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Resumen: En las tltimas décadas se han planteado varias
criticas al modelo de orientalismo propuesto por Edward Said.

Este trabajo([l]) propone una relectura de la relacién entre
orientalismo y colonialismo, con un ejemplo en las etnografias
de las comunidades del Sihara argelino elaboradas por Yves
Alliaume en las décadas centrales del siglo XX. Para ello,
se centrard en las nociones de lo “bereber” y del estatus
del islam entre las poblaciones locales para mostrar cémo la
caracterizacién de la sociedad argelina en el periodo colonial no
partié de unas distinciones culturales netamente definidas, sino
que se articulaba en gran medida a través de valoraciones sociales.
De todo ello surge una dimensién de la antropologfa del norte
de Africa raramente advertida hoy dia, pero que ya fue senalada
en sumomento por Franz Fanon y que aparece recurrentemente
en los textos del Yves Alliaume. Esta relectura social puede servir
para recomponer la nocién del orientalismo dentro de la nocién
foucaultiana de discurso que la inspird, asi como para explorar su
compleja relacién con la prictica de la colonialidad.

Palabras clave: antropologfa, orientalismo, colonialismo,
Argelia, Yves Alliaume.

Abstract: In recent decades, several critiques to the model
of orientalism proposed by Edward Said have been raised.
This paper proposes a reconsideration of the relationship
between orientalism and colonialism, taking as an example
the ethnographies of the communities of the Algerian Sahara
produced by Yves Alliaume in the central decades of the
twentieth century. To this end, this work will focus on the
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notion of the 'Berber' and the status of Islam among local
populations to show how the characterization of Algerian
society in the colonial period was not based on clearly defined
cultural distinctions, but was articulated to a large extent
through social considerations. From all this emerges a dimension
of North African anthropology that is rarely noticed today, but
which was already pointed out at the time by Franz Fanon and
which appears recurrently in Yves Alliaume's texts. This social
reconsideration can serve to recompose the notion of orientalism
within the Foucauldian notion of discourse that inspired it, as
well as to explore the complex relationship between orientalism
and the practice of coloniality.

Keywords: Anthropology, Orientalism, Colonialism, Algeria,
Yves Alliaume.
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DE LA ANTROPOLOGIA INCONSCIENTE: UNA RELECTURA SOCIAL DE LA
RELACION ENTRE ORIENTALISMO Y COLONIALISMO, CON UN EJEMPLO EN LAS
ETNOGRAFIAS ARGELINAS DE YVES ALLIAUME (1926-1975).

Carlos Caiete’
Universidad Auténoma de Madrid

1. INTRODUCCION

La denuncia de la conexién entre la disciplina del orientalismo y la prictica colonial ciertamente no es algo
nuevo. Si bien aparecia ya expresamente declarada en el trabajo pionero de Anouar Abdel-Malek (1963), el
cual antecedi6 en tres lustros al del propio Edward Said (1978), podemos imaginar que, antes de aquellos dos
hitos, se sucederian mil y una denuncias a raiz de experiencias académicas y vivencias cotidianas para las que
hoy dia no quedan registros claros. Como es bien sabido, fue el trabajo de Said el que articulé una propuesta
amplia de andlisis de dicha relacién entre conocimiento orientalista y el colonialismo que transcenderia al

aAmbito internacional e irfa mas alld del académico(m). Aquella obra planted, por primera vez, un modelo
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de andlisis de las producciones intelectuales que, segun Said, habian conformado la imagen de tal cosa como
Oriente como un todo homogéneo y radicalmente diferenciado de tal cosa como Occidente. La verdadera
aportacion de aquel trabajo no fue, por tanto, la simple denuncia de la situacidn, sino el desarrollo de un
planteamiento que exponia los mecanismos de conocimiento, epistémicos, por los que estas representaciones
llegaron no solo a darse sino a conformar el propio sistema de dominaciéon del colonialismo. Desde la
aparicion de aquel trabajo, se han sucedido un buen nimero de criticas al modelo alli propuesto. Desde las
que cuestionan los marcos cronoldgicos adoptados por Said para analizar el fendmeno, hasta las que advierten
de la ausencia dentro de su estudio de otros orientalismos mds all4 del francés o del anglosajon, o de autores
u obras que sostuviesen una imagen mds cercana o favorable de lo “oriental”. Con todo, puede decirse que
la mayor parte de estas objeciones se concentraron en la amplitud o ambito de la critica de Said, y no tanto
en la dimensién epistémica de su propuesta. De esta tltima podria decirse que consiguié afirmarse como un
enfoque fundamental en los analisis de las representaciones orientalistas y de las relaciones de estas con la
préctica colonial, situdindose como una de las referencias fundamentales en lo que luego se constituyé como
el campo de los estudios postcoloniales.

Con todo ello, cabe situar la aportacién de Said en su contexto concreto. Surgido del ambiente de mediados
del siglo XX de luchas por la independencia, el modelo propuesto por Said articulaba una comprensién de la
relacién entre la produccion del saber y la préctica colonial en linea con la necesaria afirmacién anticolonial de
aquel periodo. Algunos anos después, Homi Bhabha (1994) o Gayatri Spivak (1999) ofrecieron claves para
reconocer una mayor complejidad en los mecanismos que relacionan la produccién del conocimiento con
el fenémeno colonial. Sin embargo, a dia de hoy buena parte de los estudios dedicados a analizar o describir
el papel de las representaciones en la practica colonial contintian ofreciendo una visién simple y lineal de
dicha relacién, cuando, en realidad, la complejidad y sofisticacién de los mecanismos que gobiernan dicha
relacién requieren una reflexién mucho més profunday practica. Aqui propongo una reflexion acerca de todo
ello a través de un caso de estudio que ejemplifica muchas de las claves de esta situacion. La recopilacién de
cuentos, refranes, costumbres y tradiciones de lazona del Sahara argelino recogida por el padre Yves Alliaume
(1900-1983), miembro de la Sociedad de Misioneros de Africa, mas conocida como los Padres Blancos, entre
los afnos 1926y 1975, nos ofrece un caso excepcional para discutir algunos de los principios que actualmente
suelen guiar el andlisis de la relacién entre orientalismo y colonialismo. Para ello el andlisis se centrard en
un par de elementos recurrentes en los debates de la antropologia colonial en Argelia: la distincién entre lo
drabe y lo bereber y el estatus del islam entre las comunidades locales. Serd, sin embargo, necesario introducir
una serie de reflexiones previas que ayuden a enmarcar el desarrollo de estos elementos en el periodo anterior
al del propio Alliaume y, sobre todo, a su vinculacién con formas de produccién del conocimiento que nos
ayuden a aclarar la relacién entre orientalismo y colonialismo.

2. CONOCIMIENTO, DOMINACION COLONIAL E INCONSCIENCIA

El asunto de la distincidn entre componentes culturales asociados con lo 4rabe y con lo bereber (o, mejor
dicho, amazige) sigue siendo uno de los temas recurrentes en la historia de la antropologia del norte de
Africa, y especialmente de la realizada en territorio argelino. Acompanando a esta distincién, también ha
sido recurrente el debate acerca del estatus del islam entre los grupos identificados con lo amazige, que han
sido tradicionalmente asociados con formas de religiosidad laxa o heterodoxa. Conviene aclarar que no se
pretende aqui resolver los criterios para la aplicacién de estas nociones en la descripcion de las sociedades
argelinas o norteafricanas actuales. El enfoque aqui adoptado abordaré estas nociones en su desarrollo entre
finales del siglo XIX y primera mitad del XX, pues es a través de una discusién de nuestra comprensién de
dicho proceso como pueden revelarse alguna de las claves de la visién actual de la relacién entre orientalismo
y colonialismo. Aun asi, es evidente que ambas nociones juegan hoy dia un papel importante en la experiencia
y autoidentificaciéon de las propias comunidades de estos territorios. Algo que, en todo caso, confirma el
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cardcter performativo e histéricamente situado de las mismas, lo que estd en linea con los argumentos
principales de este trabajo.

Tomando en consideracidn todo esto, uno de los elementos centrales a tener en cuenta es la forma en la
que se concibe el surgimiento y desarrollo de la distincidn drabe/bereber en la antropologia norteafricana.
A lo largo de las ultimas décadas, ha sido frecuente situar el surgimiento de esta distincién como un
ejercicio consciente de clasificacién de la poblacién argelina con el fin de favorecer la dominacién colonial,
siguiendo el principio del divide et impera (Lorcin 1995: 136-137; Hannoum 2004). Ciertamente, es
innegable que esta diferenciacién en la logica clasificatoria aplicada a las sociedades magrebies resulté en
una practica de dominacion segregacionista, que llevaria al desarrollo de politicas y ordenamientos juridicos
diferenciados, especialmente al identificar lo bereber con un fondo poblacional primigenio, guiado por
el derecho consuetudinario, de una religiosidad superficial y heterodoxa y, por lo tanto, diferenciado de
lo arabo-musulman (Moussaoui 2005: 97). Esta practica segregacionista, ciertamente, provoco enormes
tensiones en el conjunto de las poblaciones locales norteafricanas, y, quizis, el mejor ejemplo de ello se
encuentra en los dramdticos resultados de la promulgacién en Marruecos en 1930 del llamado dahir bereber.
A través de este se estableci6 un sistema legislativo dual que situaba a las poblaciones que eran identificadas
con lo drabe bajo la ley de inspiracién islimica mientras que las poblaciones que eran identificadas con lo
bereber serfan situadas bajo una norma inspirada en el Cédigo francés.

Todo ello nos sitta, una vez mas, ante una de las cuestiones centrales a la hora de abordar los procesos de
colonizacidn; y es esta la de la relacién entre las formas de conocimiento y la dominacién. Algo que remite
constantemente a la formula foucaultiana de la equivalencia entre el saber y el poder. En el caso argelino, esta
conexion se revela de forma especialmente evidente en el caso de la antropologia, que se ha visto como una
pieza fundamental para el desarrollo del sistema colonial(13)), algo que han abordado cientos de trabajos en
los tltimos cincuenta anos. Ahora bien, el dilema fundamental dentro de esto sigue encontrdndose a la hora
de definir qué tipo de relacion es esta, cudl es la textura de la equivalencia entre el saber y el poder, de qué
forma se dio una relacién entre la antropologia y la afirmacién de la dominacién colonial en Argelia. Como
acabamos de ver, uno de los argumentos recurrentes en los estudios de la historia de la antropologia en Argelia
situa dicha distincién clasificatoria como algo consciente, como el resultado de una politica disenada ex
profeso, con un objetivo claro y definido de antemano. Esta consideracién suele ir acompanada enlaliteratura
académica de términos como “justificacion”, “legitimacion” o “estrategia”. Se plantea, por tanto, una vision
utilitaria de la relacién entre la préctica clasificatoria antropoldgica, entre las formas de conocimiento y el
desarrollo de la dominacién colonial. Sin embargo, esta perspectiva que podemos definir como “utilitarista”,
que sitta el desarrollo del sistema clasificatorio en Argelia como el producto consciente y predeterminado del
poder colonial, no cuadra con otros estudios que han advertido acerca de la indeterminacién de estas formas
de conocimiento. El propio Anouar Abdel-Malek (1963) ya advirtié acerca de la variabilidad en el propio
contenido de las producciones orientalistas. Mas recientemente, Ann Laura Stoler ha mostrado cémo los
procesos de clasificacién colonial, en contra de la imagen lineal y homogénea con la que son frecuentemente
revestidos, se revelan en realidad como précticas irregulares y desordenadas, cargadas de incertidumbres
epistémicas (Stoler 2009: 1). Y es que, si observamos en detalle el desarrollo de las practicas clasificatorias
en Argelia, esta incertidumbre y variabilidad aparece también como un rasgo mucho mas definitorio de lo
advertido en la mayor parte de la literatura (Cafiete 2006). Asi que, cabria preguntarse, ¢cdmo es posible que
un proceso que se asume como consciente y predeterminado, dirigido hacia la distincién utilitarista entre lo
arabe y lo bereber, se muestre al mismo tiempo como un fenémeno incierto y variable? ¢Define esa vision
adecuadamente la relacién entre el saber y el poder en el contexto de la administracién colonial?

Para poder abordar estos interrogantes debemos tener en cuenta una reciente revisién de la nocién de
orientalismo. Se trata del libro Restating Orientalism (2018), del profesor de la Universidad de Columbia
y especialista en la historia del derecho islimico Wael B. Hallaq. En esta obra, Hallaq afirma la necesidad
de replantear la actual consideracién de la nocién de orientalismo atendiendo especialmente a nuestra
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comprensién de los procesos de formacién del conocimiento. Para ello, ofrece en primer lugar una critica
de la caracterizacién que de este fendmeno hizo Edward Said. Segun Hallaq, Said apunté correctamente a la
relacién que un sistema de conocimiento como el orientalismo mantenia con las formas de afirmacién de la
autoridad y de ahi con el poder. Sin embargo, al plantear el desarrollo del orientalismo dentro de unos marcos
geograficos y temporales determinados (esto es, en el desarrollo de la expansion colonial inglesa y francesa
de época contempordnea), Said habria situado dicho proceso dentro de unos limites que no solo restringen
nuestra comprensiéon del mismo, sino que, ademds, lo dotan de unas dimensiones enganosas. Para Hallag,
tanto Said como sus criticos, que han reproducido en sus propias reinterpretaciones el marco planteado por
el pensador palestino, habrian adherido su exploracién del orientalismo a unas coordenadas histéricas en las
que el desarrollo intelectual de la modernidad ya estaba concretado. Esto habria impedido adentrarse en la
profundidad del orientalismo, en la forma en la que este se fue constituyendo como una manifestacién més del
largo proceso de formacién del propio sistema epistémico de la modernidad (Hallaq 2018: 45). Para resolver
esto, Hallaq propone afrontar el estudio del fendmeno orientalista asocidndolo con la nocién de paradigma,
que ¢l reelabora a partir de su propia lectura de la historia de los conceptos de Carl Schmitt y la historia de la
ciencia de Thomas Kuhn([ﬂ). Para¢l, pues, el orientalismo ha de verse como la expresiéon de un paradigma, de
un sistema de conocimiento que determina la propia forma en la que se constituyen las ideas, se plantean las
relaciones entre estas, se establecen los marcos ideoldgicos o, incluso, se conforman las instituciones que los
reproducen (Hallaq 2018: 48-49). Se aleja por tanto Hallaq de la idea de una construccién intencionada de
los discursos orientalistas en funcién de la voluntad concreta de los diferentes autores, y resitta su genealogia
como el producto de la afirmacién de un sistema epistémico que determina la propia forma de entender
las relaciones entre los objetos de conocimiento (en este caso las sociedades humanas y sus manifestaciones
culturales), lo que resulta en la afirmacidn de estructuras conceptuales y materiales que constituyen la “fuerza
motriz” de un particular “orden de las cosas”, a la manera foucaultiana (Hallaq 2018: 49).

Asi entendido, el orientalismo, en primer lugar, no seria un conjunto de representaciones aislado del
proceso de constitucion de los saberes de la modernidad, sino que serfa una expresion particular de este,
y de ahi el propio subtitulo de la obra de Hallag: A Critique of Modern Knowledge. En segundo lugar, y
precisamente a raiz de lo anterior, la genealogia del orientalismo como disciplina se retrotrae a los inicios del
sistema epistémico de la modernidad, siglos antes de lo delimitado por Said. Este adelanto implica, también,
que la constitucién del orientalismo como manifestacién particular de las formas de comprensién de las
sociedades de la modernidad antecede, en mucho, los procesos politicos y coloniales contempordneos con
los que los asocié Said, y, de hecho, en buena medida, actué como “fuerza motriz” para el despliegue de
dichas politicas y acciones coloniales concretas. Todo ello conlleva, por tltimo, que, en contra de la imagen
de fabricacién intencionada de las representaciones orientalistas, la formulacién de este saber es el producto
de un convencimiento acerca de cdmo es el mundo, de lo que era (y es) percibido como verdad acerca de
las sociedades y de sus relaciones, y que es precisamente en esto donde radica su perversidad (también para
nosotros, hoy dia). Todo apunta a que el propio Said, en realidad, también asumia este vinculo entre la
constitucién de unos saberes entendidos como verdad y la afirmacién de sistemas de poder o dominacién ().
Sin embargo, tanto el marco histdrico particular con el que delimitd su obra, como, quizds en mayor medida,
la vulgarizacién que de sus planteamientos se ha hecho mds tarde, han llevado a que se establezca una
equivalencia entre el desarrollo del saber orientalista y acciones coloniales concretas, lo que resulta en una
caracterizacion en cierta forma utilitarista de la relacion entre orientalismo y colonialismo, y a toda la serie de
nociones como “justificacién” o “legitimacion” que la acompanan. Frente a esta caracterizacion utilitarista,
la propuesta de Hallaq reconduce la consideracion del orientalismo a un planteamiento epistémico, lo que
devuelve la relacion entre las representaciones orientalistas y la accidn colonial a una forma mucho mis
enraizada en los convencimientos y menos consciente; mucho mds estructural, si se quiere.

En realidad, una mirada atenta a las representaciones y clasificaciones antropoldgicas desplegadas en el
proceso de colonizacién de Argelia no solo ofrece ejemplos de esta relacién estructural, sino que, ademis,
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esta perspectiva ayuda a comprender mejor el desarrollo de las distinciones senialadas més arriba. Asi, frente a
una vision utilitarista, de construccién consciente para afirmar la dominacién colonial de la distincién entre
lo 4rabe y lo bereber, hemos de tener en cuenta que, en primer lugar, la propia constitucién de la nocién de
“lo bereber” es el resultado de un largo proceso que antecedid, en mucho, a la implantacién colonial francesa
en el norte de Africa. Asi, encontramos una caracterizacién diferenciada de lo bereber y lo 4rabe ya en el
siglo XV, en la obra de Luis de Marmol y Carvajal (1573: 31bis-32), donde lo bereber se asocia también
con una imagen de autoctonia en el norte de Africa. M4s tarde, durante el siglo XVIII, se suceden toda
una serie de trabajos de viajeros y diplomdticos que abundan en la particularizacién de lo bereber (Ould-
Braham 2000). Dentro de esto, la obra en la que se condensan buena parte de las caracterizaciones acerca de
lo bereber como algo autdctono y diferenciado, asociado a todo un repertorio de rasgos fisicos, lingiiisticos
y religiosos, verfa la luz en la primera mitad del siglo XVIII de la mano de Thomas Shaw (1738), capellin
del consulado inglés en Argel. Recientemente, ademds, Ramzi Rouighi (2019) ha explorado la larga historia
de la caracterizacién diferenciada de estas comunidades dentro del propio contexto drabe. Todo ello, en
primer lugar, va en contra de la imagen de un vacio de conocimiento acerca del norte de Africaenel periodo
anterior a la implantacién colonial francesa en aquel territorio, que ha sido frecuentemente planteada en

la historia de la antropologia([él). Ademds, cabe anadir que este conocimiento previo acerca del norte de
Africa ya estaba orientado, pues a lo largo del periodo ilustrado vemos cémo la caracterizacién europea
de las comunidades norteafricanas va desplazandose de una imagen de cierta neutralidad a una cargada de
insuficiencia, que alentaba ya un intervencionismo “restaurador” en la zona (Thomson 1987: 2-9, 144-145).
Pero atin miés relevante es el hecho de que el propio esquema antropoldgico desarrollado en Argelia, tras el
inicio de la ocupacién del territorio por las tropas francesas, pueda ser considerado como la aplicacién en
el terreno de un orden clasificatorio que antecedia a la propia implantacién colonial, basado en la percibida
proximidad de los grupos humanos con respecto al ideal civilizado de la modernidad (Ferrié y Boétsch 1990;
Boétsch y Ferrié 1996). Esto, por tanto, nos sittia ante el despliegue de unalégica ambivalente, que delimitaba
lo bereber reconociéndolo como algo préximo al ideal civilizado mientras que situaba en la distancia todo
aquello percibido como drabe; unaldgica que ya venia produciendo con anterioridad tensiones y distinciones
entre grupos dentro de la propia Europa (Cafiete 2017). Es precisamente el convencimiento en la certeza de
dicha légica lo que llevaria a la constante reproduccién de la distincién entre lo bereber y lo arabe por parte

de los agentes coloniales en el terreno (Y. Una visién del mundo que, a su vez, alimentaria politicas concretas
de segregacion en el terreno, una situacién que hallevado incluso a proponer la nocién de “mitologfa cabilia”
para denominar todo ello (Mahé 2001: 147-157).

Unassituacién intimamente relacionada con esta tlltima la encontramos en el despliegue de las distinciones
acerca del estatus del islam dentro del contexto argelino. Recordemos, se trata aqui de la diferenciacién entre
un islam ortodoxo propio de comunidades identificadas con lo 4rabe, y de un islam heterodoxo, laxo, y, en
definitiva, leve, que serfa el practicado por las comunidades identificadas con lo bereber. Esta distincion se
asienta en la vision de una pobre islamizacién de las comunidades identificadas con lo bereber, guiada por la
idea de poblaciones caracterizadas por su autoctonfa, y, también, por su proximidad al ideal civilizado y su
anterior profesion del cristianismo, a la cual serfan susceptibles de retornar. Al igual que en el caso anterior,
frente alaidea de un vacio en relacién con esta cuestioén en el periodo previo a la ocupacion militar de Argelia,
sostenida frecuentemente en la literatura reciente(8)), encontramos ejemplos que senalan lo contrario. Si
bien suele considerarse que fue la obra de Antoine-Adolphe Dupuch (1847), quien fue el primer obispo
de Argel entre 1838 y 1845, la que instaura por primera vez una visién del antiguo cristianismo de las
comunidades norteafricanas y la posibilidad de su retorno, es necesario tener en cuenta que su obra se basaba
ampliamente en lo planteado décadas antes por el jesuita italiano Stefano Antonio Morcelli en su Africa
Christiana (1816). Ademas, también en este caso, cabe situar el desarrollo de esta distincién en un marco mds
amplio, conectado con el despliegue del saber orientalista como una manifestaciéon de la episteme moderna,
lo que lo aleja de un cardcter utilitarista, de fabricacién intencionada para “justificar” la accién colonial. Asi,
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Talal Asad (1986:4), en un trabajo en el que precisamente aludia a estas distinciones del islam entre ortodoxia
y heterodoxia y su supuesto estatus entre comunidades diferenciadas, ya apuntaba a que la genealogfa de
estas cuestiones cabia plantearla no a partir de supuestos caracteres esenciales de los grupos humanos, ni en
las experiencias de la accidon militar, sino en el propio proceso de constitucién de los saberes y su conexién
con el desarrollo de estructuras de disciplinamiento. El mismo Asad (1993) ya plante6 como buena parte
de los conflictos acerca de la caracterizacién del islam en el contexto europeo se deben al desarrollo de las
propias estructuras de conocimiento y su relacion con las formas de poder en el largo proceso de afirmacién
de la modernidad europea. En especial, incidi6 en c6mo el desarrollo de la propia nocién de lo que es una
“religion” esta intimamente relacionado con dicho proceso y con el estatus del cristianismo en el contexto
europeo, lo que predetermina todas las representaciones a la hora de aplicar dicha nocién al islam. Todo esto
apunta, una vez mds, a la necesidad de resituar la relacién entre orientalismo y practica colonial en términos
epistémicos. Se observara, asi, como las representaciones del islam en este contexto estan determinadas por
un largo proceso de constitucion de los saberes, por lo que se entiende por “religién”, por la identificacién de
estanocion con tradiciones escriturarias y de ahiala carga “arabizante” del islam dentro del orientalismo, algo
que ya ha apuntado para el caso del islam en Africa Occidental el antropdlogo francés Jean-Loup Amselle

(2017: 59).
3. LA ETNOGBAFfA DE UNA NUEVA SOCIEDAD

Todo lo anterior confirma la necesidad de replantear la relacidn entre conocimiento orientalista y la practica
de la colonizacién. Ahora bien, resituar esta relaciéon desde un punto de vista epistémico y ver cémo en todo
ello jugd un papel fundamental el proceso de transformacién de la modernidad implica, también, atender a
su dimension social. El propio Jean-Loup Amselle (1990) ha identificado cémo muchas de las distinciones
culturales resultantes del proceso de conocimiento ligado a la implantacién colonial en Africa fueron en
gran medida el producto de la trasposicién en términos culturales de diferencias sociales. Y de esto concluye
la necesidad de asumir la matriz politica de nuestra propia tarea de conocimiento acerca de las sociedades
africanas (Amselle 2012). Otros autores han descrito en detalle la dimensién social de la accién colonial
francesa en Argelia. De especial interés aqui es la forma en la que la clasificacién antropoldgica reproducia
en gran medida mecanismos de diferenciacién social, que incluso llevaria al desarrollo de un “racismo de
clase”. Resultaba esto de la aplicacion en la descripcién de las comunidades de la légica del orden moderno,
a partir de las distinciones generadas por la aplicacién del ideal de la civilizacién, lo que llevaba a establecer
diferencias entre las comunidades argelinas e incluso a la asociacién de estas con grupos subalternos de la
propia metrépoli(?)). Conviene tener esto presente para analizar de forma exhaustiva las implicaciones de
la relacién entre conocimiento orientalista y colonialismo, asumiendo que lo colonial en gran medida es un
fenémeno social. Es por esto por lo que aqui analizaremos c6mo la propia implantacién colonial, alimentada
por las estructuras de la episteme moderna, desencadend procesos sociales que condicionarian la propia
mirada etnografica, y, en concreto, la aplicacion de las distinciones entre lo drabe y lo bereber y del estatus
del islam por parte de Yves Alliaume (1900-1983).

El padre Yves Alliaume, miembro de la Sociedad de Misioneros de Africa, més conocidos como los “Padres
Blancos” por el hibito blanco que les caracteriza, llegé al norte de Africa a comienzos de los afios veinte
del siglo XX. En primer lugar, residié en Cartago, Tunez, donde comenzé su estudio del drabe vernaculo
(Moscoso Garcfa 2015: 14). Tras ordenarse sacerdote en 1924 fue destinado a la Prefectura Apostdlica de
Ghardaia, al sur de Argelia, donde comenzaria toda una vida dedicada a la documentacién de las tradiciones,
dichosy costumbres de las comunidades del Sahara argelino, que ha dejado toda una serie de documentacién
que abarca de 1926 a 1975, y que, afortunadamente, ha sido recientemente recogida por Francisco Moscoso
Garcia en dos volimenes que constituyen la base fundamental para el andlisis aqui expuesto (Moscoso Garcia
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2015y 2020). Pero antes de ello, conviene abordar primero una serie de cuestiones que sittian las etnografias
del P. Alliaume en su necesario contexto histdrico y social.

La zona del Sahara argelino en la que el P. Alliaume desarrollaria su larga tarea de documentacién fue,
desde pocas décadas después de la llegada francesa a Argelia, una zona de interés antropoldgico. La primera
gran obra en este sentido serian los trabajos que realizé6 Henri Duveyrier sobre los que ¢l llamé los “tuareg
del norte” (Duveyrier 1863 y 1864). Duveyrier, quien fue discipulo de Ernest Renan, en principio tenia
como objetivo principal el estudio de las relaciones comerciales de las comunidades del Sahara argelino. Su
trabajo se amplié a un estudio exhaustivo de las costumbres de estas comunidades, lo que incluyé también
referencias a la lengua y la religiosidad. Envolvia todo esto, sin embargo, con alusiones constantes a aspectos
esotéricos que dibujaban a estas comunidades como un objeto ideal para la unién con Francia. La relacién de
Duveyrier con la llamada religién sansimoniana, un socialismo ut6pico (aunque en realidad se traté més de
una iniciativa burguesa) de tonos esotéricos que tuvo un papel destacado en las primeras décadas de la acciéon
colonial francesa en el norte de Africa, ayuda a comprender estas alusiones, y la caracterizacién constante de
aquellas comunidades como un conjunto industrioso y amigable, perfecto para la asimilacion. Se observa aqui
que la distincion de estas comunidades con respecto a lo drabe y su asociacién con la idea de un islam laxo
y heterodoxo, se articula a partir de su reconocimiento dentro de un ideal de civilizacién que implicaba el
desarrollo comercial y la posibilidad de recristianizacién (Heffernan 1989), lo que continuaba los resultados
del proceso de aplicacién de la episteme moderna mencionado mads arriba.

Tras las exploraciones de Duveyrier, muchos otros autores dedicaron obras o partes de estas a la narracién
de sus viajes por el Sdhara argelino. Asi, en las décadas que van entre 1870y comienzos del siglo XX, se publica
un conjunto de trabajos que incluyen descripciones de las sociedades de aquella zona ala que llegard después el

P. Aﬂiaume([&l). En ellas, a diferencia de lo planteado por Duveyrier, es frecuente la asociacion del territorio
y de sus comunidades con algo lejano e inhéspito. Algo que, sin embargo, no deja de articularse a través de
la comparacién con la idea de civilizacién, como se muestra en el comentario contenido en una de aquellas
obras, en la que el militar y explorador Henri Brosselard comenta sus impresiones al llegar a la zona mas alla
de Ghardaia y Tuggurt, donde residird mas tarde el P. Alliaume:

Cuando dejamos atrds Uargla, se rompen todos los lazos que nos unen al mundo civilizado, entramos en lo desconocido, en
el desierto, en el pais de la sed, en el pais de las leyendas terribles; donde todos los recuerdos estédn ligados a algunos siniestros
acontecimientos, donde cada paso adelante aumenta el peligro, donde la sola presencia del hombre es formidable (Brosselard

1886).

Esa zona, hasta comienzos del siglo XX, se mantiene pues como un espacio liminal, de interés en los viajes
que se suceden por alli, pero de limitada penetracién en cuanto al conocimiento antropoldgico se refiere. Las
distinciones antropoldgicas acerca de lo drabe y lo bereber y sobre el estatus del islam en las comunidades
argelinas se despliegan, sobre todo, en la antropologia realizada en la zona mas al norte, y en especial en los
modelos propuestos para el estudio de las comunidades de la Cabilia (Mahé 2003). Se observa, sin embargo,
un cambio fundamental alo largo de las primeras décadas del siglo. Durante ese periodo, las transformaciones
sociales provocadas por el proceso de implantacién colonial adquieren unas dimensiones ya relevantes. La
frecuente practica de usurpacion de tierras y el desarrollo de explotaciones industriales generaba entonces una
importante migracién de poblacién del émbito rural a las ciudades que se expanden de forma desordenada,
dando lugar a la aparicién de las primeras bidonvilles o barrios de chabolas.(11) Ejemplos como los de la
bidonville de Hussein Dey, en Argel, que se extenderd enormemente hasta los afios cincuenta, nos hablan
de c6mo los procesos de pauperizacién y de extension de la miseria tienen su origen en las transformaciones
sociales generadas por la propia implantacién colonial y las dindmicas de extensién del capitalismo moderno,
y no, como se suele achacar frecuentemente hoy dia, a los efectos de una mala administracién en los estados
postcoloniales. En cualquier caso, estas transformaciones de las primeras décadas del siglo XX resultaron

también en un cambio en la propia prictica antropoldgica. Asi, los cambios a nivel social que se fueron
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extendiendo por la mayor parte del territorio argelino hacfan por la época que los propios antropdlogos
desplazasen su area de interés hacia la periferia, cada vez mas al sur, en la esperanza de recuperar un objeto
tradicional con el que poder reconstruir supuestas raices culturales. Es asi como, por esa época, el territorio
del Sahara argelino adquiere relevancia en la definicién de las distinciones antropoldgicas de las comunidades
argelinas. Coincide esa época también con un cambio en la politica de la misién de los Padres Blancos en
el Norte de Africa. Por entonces, el padre Henri Marchal, asistente general de los Padres Blancos, funda
el Institut des Belles Lettres Arabes (IBLA) en Tunez y recomienda incentivar en la orden los estudios de
lenguasy la etnografia de las comunidades norteafricanas, declinando entonces el espiritu proselitista, lo que
se ha visto como un efecto de la desilusion acerca de la posibilidad de conversién de las comunidades locales
(Moscoso Garcfa 2023).

Es precisamente en ese contexto donde se inserta el comienzo de la actividad etnografica del P. Alliaume.
Llega por entonces al Sahara donde se dedicaria a la ensefianza escolar de ninos locales en El Golea y Uargla
entre los afios 1925 y 1941. Més tarde, entre 1941 y 1953, residirfa en Tuggurt, donde comenzaria su
prolongada actividad de ensefanza del drabe verniculo entre los padres y hermanas blancos. Luego, pasé
una década hasta 1963 en Ain Sefra, y, finalmente, residié en El Baydah hasta 1978, cuando retorné a
Francia hasta su muerte en 1983 (Moscoso Garcfa 2015: 14-15). Su dedicacién al estudio y la ensefianza del
drabe verniculo, el hablado por las comunidades del Sahara argelino, apunta al propio hecho de la enorme
recopilacién etnografica que realizé a lo largo de sus mas de cinco décadas de estancia en la zona. El conjunto
de documentacién alberga un enorme nimero de dichos, cuentos, costumbres y anécdotas que el P. Alliaume
seguramente recopilé también como material para su estudio y ensenanza de la lengua materna de aquellas
comunidades. Esto no quita, sin embargo, que en ellas encontremos frecuentes comentarios del propio
Alliaume, y, sobre todo, una légica que revela el orden de su mirada y la forma en la que acogia el cambio
social entre la sociedad argelina.

Por lo que respecta a lo referido a la distincién entre lo arabe y lo bereber, a lo largo de su recopilacién
se asume un orden diferenciado entre estas comunidades. El propio esquema de la recopilacién ofrece
apartados dedicados a los cabilios, para los que se establece una diferencia con las comunidades drabes.
Abundan comentarios recogidos entre la poblacion local en los que se resalta la diferencia lingiiistica,
de costumbres y religiosa de esas comunidades, incluso en términos despectivos. Asi, por ejemplo: “El
patois (de los cabilios) no es una lengua. El aceite (que ellos fabrican) no es grasa. Y ellos mismos no son
verdaderos musulmanes” (Moscoso Garcia 2020: 583). Otros testimonios recogidos por el contrario resaltan
la diferencia con lo arabe, que frecuentemente también se asume en términos negativos, resaltando ademds la
distancia religiosa: “Todos los drabes son retorcidos. Es Dios quien los ha retorcido. Se pasan el dia tumbados
al pie de un muro o jugando a las damas y después vienen a mendigar y no trabajan” (Moscoso Garcia
2020: 606). Resulta relevante, sin embargo, otra diferencia que se hace explicita en la recopilacion de los
comentarios locales, y es la que se resalta entre las comunidades cabilias y las comunidades saharianas. Es aqui
donde aparecen mencionesala proximidad de lo cabilio con la propia Francia, resaltando la légica asimiladora
apartir del ideal civilizado que alimentaba estas distinciones: “Los drabes del Sahara, me decia un comerciante
cabilio, viven como animales. Tienen dos o tres esposas. Nosotros, los cabilios, no. S6lo tenemos una, como
los franceses” (Moscoso Garcia 2020: 692).

Es interesante también observar aqui como, dentro del orden establecido por el P. Alliaume en su
recopilacién de dichos argelinos, también se ha establecido una diferencia de lo sahariano dentro de la
clasificacién antropoldgica de las sociedades argelinas, lo que precisamente puede enmarcase en el proceso
de desplazamiento de las comunidades saharianas hacia una periferia vista como atn tradicional para el
propio interés antropoldgico en el contexto de las transformaciones sociales comentadas anteriormente.
Esta diferenciacion se observa claramente en los comentarios acerca de la religiosidad de las comunidades
saharianas, que muestran una marcada dependencia con la distincién acerca del estatus del islam entre
las comunidades argelinas. Asi, el propio P. Alliaume introduce comentarios que cuestionan el alcance
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de la propia religiosidad musulmana de las comunidades saharianas, incidiendo en lo que considera
contradicciones en sus creencias:

Un hombre del pueblo hachchani de Tuggurt, hablando primero como musulman, me dijo: «Que Dios nos haga morir
creyentes, recitando la chahada. Si un hombre libertino, bebedor de vino y jugador de cartas, muere recitando la chahada,
serd contado entre los elegidos». Unos instantes después, hablando como un hombre de sentido comin, me dijo sin darse
cuenta de la contradiccidn: «Aquel cuyas acciones son malas y que recita la chahada, su chahada no tiene ningtn efecto.
El verdadero creyente es el que hace el bien. Tus buenas acciones son tu mejor testimonio. Ni siquiera necesitas recitar la
chahada» (Moscoso Garcia 2020: 893).

Esto remite a lo que comentdbamos anteriormente acerca de los problemas de aplicar la nocién de
“religién”, marcada por su desarrollo a partir del proceso de constitucién del orden epistémico moderno
y su vinculacién con el estatus del cristianismo dentro de este, a las pricticas y creencias dentro del islam.
Encontramos, sin embargo, también comentarios del P. Alliaume que resaltan el valor de la religiosidad de

g q g
las comunidades argelinas, que en cierta forma se observan como el repositorio de un arraigo religioso que el
propio padre blanco vefa como un ejemplo frente a la progresiva irreligiosidad en el contexto europeo:

Todo esto se califica con demasiada frecuencia de puro fariseismo. Sin embargo, hay que reconocer que estas severas medidas,
combinadas con la debilidad de su voluntad, a pesar de lo que queda de pasiones incontroladas que roen libremente el
fondo de los corazones, dan como resultado final un orden social exteriormente menos marcado por el libertinaje que en los
ambientes europeos descristianizados. Es més dificil encontrar el mal hacer en un entorno cabilio o incluso 4rabe que en los
paises europeos (Moscoso Garcia 2020: 871).

La distincién (y las contradicciones que esta implica) entre la ortodoxia y la heterodoxia musulmana,
entre la tradicién y la modernidad, aparece una y otra vez resaltada por las frecuentes entradas que recogen
comentarios locales dedicados al taleb, la figura del maestro coranico y de las primeras letras en el contexto
rural argelino. En ellas encontramos gran cantidad de alusiones a esta figura en términos despectivos o
comicos:

Nuestro taleb no es mas que un simple taleb, no es un erudito; es un canalén de conocimiento, no un océano de ciencia. Pero
es mejor tener eso que nada. Es mejor tener un canalén que morir de sed. Es mejor tener hijas que ser estéril. Es mejor no
tener mas que cabras que estar en la extrema pobreza (Moscoso Garcia 2020: 951).

En ocasiones incluso se incluyen anécdotas en las que el propio taleb se asocia a la figura del libro (el Corén)
en términos de rechazo: “Alguien asi es al mismo tiempo taleb y vicioso, erudito y malvado. Si viniera a
nosotros con su libro, no le recibirfa ni a él ni a su libro” (Moscoso Garcia 2020: 952). Con ello se recogen
testimonios que refuerzan la idea de la lejanfa de estas comunidades con respecto a un islam escriturario y
ortodoxo, remarcando las distinciones acerca del estatus del islam de las que hablibamos previamente y que,
por esta época, se asocian, sobre todo, con las comunidades del Sdhara argelino en las que se proyectaba laidea
de un fondo tradicional de las sociedades argelinas. Sin embargo, la recopilacién acerca de este tema, el del
taleb, revela también transformaciones. En una anécdota que podemos situar en una fecha mas tardia, hacia
final de los afos sesenta o comienzos de los setenta, se alude en términos cémicos a que el taleb sefiala como
pagano a todo aquel que crea que el ser humano habia llegado a la Luna: “No saben nada. El taleb Touati
nos ha dicho que aquel que afirme que los hombres han llegado a la Luna es un pagano” (Moscoso Garcia
2020: 953).

Esto nos habla, una vez mas, de esa distincién en la vision del estatus del islam en Argelia, pero también
nos habla de la transformacién de la propia sociedad argelina, y de como estas distinciones se reproducian
adaptandose a lo contenido en estas transformaciones. En este sentido, cabe mencionar también que el
repertorio del P. Alliaume va recogiendo también alusiones a la independencia, en la que vemos testimonios

que van remarcando la identidad nacional argelina y la necesidad de emancipacidn frente al poder colonial.
Asi:
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No hay una sola mentalidad en el mundo. Cada uno tiene la suya. El francés tiene su forma de pensar y el 4rabe la suya. Pon
el cerebro de un francés y el de un 4rabe en la misma olla. Cocinalos hasta que se mezclen y se conviertan en el mismo caldo.
Déjalo enfriar. Al enfriarse, se separardn como el agua y la grasa de un caldo, la grasa se habrd endurecido y el agua habra
quedado liquida. Haz lo que tt quieras, pero un francés y un drabe no se entenderdn: son demasiado diferentes. Los franceses
se han quedado 130 afios en Argelia y no han podido entender con los 4rabes. Es mejor que cada uno se quede en su pais.
Hola, vecino, pero quédate en tu casa y yo me quedaré en la mia (Moscoso Garcia 2020: 526).

En paralelo, se recogen también menciones que critican el propio cardcter de lo 4rabe como una forma de
afirmar la necesidad de continuacién de la imposicién colonial, reproduciendo con ello, una vez mis, la lgica
de la distincion de lo drabe que vimos anteriormente:

Yo mismo soy arabe. Conozco a mis hermanos y lo que pueden hacer. Se burla de ti quien te dice que los 4rabes estan
preparados para la independencia. No lo estan. No es un cualquiera el que puede mandar: mandar es algo dificil. Si el dinero
del pueblo pasa a manos de un 4rabe, se lo meterd en un bolsillo y huird con ¢l al extranjero. Donde estén los drabes habra
ruina. Los drabes son embaucadores, los peores entre los hombres en impiedad e hipocresta (Moscoso Garcfa 2020: 527).

En todo ello, se muestra cémo el P. Alliaume va reproduciendo las distinciones que menciondbamos
incluso viendo pasar delante de si una sociedad en cambio, cuyos mismos habitantes, que componen el coro
de voces con las que el Padre Blanco elabora su imagen de la sociedad argelina, resaltaban una y otra vez
esos mismos cambios. Una ceguera o inconsciencia de ese tipo es la que precisamente denuncié por la época
Frantz Fanon en su sociologia de la revolucién argelina, en la que describia la sociedad que trajo entre los
afios cincuenta y sesenta la independencia de Argelia. Denunciaba ahi cémo el conocimiento (y el poder)
francés era incapaz de observar que la sociedad argelina era ya una sociedad nueva, diferente a las categorias

y distinciones que se aplicaban ciegamente una y otra vez, a pesar de esos mismos cambios sociales(12):

La gente tiene derecho a preguntarse sobre las razones de esta obstinacién. Es nuestro deber comprender esta insistencia por
sumergirse en la guerra, que en tantos aspectos muestra la complacencia en lo mérbido. En este primer estudio queremos
demostrar que sobre la tierra argelina ha nacido una nueva sociedad. Los hombres y las mujeres de Argelia, hoy en dia, no
se parecen en nada a los de 1930, 1954 o 1957. La vieja Argelia ha muerto. Toda esa sangre inocente que se derramé de
las arterias abiertas sobre el suelo nacional ha dado nacimiento a una nueva humanidad, y nadie deberia ignorar este hecho
(Fanon 2011:9).

Teniendo esto en cuenta, no sorprende que el propio P. Alliaume, en una de sus tltimas entradas, mostrase
su frustracién ante los cambios en las costumbres y la vestimenta de los jévenes del Sihara argelino en los
afos setenta. Todo ello no encajaba con el propdsito etnografico, o con la légica con el que este se habia
constituido:

Los chicos del siglo XIV [isldmico] también han cambiado su forma de vestir. Andan con la cabeza descubierta y no se
avergiienzan de ello. Se arreglan el cabello como lo hacen las mujeres y no se ruborizan de ello. Han abandonado la alcandora
y van al mercado en pantalones europeos. Algunos incluso salen con pantalones cortos hasta la rodilla. Comen en medio
del mercado. Ya no dicen «me avergiienzo», no se avergiienzan de nada. En resumen, esta es la generacion de la verglienza
(Moscoso Garcia 2020: 438).

Una ssituacion que, por la misma época, llevaba al antropélogo Auguste Cauneille a afirmar con frustracién
que “los chaamba se han aburguesado” al estudiar el asunto del nomadismo entre las comunidades chaamba

de Ghardaia, en la que el propio P. Alliaume habia trabajado durante décadas (Cauneille 1968: 237).

4. CONCLUSIONES

El ejemplo del P. Alliaume nos confirma la necesidad de repensar nuestra forma actual de entender la relaciéon
entre conocimiento y accion colonial. Nos sefiala hasta qué punto debemos atender al cardcter epistémico de
esta relacion, observando que el orden de representacién del orientalismo es el resultado de largos procesos
de formacién de marcos epistémicos, de paradigmas, que dirfa Hallaq, que determinan la forma en la que las
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sociedades y las certezas acerca de estas son percibidas y reproducidas performativamente. Es precisamente
esta situacion la que hace que la verdadera perversidad de los marcos de pensamiento orientalista, y su relacion
con el despliegue del poder colonial, sea el propio convencimiento de los agentes productores de dicho
conocimiento acerca de la 16gica y las distinciones que lo determinan. De ahi la necesidad de alejarnos de
una vision exclusivamente utilitarista de la relacién entre conocimiento y colonizacién, que frecuentemente
alude a las narrativas orientalistas como “justificaciones” o fabricaciones conscientemente elaboradas para
apoyar la accién colonial. Todo ello puede servir para cuestionar mejor los propios limites y distinciones
culturales que son el resultado de la aplicacién de la légica de ese marco de conocimiento; y que, de no ser
asi, podemos seguir reproduciendo una y otra vez. Con ello se posibilita, ademas, el reconocimiento de la
dimension social y politica del propio hecho del conocimiento y de la colonizacién. Esto permitirfa atender a
las frecuentes llamadas a la necesidad de recuperar la dimensién materialista y social a la hora de estudiar los
procesos coloniales (Parry 2004). En conjunto, esto nos sittia ante la perspectiva de reconectar las relaciones
entre conocimiento y lo material/social del llamado “giro ontolégico” (Holbraad y Pedersen 2017). Y, en
definitiva, a plantear aproximaciones que sean conscientes de la interseccién de las multiples dimensiones de
las experiencias y de las identidades humanas (Hill Collins 2019).
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([1]) Este articulo es resultado del proyecto de investigacién “Orientalismo y africanismo espafiol en contexto (ss. XVI-

XXI)” (RT12018-096176-J-100). Todas las traducciones han sido realizadas por el autor.

([2]) Es necesario, sin embargo, recordar que, a pesar de la trascendencia de dicha obra, hubo otras que anteriormente ya plantearon
extensos andlisis de dicha cuestidn de una forma u otra. Entre ellas, por la semejanza de su planteamiento y delimitacién, quizds
destaque la tesis doctoral de Bernabé Lopez Garcia, “Orientalismo y colonizacién en la Espana del XIX”, defendida en 1975 y
publicada en afios recientes (Lépez Garcia 2011). Pero también aparecieron otras obras que, si bien partian de 4mbitos diferentes,
ofrecfan también una reflexién profunda acerca de la relacién entre orientalismo (entendido como un dmbito disciplinar amplio)
y colonialismo. Es el caso de la propuesta de Mohamed Sahli (1965), desarrollada algo después por Abdallah Laroui (1970), o, de
mis relevancia aqui, el trabajo de Philippe Lucas y Jean-Claude Vatin (1975).

([3]) “ C’est en Algérie que histoire de 'anthropologie semble le plus intimement liée 3 'épopée coloniale ” (Moussaoui 2005: 96).

([4])Yo mismo he aplicado el modelo de paradigma a la hora de definir y analizar el caso concreto del africanismo espafiol, lo que
implicé adelantar en mucho el surgimiento de este y conectarlo con la constitucién de los saberes y los sistemas de poder de la
modernidad. Para todo ello, ver: Cafiete 2021. Para una sintesis que, ademds, sittia el caso del africanismo en relacién con el del
arabismo, ver: Canete 2020.

([S])En este sentido resulta especialmente revelador que el propio Edward Said hubiese marcado con un signo de aprobacién los
siguientes fragmentos en su ¢jemplar del libro de Michel Foucault, Power/Knowledge. Selected Interviews and Other Writings
1972-1977 (Nueva York, Pantheon, 1980): “There can be no possible exercise of power without a certain economy of discourses
of truth which operates through and on the basis of this association. We are subjected to the production of truth through power
and we cannot exercise power except through the production of truth. [...] If I were to characterize, not its mechanism itself, but
its intensity and constancy, I would say that we are forced to produce the truth of power that our society demands, of which it
has need, in order to function: we must speak the truth; we are constrained and condemned to confess or to discover the truth.
Power never ceases its interrogation, its inquisition, its registration of truth: it institutionalizes, professionalizes and rewards its
pursuit”. El ejemplar de Said de este libro se encuentra actualmente en el fondo documental del propio pensador palestino alojado
en la Rare Book and Manuscript Library de la Universidad de Columbia (Nueva York).

([6]) Un ejemplo particularmente gréfico de esta postura lo encontramos justo al comienzo de la obra ya cldsica de Philippe Lucas
y Jean-Claude Vatin: “ Au commencement... Au commencement régne 'inconnu ” (Lucas y Vatin 1975: 11).

([7])Precisamente, la visién opuesta a esto, la que asume el conocimiento colonial como algo marcado por el error, la construccién
o el engano ha sido recientemente definida por Hassan Rachik como una “sociologfa de la ignorancia”, en un trabajo en el que
se adentra en los problemas de nuestra actual caracterizacién del saber antropoldgico colonial. Asi: “The analysis of the colonial
knowledge is often reduced to the identification of ethnocentric and colonial prejudices that led to false knowledge” (Rachik 2020:

45).
([8]) Ver, por ejemplo, los trabajos de Frémeux (1984) y Lorcin (2002).

([9])Ver, por ejemplo, lo contenido en la obra de Olivier Le Cour Grandmaison, Coloniser, exterminer : sur la guerre et 'Etat
colonial, y en especial el capitulo, de revelador titulo, “ La Coloniale contre la Sociale ”. Asi: “ Les éléments rassemblés ici permettent
d’établir que 'ensauvagement, la barbarisation et, in fine, la bestialisation, qui peut étre considérée comme le stade ultime de
cette régression dont les ressorts sont la boisson, le sexe et la violence, ne sévissent pas uniquement dans les contrées lointaines et
exotiques de I'Afrique ou de ' Amérique; leurs effets se font sentir au cceur méme des nations les plus prosperes. Les ennemis de la
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civilisation ne sont donc pas seulement 3 'extérieur de 'Europe, ils se trouvent aussi en son sein. Les différences sociales croissantes
et les luttes de classes qu’elles engendrent sont désormais pensées dans les termes d’une quasi-lutte de races. Inédite, cette derniére
oppose les nouveaux sauvages que sont les prolétaires notamment aux classes supérieures qui incarnent les lumiéres, lordre et la
moralité, qu’il faut défendre contre les risques d’'une décadence générale susceptible d’emporter les Frtats ot ces phénoménes se
développent ” (Le Cour Grandmaison 2005: 281).

([10])Un listado no exhaustivo incluye las siguientes obras: Eugéne Goblet d’Alviella, Un mois au Sud de I’Atlas, 1873; Victor
Largeau, Le Sahara: premier voyage d’exploration, 1877; Victor Largeau, Le Pays de Rirha Ouargla, 1879; Henri Brosselard, Voyage
de la Mission Flatter au pays des Touareg-Adzjers, 1883; Hughes Le Roux, Au Sahara, 1891; Charles Lallemand, De Paris au
désert, 1895; Marius Bernard, Autour de la Mediterranée: les cotes barbaresques, 1895-1901; Fernand Foureau, Mon neuvieme
voyage au Sahara et au Pays Touareg, 1898; Fernad Foureau, D’Alger au Congo par le Chad, 1902.

([11])Ast, parece que el primer caso de bidonville, y que serfa el que darfa nombre a este tipo de conurbaciones de infraviviendas,
es el del propio barrio llamado Bidonville en Casablanca (Marruecos), alrededor de los afios veinte. Para todo esto, ver: Lucas y

Vatin 1975.

([12]) Unos cambios que, por la época, eran también observados en el contexto de la sociedad marroqui: “ A ce moment on observa
dans les villes du Maroc, 4 Fes et 4 Rabat surtout, un phénoméne curieux qui marqua le passage du Maroc dans un état social et
politique nouveau ” (Montagne 1937: 539).
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