, charlas, debates politicos y actividades en torno a la gastronomia,
la literatura, el emprendimiento, la fotografia o la identidad, que tiene como objetivo
generar comunidad, favorecer un espacio de reivindicacion cultural y cohesion,
promocionando la presencia institucional y la visibilidad del colectivo.” *° Ademas es un
evento de entrada libre que no esta dirigido exclusivamente a los afrodescendientes
sino a la ciudadania en general. Antes del Festival AfroConciencia, la comunidad
africana y afrodescendiente en Espafa ya venia realizando encuentros y eventos, si
bien no en formato de festival ni con el apoyo de una institucién cultural como el
Matadero. Tal y como se refleja en la pagina web del Matadero, el Festival surge de
los grupos de trabajo y pensamiento de educacion disruptiva y de estéticas
decoloniales, que ya estaban activos en el Matadero desde 2012. Actividades
predecesoras, en las que se gestd el embrion de este Festival fueron por ejemplo
“Each One Teach One: jornadas de la cultura afrodescendiente” (en junio de 2013) ',
o el evento Afropowered de Ana Cebrian (2015-2016).%

En Barcelona encontramos un espacio similar al Festival Afroconciencia de
Madrid: Black Barcelona, evento anual que en 2019 ha celebrado su cuarta edicién. La
idea de este evento partié de las activistas afrofeministas Silvia Albert y Deborah
Ekoka a raiz del encuentro Afropowered en el Matadero de Madrid. 2 Black Barcelona
es “un espacio para la visibilizacion, el reconocimiento y el encuentro de la comunidad
afrodescendiente, africana y aliados a través de diferentes actividades literarias,

teatrales, musicales, gastronémicas o de moda.” * Entre los principales objetivos del

*® Ibid.

* Ibid.

 Ibid.

! Ibid.

22 “Black Barcelona, tejiendo comunidad con voz propia” Entrevista a Silvia Albert y Deborah Ekoka
realizada por Victor Serri y publicada el 19/11/2917 en El Salto. Disponible en:
https://www.elsaltodiario.com/espana-no-es-solo-blanca/black-barcelona-tejiendo-comunidad-con-voz-
propia

% Ibid.

** Informacion del evento en la pagina del MACBA (Museu d’Art Contemporani de Barcelona):
https://www.macba.cat/es/black-barcelona
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evento estan: dar visibilidad al colectivo afrodescendiente en diversos contextos,
impulsar iniciativas afro, y dar a conocer al publico general las problematicas a las que
se enfrenta dicho colectivo.?® En paralelo también se creé en 2017 la asociacion
Hibiscus, grupo cerrado solo para afros y de corte afro-feminista.? Las promotoras de
este evento, afirman que estan en contacto con las personas y colectivos que llevan
décadas abriendo camino para la causa en Espafa, como Remei Sipi y E'Waiso Ipola,
el movimiento panafricanista espafiol y Abuy Nfubea de FOJA, entre otros.?” Si bien su
activismo esta tomando rumbos bastante diferenciados a los que emprendieron estos

colectivos, reconocen que beben de todo este legado anterior de lucha.

Por ultimo en la construccion y propagacion de estos discursos afrofeministas
esta siendo esencial la comunidad virtual Afroféminas, creada por Antoinette T. Soler a
su llegada a Espafa, y que hoy en dia se erige como la mayor plataforma
afrofemenina de mujeres hispanohablantes del mundo, aglutinando a mujeres afro de
Espana y de toda América Latina. En un principio fue creada por Antoinette T. Soler
como herramienta de empoderamiento personal frente a las contradicciones sociales a
las que como mujer negra se enfrenté en Espafia desde su llegada de Cuba, su pais
de origen. Poco a poco, se convirtié en una plataforma Feminista Negra, “un espacio
de empoderamiento, de visibilizacidon de muchas voces femeninas, de emprendimiento
y de construccion del afrofeminismo espafiol”, creando conocimiento afrofemenino en
espanol, lo que es importante frente al predominio de este tipo de informacion en
lengua inglesa y francesa (Soler 1). En la pagina de Afroféminas se pueden encontrar
multitud de entrevistas a mujeres afro referentes en el mundo hispano, realizadas
también por mujeres afro, testimonios, entradas sobre sexualidad, salud y pelo afro,
articulos de opinién, entradas sobre literatura e historia afro, entradas sobre
Feminismos, educacion y cultura, actualidad y denuncia, activismo estético y afro-
reflexion. 2 Ademas, el equipo de Afroféminas también imparte diversos talleres
presenciales de concienciacion y divulgacion sobre temas afrofeministas. Lucia
Mbomio es colaboradora de esta plataforma, a través de la realizacién de entrevistas a

mujeres afroespanolas referentes, entre ellas las propias Remei Sipi, y Rita Bosaho.

% Ibid.

26 “Black Barcelona, tejiendo comunidad con voz propia” Entrevista a Silvia Albert y Deborah Ekoka
realizada por Victor Serri y publicada el 19/11/2917 en El Salto. Disponible en:
https://www.elsaltodiario.com/espana-no-es-solo-blanca/black-barcelona-tejiendo-comunidad-con-voz-
propia

? Ibid.

28 https://afrofeminas.com/
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Afrofeminismo Queer.

Este afrofeminismo aparece claramente en el discurso de Esther (Mayoko) Ortega,
que si bien se puede encuadrar también en el anterior, afade la dimensién de la
disidencia sexual vivida desde los cuerpos racializados. Este discurso supone una
profundizacion de la critica afrofeminista, se posicionandose y pensando “desde la
frontera” de las categorias sociales aceptadas: la frontera de la raza, la frontera del
género, la frontera de la inclinacion sexual. No se trata de un discurso LGTBI, pues
Esther (Mayoko) Ortega se distancia también de lo LGTBI por las hegemonias que
dicho término y movimiento también encierran, y se declara como queer, disidente
sexual, “feminista bollo” o como “bollera afro-mostolena” (Ortega 5). Todo esto hace
que su discurso sea el mas fuertemente contextualizado, critico y disidente, de entre

los discursos analizados.

Esther (Mayoko) Ortega declara que fue cuando comenzd a vivir fuera de
Espafia que asumid la auto-designacion “queer”. Para ella, lo queer es “algo
profundamente negro” (Ortega 5) y decide asumirlo como designacion-estrategia

politica. En sus propias palabras:

“(...) entiendo que a lo queer se le ha intentado despojar precisamente de su negritud,
se ha intentado hacer un ejercicio de “blanqueamiento” del término y es por eso
mismo, que reivindico lo queer como algo profundamente negro. Las personas negras
siempre hemos sido consideradas como “raras”, como “extrafias”, que son acepciones
que tiene el término queer, ademas de ser el insulto en inglés relacionado con la
sexualidad disidente. Asi que si, Ixs negrxs siempre hemos sido queer. Ademas, hay
que reivindicar una genealogia negra de las practicas que producen la reapropiacion
de ese insulto como un lugar de lucha y en el origen de esa genealogia esta Marsha P.

Johnson.” (Ortega 5).

La pensadora también hace una reivindicacién de la “sexualidad ancestral”

frente a la homogeneizacion y heternormatividad presente también en lo LGTBI:

“[1a] reivindicacion de nuestras sexualidades ancestrales es una herramienta de lucha
contra el homonacionalismo de los estados occidentales que ahora- que esta bien
blanqueado- se abanderan del discurso TLGBQ+ y se proponen como ejemplo a
seguir en Derechos Humanos. Cabria preguntarles si esos Derechos Humanos
TLGBQ+ son para todas las personas disidentes sexuales o sélo para aquellas que se

pueden enmarcar y nombrar a través de su dispositivo normalizador” (Ortega 5).
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Esther (Mayoko) Ortega relata cdmo su primera toma de conciencia fue la
racial, y después vino la feminista. Fue como feminista que comenzo6 a ser activista en
los afios de la universidad, como estudiante de historia, ante la ausencia tanto de
autoras como de personajes femeninos en el curriculum educativo. Militd en el
movimiento feminista espafiol mainstream y en su seno experimenté la exclusién por
ser mujer negra disidente sexual. Relata como en los movimientos antirracistas de los
90 y principios de los 2000 también habia una hegemonia masculina y heterosexual,
que no le permitié seguir desarrollando su activismo en dichos contextos (Ortega 2).
Por su parte, en el movimiento LGTBI también ha sufrido experiencias de racializacion
y exotizacion, y denuncia asimismo la hegemonia del elemento masculino, blanco y de
clase media en el movimiento, asi como la homogeneizacion que supone lo LGTBI
siendo que encierra realidades muy diferentes que no conviene homogeneizar. Todo
esto le llevd a abandonar todos estos espacios de activismo, que para personas como

ella eran espacios hostiles.

El espacio que le permitié construir su identidad y su activismo de una forma
segura, desde todas sus disidencias, fue la EsKalera Karakola, espacio okupado por
mujeres disidentes en el barrio de Lavapiés de Madrid. Actualmente se encuadra
dentro del movimiento afrofeminista plural que se esta tejiendo en Espafa, y mas
concretamente en el “Espacio AfroConciencia- Grupo de pensamiento y accion
colectiva” donde considera que hay espacio para construirse en comun al mismo
tiempo que son respetadas las diferencias y disidencias de cada cual (Ortega 2).
Esther (Mayoko) Ortega declara que a diferencia de hace unas décadas, hoy es
posible reconocerse como disidente sexual en la propia comunidad racializada

espanola (Ortega 5).
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Conclusiones: analisis final
En base al analisis realizado en el capitulo 4 basandome en el cuadro tedrico de los
capitulos 1y 2, y conforme a mi pregunta de investigacion, he llegado a las siguientes

conclusiones, que presento en forma de un analisis final.

En relacién al primer vector de analisis sobre las experiencias y los
estereotipos, destaca el fendmeno de la extranjerizaciéon de la raza, en palabras de
Esther (Mayoko) Ortega, y los problemas identitarios que dicha extranjerizacion
conlleva. Este fendmeno, es descrito por todas las autoras, si bien esta especialmente
presente en los discursos de la propia Esther (Mayoko) Ortega, Lucia Mbomio y
Desirée Bela-Lobedde, como mujeres afrodescendientes nacidas en Espana y cuya
referencia identitaria obvia a nivel nacional -Espafa- les es continuamente negada. El
discurso de Remei Sipi es también un testimonio revelador del foco migratorio con el
que se entiende la presencia negra en Espafa. La extranjerizacién y el predominio del
foco migratorio coinciden con los fendmenos y conceptos previamente descritos en la
literatura revisada sobre Black Europe, y constituyen una problematica diferencial en
relacion a otros contextos diaspéricos, como por ejemplo el norteamericano. Asi, a
partir de los discursos analizados y de la constatacién de la construccion de la
identidad espafnola como identidad blanca, se comprueba la eficacia también en el
contexto espanol del caracter territorial de la raza apuntado por Grada Kilomba (2010),
del concepto de racial europeanization de Theo Goldberg (2006) o de la “blanquitud”
de la narrativa europea descrita por Julia Suarez-Krabbe (2014). También de la
hegemonia del paradigma migratorio insider-outsider descrito por Nimako y Small

(2009) asi como del fendmeno nativista también descrito por estos autores.

Ademas, como se puede apreciar en el discurso de las autoras, a través de la
negacion de la raza y del racismo, Espafa ofrece su propia version de la ideologia
colorblind presente de una u otra forma en todos los paises europeos. En Espanfa, la
raza constituye un tabu social, y el racismo es un tema que cuando es tratado, solo lo
es en relacion a la poblacién inmigrante, pero no a la afrodescendiente. Otra
particularidad, que no se da en otros paises europeos, es la negacion e invisibilizacion
de la historia imperial y colonial: el papel central de Espafia en la trata de personas
esclavizadas desde el siglo X1V, asi como la negacion de su historia colonial en Africa,
especialmente en Guinea Ecuatorial, a pesar de formar parte de la historia mas
reciente del pais. Esto es indicativo de que la memoria histérica es un tema pendiente
en Espafa, y no sélo en relacion a la Guerra Civil -que es en los términos en los que
suele ser abordado dicho debate sobre la memoria en la actualidad-, sino también en

relacion a la historia colonial. Esta invisibilizacidon del colonialismo espafiol en Guinea
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Ecuatorial es remarcada de forma interesante por Desirée Bela-Lobedde cuando
refiere que, teniendo en cuenta que Guinea Ecuatorial era territorio espafiol desde
1778, no solo ella —nacida en Espafia- es espafiola, sino que todos sus ancestros
remontandose hasta ese momento, eran espanoles. Esto es a lo que hace referencia
Bhambra (2014) con el término colonial citizens, para resaltar como al tener en cuenta
la historia colonial de los paises europeos, el mapa de la ciudadania cambia

totalmente y las concepciones restringidas a nivel racial resultan aun mas artificiales.

En relacién al resto de estereotipos apuntados por las autoras, coinciden en
gran medida con los reflejados en la literatura afrofeminista general y dan cuenta de la
existencia de un sistema de representacion con origen en la ideologia imperial-
colonial. Ademas, considero que todos ellos guardan relacion entre si. Dichas
relaciones presentan diferentes grados de complejidad y merecen un estudio mas
extenso. En los estereotipos apuntados, hay una continuidad de la asociacion
negritud-africanidad-migracion-pasividad-hipersexualizacion, que da buena cuenta de
la existencia de un régimen de representacion dominante en Espafia, a nivel no solo
racial sino también sexual. Por tanto, considero que podemos hablar de un régimen de
representacion racial-sexual en Espafia, que se traduce en un contexto de gendered
racism, por el que la supremacia blanca y patriarcal esta presente en todos los niveles
de la sociedad. Aunque guarde relacion con ellos, el régimen de representacion racial-
sexual no es la mera suma de los regimenes de representacion racial y de
representacién sexual dominantes en Espana, sino que constituye un régimen en el

que lo racial y lo sexual se imbrican generando dinamicas especificas.

Por otro lado, la afirmacién de Hall recogida en el capitulo 1, segun la cual, las
personas racializadas son representadas por los regimenes raciales dominantes en
base a una serie de categorias binarias opuestas atribuyéndoseles, en muchas
ocasiones, los dos polos de dichas categorias al mismo tiempo, también queda
demostrada en los relatos analizados. Asi, los estereotipos en ellos enumerados
muestran como en Espafia se estereotipa a las mujeres negras de formas
contradictorias, representandolas como una cosa y la contraria al mismo tiempo, pero
siempre en extremos hiperbdlicos y caricaturescos: se las hipersexualiza y al mismo
tiempo se las considera “feas”; se las feminiza al extremo, y al mismo tiempo se niega
su condicién de mujer; se las considera como prototipo maternal, “paridoras”, y al
mismo tiempo, como madres ineptas; como débiles y pasivas, y al mismo tiempo

agresivas; siempre contentas y también siempre enfadadas.
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Otro tema destacado en el ambito de las experiencias es la generalizada
exclusion por parte de las mujeres blancas espafiolas y del movimiento feminista
mainstream espanol. Este fendmeno esta recogido ampliamente en la tradicion tedrica
del feminismo negro afroamericano y también de las feministas negras europeas, taly
como quedo patente en el capitulo 1. Da cuenta de la forma en que las opresiones de
raza y género se imbrican y generan una dinamica nueva de opresion y hace
referencia al sesgo blanco de la sociedad espafola en su conjunto. Dicho sesgo y
privilegio acaba estando presente también en los movimientos que nacen de esa
sociedad, aunque dichos movimientos sean, como el feminismo, pretendidamente
emancipatorios. Cuando es visto desde el punto de vista de estas autoras, el
movimiento feminista espafol presenta contradicciones importantes, que coinciden
con lo apuntado por bell hooks (1989) sobre la imposibilidad de luchar contra la

opresion si no se lucha contra todas las opresiones a la vez.

Por lo tanto: este “tercer espacio” de exclusién al que se relega a las mujeres
racializadas por el hecho de serlo, unido al fendmeno de extranjerizacion, y unido
también a la negacion de la raza, del racismo y de la historia colonial en Espania,
constituyen —a pesar de las continuidades con otros contextos diaspdricos- el contexto
particular y diferencial en que se construyen las mujeres negras espanolas. Se puede
afirmar también que las experiencias comunes como mujeres negras espafolas,
oscilan entre la estereotipacion y la invisibilidad. Es decir, entre la inclusion en un
sistema (existente pero negado) de representacion racial-sexual deshumanizante y
con origen en la ideologia colonial, y la exclusion de cualquier sistema de

representacion.

En relacién al segundo vector de analisis sobre las auto-designaciones
identitarias, creo que una de las principales cuestiones que se desprende de los
discursos de este grupo de pensadoras es que el proceso de busqueda y construccion
identitaria cobra un significado especialmente relevante para las personas cuya
identidad se ve amenazada o negada en su contexto social particular. A pesar de que
todas ellas son espafiolas, como resultado de la extranjerizacion a la que se han visto
sometidas, expresan un distanciamiento emocional generalizado con respecto a la
identidad nacional y también en gran medida con respecto a la comunitaria %
(madrilefia, catalana, etc.). Asi, sus identificaciones emocionales se articulan en torno

a una serie de “naciones alternativas” presentes en sus discursos: la Diaspora Africana

2 Espafa esta organizada territorial, administrativa y politicamente en unidades infra-estatales
llamadas Comunidades Autdnomas, que tienen atribuidas competencias legislativas y
ejecutivas, entre otras muchas. El adjetivo “comunitaria” se refiere a dichas estructuras, que
también suelen generar fuertes identificaciones identitarias a nivel infra-nacional.
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global; la Afrodescendencia; el Afrofeminismo; la propia historia de “movimiento”; la
ancestralidad; la nacionalidad y la etnia de origen o de los padres; el “barrionalismo”
de Lucia Mbomio- que también esta presente, aunque no asi denominado, en los
discursos de Esther (Mayoko) y Desirée Bela-Lobedde-; y en ultima instancia, la piel.
Asi, la categoria de “espafiola”, aunque asumida formalmente, lo es de forma bastante
desdibujada y relativizada. Es precisamente la auto-designacion de “mujer negra”, el
nucleo comun e irreductible de identificacion compartido por todas ellas a pesar de las
diferencias generacionales y experienciales que hacen que por ejemplo en el discurso
de Remei Sipi la designacioén privilegiada sea la de “mujer africana”, y “mujer bubi”.
Segun sobre todo el discurso de las afrodescendientes, ser mujer negra es lo que mas
las ha marcado y las define a nivel identitario en el contexto espanol, siendo la toma
de conciencia racial generalmente la primera, siguiéndole la toma de conciencia sobre
el género. Mujer y negra son considerados un binomio indivisible, y en el caso de
Esther (Mayoko) Ortega, trinomio: mujer, negra y lesbiana. Esto da cuenta del peso
que tienen en Espafa las representaciones raciales-sexuales con origen en la
ideologia imperial y colonial, sobre los individuos a los que interpelan. Al ser leidas
por la sociedad exclusivamente como cuerpos racializados e hipersexualizados,
utilizan esos mismos cuerpos para pensarse politicamente y construir una contra-
hegemonia discursiva. Asi se erigen frente al régimen racial-sexual dominante con
representaciones alternativas estratégicas y desestabilizadoras de los significados
imperantes. También relativizan todo aquello que es pretendidamente “universal” y lo
contextualizan: “blanco”. Como mujeres negras espafolas, y en el caso de Esther
(Mayoko) Ortega, también disidente sexual racializada, desafian la representacion
blanca, patriarcal, heteronormativa y homogénea que la Espafa “oficial” tiene de si

misma.

Esto a su vez esta en la base de la creacion de una comunidad espanola
alternativa: la comunidad africana y afrodescendiente espafiola, de la que todas se
auto-designan como miembros. Considero que la auto-designacion como miembro de
esta comunidad supone un salto cualitativo, pues indica una toma de conciencia de
grupo y un inevitable posicionamiento politico, al afirmar que Espafa es afro también:
que la Espafia negra y racializada, existe y tiene consciencia de su afroespanolidad.
Dicha comunidad es una comunidad inclusiva pues aglutina diferentes ideologias y
formas de posicionarse: africanidad, negritud, afrodescendencia etc. para aunar
esfuerzos y energias en una lucha comun. Afirmarse como miembro de esta

comunidad es una afirmacion politica y tiene consecuencias politicas.
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Por otro lado, el énfasis en las referencias identitarias multiples mas alla de la
categoria de mujer racializada, también es una manera utilizada por estas autoras
para romper los estereotipos de pasividad, vulnerabilidad, analfabetismo etc., y
contrariar las representaciones reduccionistas que imperan sobre las mujeres negras.
Estas identidades multiples son reflejadas en sus discursos como identidades siempre

en construccion, como procesos abiertos.

Por lo tanto, en mi opinién, a lo largo del analisis ha quedado claro que el
vector de las auto-designaciones no puede separarse realmente del vector de las
estrategias, puesto que la auto-designacion que llevan a cabo este grupo de
intelectuales negras espafiolas es ya de por si una reaccion estratégica frente a la
deshumanizacion provocada por la estereotipacion y la invisibilizacion. La auto-
designacion es inherentemente politica porque al darse en un contexto como el
espafol, en el que se les impone una identidad negadora desde fuera, auto-
designarse es un acto subversivo. Auto-nombrarse y auto-representarse es convertirse
en sujeto, y constituye el primer paso hacia una vida digna y en pie de igualdad con el
resto de los miembros de la sociedad. Siguiendo a Grada Kilomba (2010) y como
quedé reflejado en el capitulo 1, también constituye la fase previa necesaria en el
proceso de descolonizacion del ser. Este proceso de deconstruccion y construccion
identitaria ha jugado un papel central en la definicion del activismo afrofeminista de

este grupo de mujeres y por tanto en su agencia politica.

Asi, partiendo de estas auto-designaciones como actos politicos per se,
considero que todas las demas estrategias y acciones llevadas a cabo por este grupo
de mujeres, enumeradas en el capitulo 4, tienen como objetivo de fondo visibilizar a
las mujeres negras en Espafia y, por ende a toda la comunidad africana y
afrodescendiente espanola. Esta es una visibilizacion en base a los propios términos y
categorias de representacion de la comunidad afrofemenina; es decir, contraria los
estereotipos raciales-sexuales imperantes en la sociedad espafnola. En esta labor de
visibilizacién el papel de este grupo de mujeres especificamente esta siendo muy
importante, por la gran proyeccion publica que algunas de ellas tienen, como por
ejemplo Rita Bosaho y Lucia Mbomio; por su activismo en redes sociales y la creacién
de plataformas y canales online ligados a la causa afrofemenina, entre los que destaca
de manera especial la comunidad online Afroféminas de Antoinette T. Soler; y también
por los libros que estan publicando. Como libros de autoras negras espafolas,
africanas en Espafa, o afroespafiolas, y como libros que hablan sobre ellas mismas,
sus experiencias, pensamiento y reivindicaciones, estos libros no tienen precedente en

el ambito espanol. Asi, considero que este grupo de mujeres esta introduciendo en el
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imaginario espafol, unas Espafias negras y afrofemeninas que hasta ahora eran
invisibles. Ademas este grupo de pensadoras utiliza su privilegio de clase y su
privilegio educativo, manifiesto entre otras cosas en dicho acceso a la publicacion de
libros, en beneficio de toda la comunidad de mujeres afroespanolas y de la comunidad
afro en general. Es de destacar el papel central que parece que estan teniendo
especificamente las mujeres de ascendencia ecuatoguineana en dicha labor de
visibilizacién: de las seis autoras seleccionadas, cinco tienen ascendencia
ecuatoguineana, a pesar de que la seleccion no se realizé en base a la ascendencia
sino en base a su trabajo y proyeccion publica. Por tanto considero que puede decirse,
por lo menos como conclusion provisional, que las mujeres espafiolas de ascendencia
ecuatoguineana estan teniendo un papel central en la visibilizacién del colectivo de

mujeres afroespafiolas y del colectivo afroespanol en general.

Pasando al ultimo vector de analisis, considero que todas las estrategias y
acciones de visibilizacion vehiculizan- y al mismo tiempo guian- una serie de visiones
de futuro que, si bien presentan matices diferenciales, en el fondo remiten todas a la
cuestiéon del reconocimiento de las mujeres negras a todos los niveles: epistemoldgico,
social, mediatico, institucional, por parte del movimiento feminista blanco, y también en
las instituciones de maxima representacion politica del estado. La visibilizacion tendria
por objetivo ultimo el reconocimiento, que a su vez se traduciria en justicia social para
el colectivo. Como quedo reflejado en la revision de literatura del capitulo 1 la
conversiéon de un individuo en sujeto no depende tan solo de sus procesos de
identificacion interna, sino que es un fenémeno relacional que comprende los niveles
individual, social y politico. En este sentido tener el estatus de sujeto significa también
ver los propios intereses reconocidos y representados en la sociedad. Considero que
las visiones de futuro de las autoras discurren en gran medida por este tema del
reconocimiento, la representacion y la adquisicion del estatus de sujetos politicos
plenos, sin que las estructuras raciales-sexuales bloqueen su participacion social ni la

entrada en la agenda comun de sus intereses.

Por ultimo, a pesar de las continuidades, se distinguen diferentes vertientes
afrofeministas en los discursos de las pensadoras escogidas, lo que da cuenta de la
gran heterogeneidad y diversidad dentro del propio afrofeminismo espafol. Diversidad
experiencial, diversidad en las estrategias y diversidad en los objetivos. Si bien se
aprecia una voluntad de union y lucha conjunta del colectivo. Las diferentes vertientes
discursivas identificadas son, segun las he llamado: un afrofeminismo ligado a la
africanidad y la migracion (principalmente representado por Remei Sipi), un

afrofeminismo ligado a la negritud y a la afrodescendencia (principalmente
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representado por Lucia Mbomio y Desirée Bela-Lobedde), y un afrofeminismo queer
(principalmente representado por Esther (Mayoko) Ortega). Cada uno de estos
discursos, ademas, se ha gestado en un contexto y en una trayectoria asociativa
particular, que serian merecedoras de un estudio mas profundo y detallado.
Igualmente se aprecia el funcionamiento de la interseccionalidad, en cuanto buena
parte de estos discursos se gestan en eventos y asociaciones mixtas (hombres y
mujeres), o en paralelo a las mismas y sin desligar nunca la causa afrofemenina de la

causa afro general.

Para finalizar, retomo mi pregunta de investigacion: ; Cémo estan construyendo
la identidad afroespanola las pensadoras feministas negras espafolas a través de su
discurso? Considero que ser mujer afroespafiola, segun estas autoras, significa
pertenecer a un colectivo social muy heterogéneo, con diversidad de experiencias y
objetivos de lucha. Si bien, se trata de un colectivo que por encima de las diferencias,
estd tomando conciencia de la deshumanizacion a la que lo somete el sistema
dominante de representacion racial-sexual de origen colonial imperante en Espaia, asi
como de la negacion identitaria operada sobre el mismo por el caracter racial
restringido de la identidad nacional espafiola. En base a esa conciencia, ser mujer
afroespafiola es crear, en comunidad, categorias y estrategias diversas de auto-
identificacion alternativas y afirmativas, que trascienden ese sistema dominante de
representaciéon racial-sexual. Finalmente, ser mujer afroespafola es, desde esas
categorias, empoderarse y Vvisibilizarse, con el objetivo general de alcanzar
reconocimiento y justicia social para el colectivo de mujeres afroespafolas y para el

colectivo africano y afrodescendiente general en Espana.

Por lo tanto considero que en primer lugar, es necesario hablar de “identidades
afrofemeninas” en plural, y en segundo lugar, que dichas identidades, tal y como
construidas especificamente en los discursos presentes en los textos analizados de
estas autoras en particular y en este momento en particular, no tienen un contenido
esencialista. Sino que se trata de articulaciones identitarias en buena medida
estratégicas y politicas, encaminadas a la consecucién de la justicia social a nivel de

raza y género, y a la desestabilizacion del imaginario socio-politico espafol.

En cuanto a las limitaciones de este trabajo, considero que seria necesario,
ampliar tanto la profundidad del analisis de discurso, como el numero de discursos
analizados, y también el nimero y la diversidad de autoras afroespafiolas, teniendo en
cuenta también de forma mas explicita otras variables, como la clase, entre muchas

otras. No he realizado entrevistas, porque a priori existia un numero razonable de
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documentos, libros y entrevistas online. Sin embargo, para un futuro estudio mas
extenso y profundo sobre el tema, y con el bagaje tedrico proporcionado por este,
considero que seria muy necesario realizarlas, especialmente para profundizar en el
estudio de las distintas vertientes del afrofeminismo espariol y sus diferentes caminos

politico-asociativos.
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ANEXO - Corpus de analisis

Mbomio 1: “Estoy hartita del estereotipo de la negra caliente y facilona o el de la desvalida que
necesita ser salvada” Entrevista realizada a Lucia Mbomio por Nuria Coronado y publicada el
12/08/2018 en el diario Pablico version online:
https://www.google.com/amp/s/m.publico.es/sociedad/entrevista-lucia-mbomio-hartita-

estereotipo-negra-caliente-facilona-desvalida-necesita-salvada.html/amp

Mbomio 2: “Lucia Asué Mbomio Rubio: Las luchas visible y ocultas del racismo y la identidad
afro en Espafa.” Entrevista A Lucia Mbomio realizada por Sandra Abd’Allah-Alvarez Ramirez y
publicada el 12/04/2018 en la web de Global Voices:
https://www.google.com/amp/s/es.globalvoices.org/2018/04/12/lucia-asue-mbomio-rubio-las-

luchas-visibles-y-ocultas-del-racismo-y-la-identidad-afro-en-espana/amp/

Mbomio 3: “Lucia Asué Mbomio: ‘que al feminismo se le tenga que apellidar “interseccional”

1211

significa que no cuentan con nosotras per se.” Entrevista a Lucia Mbomio realizada por Carlos
Monty, publicada 22/07/2018 en el diario El  Salto version online:

https://www.elsaltodiario.com/espana-no-es-solo-blanca/lucia-mbomio-peridista

Mbomio 4: “Es hora de dejar los estereotipos. Lucia Asué Mbomio Rubio.” Entrevista a Lucia
Mbomio realizada por Josefina Bonsundy Nvumba y publicada el 26/02/2019 en la web de

Worldremit: https://www.worldremit.com/es/stories/story/2019/02/26/lucia-asue-mbomio

Mbomio 5: “;Existen las razas?“ Conferencia de Lucia Asué Mbomio TEDx Manzanares.
Subido a youtube el 12/07/2018: https://www.youtube.com/watch?v=s2r0IfRGtI0

Mbomio 6: “Sobre Negritud y racismo. Mondlogo de Lucia Mbomio en la Universidad de
Verano 2017” publicado en youtube el 5/09/2017: https://www.youtube.com/watch?v=-
vNboKBIpnM

Sipi 1: “Mis compafieras del norte creen que han inventado el feminismo. En Africa lo ha
habido siempre.” Entrevista Remei Sipi realizada por Ana Sanchez Borroy y publicada el
02/06/2018 en eldiario.es: https://www.eldiario.es/aragon/sociedad/companeras-inventado-
feminismo-Africa-siempre_0_777972528.html

Sipi 2: “Remei Sipi: ‘Se nos victimiza con un paternalismo nocivo para la reafirmacién de
identidades y el necesario empoderamiento’.” Entrevista a Remei Sipi realizada por Lucia
Mbomio y publicada el 20/04/2019 en Afroféminas: https://afrofeminas.com/2019/04/20/remei-
sipi-se-nos-victimiza-con-un-paternalismo-nocivo-para-la-reafirmacion-de-identidades-y-el-

necesario-empoderamiento/comment-page-1/
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Sipi 3: “Entrevista a Remei Sipi, activista i escriptora- Terricoles, betevé.” Entrevista a Remei
Sipi realizada por Tania Adams vy publicada el 20 /06/2018 en youtube:
https://www.youtube.com/watch?v=0dZR80oVII1k

Sipi 4: “Remei Sipi. Contryti, capitulo 4. “Entrevista a Remei Sipi publicada en youtube el 27 de
agosto de 2019: https://www.youtube.com/watch?v=-UguU3SjLps

Sipi 5: Sipi, R. (2004) Inmigracién y Género: el caso de Guinea Ecuatorial. Donostia-San

Sebastian: Gakoa Liburuak.

Sipi 6: “ONG E’'Waiso Ipola” [Mini-documental] Para Todos, La 2 Television Espafiola. 20 de
abrii  de 2010. Disponible en: www.rtve.es/alacarta/videos/para-todos-la-2/mujeres-
africanas/749879/

Bosaho 1: “Rita Bosaho: “El feminismo blanco debe preguntarse por sus privilegios para que
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