La Cultura negra como
pensamiento ecologico

Muniz SODRE

HACE tempo vivi en el terreiro* bajano de Axé Ope
Afonji un instante radicalmente ecolégico. Era una tarde
de mitad de semana en que llevaba a alpunos amigos mios
de visita a dicha comunidad —terreiro. Después de visicar
las casas, un oga {titule honerifico de ciertos miembros del
cu.].mj nos cnndujn hacia el monte: querfa ensefiar a uno
de los visitantes una muda de planta, Alli rodeadoes por la
vegetacion, todos nos dispusimos a abrazar un tronco —el
vigjo Al:l:mk:i—1 murmurar algunas Pa.lahna.! ¥ P-edir auto-
rizacién al irbal para arrancarle un browe!

La escena todavia permanece intensamente én mi me-
moria, tal vez porque en su simplicidad contrasez a {ondo
con un discurso que viene ganando espacio en las urbes
contemporineas (ganando inclusive lugar en los parlamen-
tos): el de la ecologia, No se trataba allf de hablar sobre la
relacion que el individuo debe tener con el medio ambien-
te, no se trataba del discurso liberal del preservacionismo,
sno de actuar de tal manera que el elemento natural, el
irbol, se volviera compafiero del hombre, en un juego en
el que se encontrasen el cosmos y el mundo,

Allf se advierte una postura ecologica radical —distan-
te de log arrebatos neopanteistas del ecologismo pequefio-
burgués— porque no deriva de ningln voluntarismo indivi-
dualista, sino de una cosmovision de grupo, quec convierce
en esencial la confraternidad con plantas, animales y mine-
rales. Para el grupo negro, el territorio en su totalidad cons-
tituye un patrimonio que debe ser respetado y preservado.
El sabe, como precisa un proverbio nagé-cubano, que solo
aprende quien respeta.
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Las plantas tienen un estatuco muy especial para los
africanos y sus descendientes. Andando en el monte el
babalossain (celader de Ossain, orivd que eustodia el mis-
terio de las hojas) o simplemente el iniciado que tenga
mao-de o ofi (capacidad para recoger las hojas) se preo-
cupa Primnrﬂialmeme con respeto a la dizeribucitn sim-
bolica de la vegeracidm. Estd convencide gque “sin hoja no
hay dios” [aforismo nagd) asi como que es precigo diri-
girse a las plancas en el lenguaje de los dioses, esto es con
palabras y ecdnricos apropiados. Cada hoja tiene una hora
precisa para ser recogida, implica un abordaje especifico,
El iniciado también sabe que Ossain puede a veces bro-
mear con el ser humano, restindole por un instante la vi-
sion de determinada planta, para liberarla después. El
maonte es asi un logar de encantamiento, o un lugar “acei-
va", tal come lo ¢ntendia Spinoza (en la Etica) al hablar
de matura naturans (naturaleza naturante] vy matura ware-
ranita (naturaleza natura[}, En <l primer caso, la naturalesa
se presenta como divina y activa en oposicidn a una natu-
raleza pasiva, puramente material,

MI:I:}" diferente es la aceitud habitual del hombre ocei-
dental, Schopenhaver lo llamaba “maderero™ porque ora
capaz de recorrer un hermoso bosque, con una constante
pregunta: “;En qué me pu:dn ser ttll este drbol? sCuintos
metros cibicos de madera producird éste? El afio pasado
gané tanto, este afio necesito ganar mas. “Ese ser del cdleu-
lo ¥ de cantidad estd siempre en el pasado v en el furare,

jamis en, el presente, que se vacia, pierde intensidad de-

lante de la espera prometeica de lo que va a suceder.

La visién positivista del futuro, que viene alimentan-
do la idea occidental del progreso, suele ser antiterritorial
o antiecologica por dejarse regir totalmente por la lagica
de la cantidad, aquella implicita en la rentabilidad de las
economias de escala,

En un pais como el Brasil, esto tiene graves conse-
cuencias si se examinan las relaciones del Estado y las gran-
des empresas con los territorios v sus comunidades. Los
planes de desarrollo o de industrializacion se revelan inca-
paces de aprehender la realidad historico-cultural de las
PDHE.L'i.DILH de las tribus irl_r.l:[g::rms a las pequedias comu-
nidades pobres en lo que toca a las relaciones con el medio



ambiente, la tierra y los recorsos naturales. No se trata
de incapacidad a nivel de la competencia racionalista, sino
a nivel de la actitud frente al mundo. Dicha actitud refleja
hoy la impotencia del chdigo cultural de la modernidad
occidental post-industrializada, cuando se trata de la orga-
nizacién colectiva de los comportamientes, de la determa-
nacian de las finalidades humanas, del hacer que objetos y
fines correspondan a las pulsiones del grupeo.

En realidad, es posible dislogar con el ambience y le-
gar a la conclusién de que una determinada actitud tecno-
logica puede conducir a la destruccion del territorio. Vel-
viendo a la escena en que se abraza y se habla con un dr-
bol: sun gesth de “buen salvaje”? zgl drbol no oye? sin
embarge un cintico al orixd Xangd, originario de Oy,
reza: “Bi yio soro a so igi e ania...” (TG puedes transfor-
marte tanto en arbol como en ser humanc®). Asimismo
vale la pena recordar una pequefia historia de Chuang Tazu,
que data de dos milenios ¥ medio atrds titulada “La alegria
de los peces”: ChuangTzu y Hui Tzu atravesaban el rio
Hao por la orilla. Chuang dijo: “Mira cémo corren los pe-
ces tan libremente: esto es su felicidad”. Hui respondié:
“Dado que té no eres un pez, jcomo sabes qué hace felices
a los peces?” Chuang replic: “Dado que th no eres yo,
;cémo es posible que sepas que yo no sé qué hace felices
a los pecest” Hui argumentb: “Si yo, no siendo td, no
puedo saber lo que th sabes, se concluye que tii, no siendo
pez, no puedes saber lo que ellos saben™. Dijo Chuang:
“Un momento: vamos a volver a la primera pregunta: Lo
que ti me preguntaste fue Jedmo sabes ni lo que hace
felices a los peces? De los términos de la pregunta, th sabes
evidentemente que yo sé lo que hace felices a los peces.
Conozco las alegrias de los peces del rio a través de mi pro-
pia alegria en la medida en que voy caminando a la orilla

del mismo rie”?

El oga y ¢l babalossain saben de drboles y de hojas
porque también caminan a la orilla de un mismo rio", que
es la tradicién magd. Abrazar al irbol y la tradicin es la
misma cosa, un acto de reafirmacion del orden cbsmico,
donde todos los seres se interrelacionan en un compatie-
rismo simbélico; la reafirmacion, por le tanto, de un prin-
cipio que obliga a una totalidad simultinea de los seres,
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Platén: “Un principio &s también un dios que, insta-
lado entre los hombres salva todo en caso de que reciba
de cada uno de los que tienen en sus manos el empefio
apropiade. Didloge de las Leyes, V1 Libro 775, 2-5).

A ese “principio™ se lz denomina en griego Arkhé.
Mo significa inicio de los tiempos, comienzo histarico, sino
el eterno impulso inaugural de la fuerza de continuidad del
grupo. El Arkhé estd en el pasado y en el futurs, es tanto
origen como desting; es por eso que Hericlito de Efeso
sustenta en un fragmento que Arkhé es Eskaton. Se puede
agrepar: Arkhé es esperanza, no como utopia, sino como
terreno donde se planta el eje del cambio,

Recordemos la metifora marxista del edificio para
upll.car lo que es la i:tfrqnatrucmm {1!:.!3 cimientos) ¥ la
superestructura (los pisos, las paredes, el uso de las instala-
ciones). La metifora deja de lado, sin embargo, el terrenc
&N que 5e implantan los cimientos. Pues blen, ese terrenc
pertenece al Arkhé,

Arkhé se traduce también comeo tradicién, por trans-
mision de la matriz simbélica del grupo. El verbo latino
tradere (de donde se deriva traditio) significa transmitir

* o entregar. Pero tradicion no implica necesariamente la

idea de un pasado inmovilizado, o el pasaje de contenido
inalterado de una generacién a otra. Esta es la tradicién
negativa (existe, por consiguiente, como nada negativo) y
no positiva, que se da cuando la accién humana es plena,
esto cs, cuando se abre a lo extrafio, al misterdo, a todas las
remporalidades y lugares posibles, sin abstruir las transfor-
maciones o los pasajes.

En realidad, todo cambin transformador, toda revo-
lucién ocurre al interior de una tradicién, ya sea para recu-
sar lo megativo, ya sea para retomar el libre flujo de las
fuerzas necesariss a la continuidad del grupo. Desconocer
la fuerza de la tradicién en el cambio es supener, como
observa Spinoza, que los hombres no podrian haber for-
jado el fierro sin tener un martille (de fierro). Spinoza
argumenta; “‘Para hacer el fierro se necesita un martillo, y
para tener un martillo es preciso hacerlo, para lo cual se
necesita otro martille y otros instrumentos, los gue a su
vez SUpONEn otros instrumentos y asl hasta el infinito; y de



ese modo en vano trataria alguien probar gue los hombres
carecen de poder para forjar el fierro".?

El fierro pudo efectivamente, ser forjado, porque la
cxpericncia previa de las técnicas (la tradicidn) era tan
solida como el propio material nuevo. La transformacion
ocurtid como una conquista de lo que ya existia. Esa tra-
dicion sc afirma de este medo como enraizamiento en an
territorio y como posibilidad de accibn colectiva. La comu-
nion, [a comunidad de los hombres es consecuencia ética
de la adhesion a los valores de una wadicién positiva. Di-
chos valores no son, por supuesto indiferentes, esto es, no
se trata de cualguicr valor de cambio, sino que es preciso
relacionarlos con el Arklé del grupo.

La comunidad, 2 su vez no es el espacio utbpico de
intercambios beatificos, exentos de conflicte y lucha. Es
més bien el lugar historico posible en gue la tradicion se
instala como una dimensidn mayor que la del individuo
singular, llevindolo a reconocerse en ella como algo dife-
rente de si mismo, como un gran otro que :i.11-|":|1.l1||.r|: tanto
piedras, animales y hombres, como la propia muerte, con
la que se instituye una transformacion simbélica en la for-
ma del culto de los ancestros. Al obligarse (pues se trata
de wna nl:l]ig;aclén, la n::bli;gan:iﬁn B8 una regla fundamental
de la comunidad —terrefro) a asumirse existencialmente
como un otro, el individuo reconoce su relacién con lo
contingente {lo no necesario), aprende a reconocer los
limites ¥, por lo tanto, a jugar con ellos. La transforma-
cibn no aparece asi como un ciego rechazo del pasado,
sino como un ingreso en un movimiento en que se percibe
la relatividad o la contingencia de los limites.

Dicho movimiento, que ya definimos como caracte-
fzado por la territorializacion, por la fuerza, por la afir-
macion alegre del mundo, es capaz de generar un saber.
¥ al reflexionar sobre la naturaleza de dicho saber, pensa-
mos en un texto del fenomendlogo alemin Max Scheler,
donde se distinguen tres formas: el saber de dominacitin
o de realizacion, el saber de esencia o cultural, v el saber
metafisico o de salvacion,*

La primera forma, relativa a las “leyes de las coinci-
dencias espacio-temporales de laz realidades contingen-
tes” 5 la que sc pone al servicio del poder téenico sobre
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la naturaleza, la sociedad y la historia. Se trata del saber
cientifico, que hoy fundamenta a la civilizacién oecidental.

La segunda, el saber de la esencia, se refiere a “las
formas del ser y de la estructura esencial de todo lo que
es”. No importa aqui la contingencia o la existencia real
de las cosas, sino la estructura invariable o las cualidades
esenciales. A esa especie de saber, bisicamente filosafica,
pertenecerfan los verdaderos conacimientos de la razdn,

El tercer tipo, el saber metafisico o de salvacién, re-
sulearfa de “'la azociacion de los resultados de las ciencias
positivas aplicadas a la realidad con la filosoffa primera
aplicada a la esencia y la asodacién de ambas con los re-
sultados de las disciplinas dedicadas a los valores (la doe-
trina general del valor, la estérica, la ética, la filosofia de
la cultura)™,

El otro texto,® Max Scheler aborda la categoria “'sa-
ber eultural™ come variacion del saber filosSfico. La cultu-
ra, en cuanto puia general del comportamiento humano,
se presenta para él como “categoria del ser, no del saber
y de la experiencia”, por lo tanto, como algo relative ala
farmacién de un ser humano total. En esta perspectiva,
cultura no es el cultivo de fuerzas puestas al servicio de una
funcién, no es el aprenﬂjzaj: I":Eidﬂ por una finalidad ez
tricta {como una profesibn, por ejemplo), sino un verda-
dero crecimiento funcional del espiritu en el proceso de
COnoCHmiento,

Por mis que se desvincule de la ética protestante im-
plicita en la idea de cultura como un saber para la profe-
sionalizacion y valorice la nocién de un saber disponible
capaz de convertirse cn una “segunda naturaleza™, la con-
ceptualizacion de Max Scheler no se aplica integramente
al saber de la Arkhé negra, por basarse en la acumulacion
de sentido humanizta en la coneiencia individual, Cultura
ex ahi un saber de eompetencia, digerido y asimilado por
el individuo a lo largo de su existencia concreta,

Sin duda, Arkhé implica también el saber de la esen-
cia, en lo que se refiere a has farmas elaboradas por el gra-
po para acoger los modos de pensar, la intuicién, el pusto
estético, el sentimiento religioso, los juicios de valor, Pero
el hecho es que &l concepto de cultura contenide en la
categoria “saber cultural™ depende mucho de la metafisica



de la representacion y se aplica particularmente a civiliza-
ciones como la Grecia post-socritica y la Chine antigua, tal
como son interpretadas por la ideclogia humanista en la
modernidad,

Dicha salvedad es importante porque en rigor, la pro-
pia idea de cultura, de la forma como se establecid en la
modernidad oceidental al implicar produccion de sentido
para la ideclogfa del Hombre Universal es inadecuada a
las estrategias de relacién con lo real, como las desarrolla-
das por los grupos étnicos en la didspora esclava, En reali-
dad, el simbolismo negro es antitético de aquello que Ocei-
dente llama ¥coltura”. Pero hoy, esta palabra tiene circu-
lacién obligatoria. Por ello empleamos la expresion “eul-
tura negra”, entendiendo siempre “coltura’ como el modo
por el cual un agrupamiento humano se relaciona con su
realidad (esto es, con su singularidad o aguelle que le posi-
bilita no compararse a ningln ofre y que por tanto, le
otorga id.-untin:lal:l} ¥ MO como un botin de .3ign:iﬂr:aq:i-:m-|:a
universales a la manera del monto acumulado del i:BFiEB.],I'

De este modo, lag 1pmximncinm:5 gue en QCcasiones
hacemos entre la cultura de Arkhé v la cultura helénica,
por nj:mplu, no tienden a “pﬂﬂigiﬂ: a los NEgros, atribu-
yéndoles un certificado clisico, Este es un TIESEO €N gue &
veces imcurren clertos intentos de buscar un patraon ieldsi-
co" para ¢l pasado africano. Sc puede pensar en los hallaz-
gos que confirman una primordialidad erudita para el hom-
bre africano, pero com un prisma, con una mirada marea-
damente europecs, por reconfirmar, en el imbito del pasa-
do arquecligica e histdrico del Africa, la ideologia euro-
centrica de la cultura,

Asi es destacable el discurso de Pericles (en hemenaje
a los muertos en la Guerra del Peloponesa), cuando procla-
ma 2 Atenas como un lugar Gnico, no definido por las fun-
ciones que propicis, sino por la irrepetibilidad del lugar,
por la singularidad del cerrivorio —Atenas como un espacic
imposible de ser duplicado o como Temistocles cuando
proclama a la poblacion ateniense (en ocasion de la Prime-
ra Guerra contra los persas) a mudarse temporalmente a
las embarcaciones griegas (la famosa “'muralla de madera’
vaticinada por el oriculo) hasta la victoria sobre los enemi-
gos. Son cjemplos de afirmacion de la especificidad del lu-
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EAT, COMO cuando éste se disloca fisicamente, ¥ esto tene
gue ver con el territorio definido como comunidad —te-
Fredfra,

Son destacables ademis los pensadores denominados
pre-socraticos y los posteriores, cuando se abren a la apre-
hensién de lo real por vias que arraviesan las apariencias,
los juegos y los mitos, y no exclusivamente el ser metafi-
sico, el trabaje productive y la verdad racionalista. Dicha
evidencia nos impone ser canros frente a CatEEﬁr{ﬂ; qiae de-
finen las culturas de Arkhé por la privacién o por la falen-
cia. En esas categorias el hombre de la cradicion es siempre
visto como un sujeto de la espacialidad {sin historia), de
la oralidad (sin escricura), o de la fiesta (sin trabajo). Pero
lo que rexulta evidente en estas confrontaciones culturales
es que ninguna de esas caracteristicas de lo “arcaico™ olo
“galvaje” se aprehende realmente por una carencia (“'sin"),
o sea, que la cralidad no se entiende por la “carencia de
eseritura” o la espacialidad por la “carencia de historia™,

En realidad, las cultaras de Arkhé conocen el paso
del tiempo, tienen memoria del pasado, vivencias, esperan-
zas, pero no hacen de la transformacién acelerada, el prin-
cipio dominante, porque admiten otras temporalidades.
Evidentemente, esto postula una organizacidn diferente
de la conciencia, que no es “prelogica™ o “esquizofréni-
ca”, sino simplemente ofra. Para tal conciencia, ¢l con-
cepto de “inconsciente” o el mismo de “aparato psiquico™
(segin las formulaciones de Freud) no tendrd la misma
validez y el mismo poder de aplicacian,

Es que dichos conceptos presuponen la plenitud ideo-
logica del “saber cultural”, en cuanto la Arkhé tiene real-
mente que ver con un “saber del simbaolo®, La palabra, se
sabe, deriva del griego syn-ballein, que significa “lanzar

junto con”, lanzar una cosa junto con otra, para verificar

la posible adecvacion de dos mitades. Tal como un pedazo
de pan partido que serd identificado por el portador de la
otra mitad o, mis modernamente, el billete rasgado al me-
dic hasta ¢l cump limiento de una determinada rarea,
Gadamer considera la cuestdén de esta manera: “Un
anfitridn da a su huésped la llamada “tessers hostitalis”,
o sea, ¢l quiebra un cacharro por la mitad, conserva una
mitad y da la otra al huésped, a fin de que, cuando de ah{



a ireinta o cincuenta aflos, un sucesor de dicho huésped
venga de nueve a su casa, uno reconozca a otra por los pe-
dazos que coinciden en un todo™.” El simbolo es, por lo
ranto, algo con lo que se recuerda a alguien una cosa o un
antiguo conocido, pero también el propio fundamento de
constitucién (el origen) del grupo. Eza “remembranza”
es siempre organiradora porque implica el establecimiento
de una variante frente a la multiplicidad, v conduce a la
celebracion del nomos original,

El terreiro culriva la Arkhé, la tradicion, luego el sa-
ber del simbaole,

Es un saber que no se define por ¢l racionalismo se-
mantico, csto s, por la reduccibn inte.rprem:i',la del mun-
do a la lengua entendida como chdigo de significaciones
univocas, sina por el flujo de fuerzas que dependen de la
existencia del individuo concreto en un “ahf y ahora®
{principio diferente del implicito en la escritura) y por el
deslizamicnte continue del senddo en un territorio {la
indeterminacion absoluta de los seres). Mis que una plé-
tora de significados, el orixvd [dics) base del saber tradi-
cional del negro, es simbolo; luego, fuerza.

El conocimiento simbolico no sé transmite por enun-
ciados axiomédticos, sino por la narrativa; en general, pe-
quefias historias adaprables a las variadas circunstancias
de lugar y tiempao.,

Un caso veridico, parte de una historia de vida, puede
tlustrar el funcionamiento histdrice del simbolo, Una au-
toridad del culto nagh se encontraba con su esposa en Lon-
dres, cuando ella, después de un examen médico, recibid
un diagnéstico respecto de una dolencia grave. En la pers-
pectiva del celador de orixd se impone una “obligacién™
¥ ufid “consulta’ en ese mismo dia. Pero, jcbmo encontrar
con urgencia, en plena capital inglesa, Ios materiales y el
espacio necesarios? Por la noche, en un céctel diplomitice
el eelador se encontro por casualidad con el primer mate-
rial: la espirula de plastico destinada a agitar el trago tenia
forma de espada, uno de los emblemas miticos del orixd
Ogum. Otros materiales “aparecieron™ analégicamente y,
mds tarde, en el cearto del hotel, las plumas de la almoha-
da, hicieron las veces de un ave. Finalmente, el espacio sel.
vitico necezario fue Yencontrado™ en el pequefio ja,rd:'n

7. Gadamer, Hans
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situado en frente del hotel, El resultado de la consulta a
las dioses ponia en duda el diagndstico médico y aconse-
jaba viajar a otra ciudad (Paris era la siguiente de la ruta),
para un mejor esclarecimiento de la sitnacion. En Paris,
nueves examencs médicos y nuevos resultados compro-
baron la falsedad del primer examen,

No discutimos ningin aspecto “migice” en dicho re-
lato. Esto seria aqu{ sblo una estéril reducciton del simbo-
lismo nagh a la seméintica de la extraficza occidental, Lo
tnico que nos interesa es destacar el saber de que se revis-
tid cada uno de los gestos del celador de orixa —garantiza-
dos por la preservacidn de un milenaric conocimiento
mitico-religioso— y la plasticidad de su simbolizacién, En
una sitwacion critica los materiales fueron adaptados par
medio de un acierto simbélico, haciéndoge fluctuar la sig-
nificacion, pero manteniéndose integros los principios ori-
ginarios,

Estamos bicn distantes de la univoea significacion de
los materiales que caracteriza el saber cultural en Occiden-
te. Como el simbolo se manificsta principalmente por el
Jjuego (ritos, fiestas] que wvehicula la historia del prupo a
traves de la Fsrtici];ra:idf:n colectiva Y no de contenidos :Iq::g-
mdticos, en €]l no tiene vigencia la abstraceion —Gja. exter-
na— del sentido, No se impone el sentido como un equiva-
lente wniversal de lenguaje, sino la fuerza de la analogia,
dispuesta a ingtalarse en el territorio posible.

For otro lado, este tipo de conocimiento no se pucde
denominar “culeura popular’. Esta no pasa del concepto
de la mezela entre una apropiacién desigual de mecanismos
simbolicos de la culeura burguesa (ya que es hecha por es-
tratos sociales mﬂrg;innlizadus} ¥ simbolizaciones prove-
nientes de culturas ne cristianas, casi siempre en una ten-
sion conflictiva con la ideologia dominante. Ademas de
esto, el adjetivo “popular” suele ser entendido coma **sim-
plificacién”, en confrontaciém con lo erudite o lo com-
plejo.

Ahora, nada de eso se aplica al saber tradicional del
territorio, que es complejo y erudito, solo accesible por el
lento camino de la iniciacién, En vez de “simplilicacion™
conviene, mis bien, el término simplicidad, incluyéndose
la connotacién hegeliana {Die Einfache) de “fuerza™ o



inclusive de “voluntad, a la manera de lo que indicaba en
el siglo pasado un hegeliano como M, Stirner, para quien
elizaber llegaria a su fin, trascendiéndose, cuando se vuelve
“simple y directo” o cuando se haga instinto y voluntad
{fuerza).

Se trata de un saber directamente ligado a la vida,
existencial, y por ello marcado por la subjetivacion de la
conciencia, esto es, por la nocidn occidental de persona,
que impone la forma individualizada de la conciencia teo-
logiea y juridica dominante. En esa forma, verdad y per-
sona s¢ encuentran bajo lz égida de la razdn universal. Es
por la subjetivizacion que el orden racionalista de los sig-
nos busca siempre recuperar ideolégicamente las diferen-
cias instituidas por el orden de los simbolos, que implican
licurgia ¥ pluralidad del sentido. El orden simbélico, la
ciultura de Arkhé, perfila la ]l!':," de rePn:E:nI:a.ciﬁrn de la
verdad universal como condicibn absolura de afirmacion
del ser humanao,

La manifestacion racista

Sin embargo la resistencia del saber del simbaolo a su clasi-
ficacion por la metafisica representativa (clisicamente in-
cluida en el concepto europeo de cultura) provoca la ma-
nifestacidn ragista tanto en contra del simbole como con-
tra su portador, el hombre negro. El racismo occidental
es ¢l sintoma del conflicta entre la razdn burguesa —pro-
ductora de un tipo ideal que es el sujeto del saber configu-
rado como conciencia individual racionalista y significa-
tiva— y la plu:ai.[d.&r] de las fuerzas, Que se di:jil VEr como
un cuerpo colectiva, Opuesto a la EdiP:i.'z:lci-.':ln, tanto fami-
liar como social {educacién clisica). El sintomo racista se
sustenta, en dldmo andlisis, en la mpm{:iﬁn radical gque
la madernidad uropeca opera entré naturaleza ¥ culeura.
El “otro” es introyectado por por la conciencia hegemo-
nica como un zersin lugaren la eultura De alli emerge
una semidtica de la monstrucsidad: para la conciencia
subjetivizada, edipizada, el “afro” es un hombre que la
conciencia curocéntrica no consigue sentir como Flt!na-
mente humano; es como ¢l monstruo, no un desconecido,
sino un conocido que finalmente no se consigne percibir
como idéntice a la idea universal de lo humano,
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Mo ze consigue, en realidad admisic un lugar pleno
para el otro. Es preciso negar al orro una territorialidad,
lo gue hace recordar al egipcio Untertessen 111, faradn de
la Décima Segunda Dinastia que, después de derrotar a los
nubios (ctnia del sur de Africa), trado una frontera y les
prohibi el paso.

Esto todavia no s racismo, sino solamente la impo-
sicién de un vencedor. Pero sirve como un modela que
universaliza la conciencia formada por el saber cultural de
Europa: el negro no atravesard la frontera que separa na-
turaleza de cultura, qﬂcdnndﬂ en consecuencia con la ima-
gen de un ser culturalmente desterritorializado, y, por
tante, sin fuerza humana de ser.

Esto vale igualmente para todo vy cualquier grupo o
asociacion que no se encuadre en los presupuesios racio-
nalistas del concepto de sociedad. Ya a fines del siglo
XVII europeo, asociaciones que no podian ser clasificadas
como resultantes de la proveccion de sentimientos innatos
propios a todos los hombres {los diversos tipos de comuni-
dades) recibian el anatema de exclusién del derecho naru-
ral. Esa inclusidn universalisea molded la conciencia del
occidental,

For t”? encima de todas las determinaciones pura-
mente econbmico-sociales, e cuerpo negro —que la con
ciencia racista percibe con visién, racto, olfato v audicion
contaminados por la representacién de una inhumanidad
universal— es, por s mizmo, objeto ora de miedo, ora de
repugnancia; micdo: el negro en cuanto limite y descono-
cimiento implica un deseo que se ignora, una aproxima-
cion q_u:: st teme; repugnancia: identificado con la naturi-
leza, sin lugar propio en la cultura, ¢ negro es lo que debe
ser evitado para que se produzca el efecta de confirma.
cion parcisista que la conciencia burguesa hace de si misma
en el fondao, un efecto eslitico, asegurado por una concien-

cia totalitaria (constituida por el narcisismo de #olenso,

existo™), pro fwici
luego it 3 d"“-'E_':‘” de juicios en que el otro apa-
rece como inhumano universal,

El juicio de inhumanidad no es sblo intelectual (caso

del racismo doctrinario o explicito), sino también Emocio-

nal, tanto al nivel de efectos como de vivencias corporales.
El diferente (el negro) aparece al cuerpo “racional” como



un “cucrpo extrafia”, ingsimilable, como un virus o un
extrafio invasor cualguicra,

El negro se presenta asi como una eterna ironia para
li Razbn occidental, Esta no consigne decididamente lidiar
con &, a no ser en el plane de los discurses de reconed-
rh:iﬂhl'.a rl.pr.mu.l -|.‘|.r: !..1_': l'ji.ru:'r_'r|.|::i:|.1'.r |.]uu vah rJl_':.d-l: [Hik S datl ]E
aales hasta enunciados filostficos afirmadores de la igual-
dad humanitaria de los hombres, De este modo, un *joven
hegeliane™ como el aleman A. Ruge podia indicar que la
pregunta ¢los negros son hombres?™ ponia a prucha el sis-
tema del humanismo: * ;Ustedes creen que los negros san
hombres? Ustedes creerin esto en Alemania, pues ustedes
no tlencn negros; pere todavia existen muchos hambres
que lo niegan, los que tienen negros™.® Para Ruge, gue vela
en la sociedad burguesa el dnico estado verdadero del hom-
bre, la liberacion del sujeto (por el trabajo universalizado)
le elevaba automdticamente a la eondicién humana, El
negro se convertia en hombre, al convertirse por ¢l wabajo,
en burgués,

Cuando se abandona el p1.1.m:|- doctrinario, visceral-
mente racista, y se ingresa al dmbito de las pricticas cotk
dianias, suele ocurrir una actitud benigna con relacion al
sujeto megro, la hipderita condescendencia sentimental o
turistica.

Todo esto es muy frigil porque el grupo curocentri-
co como un toda no puede discernir ninguna -.ug;mi::idad
simbélica en el individuo negro ni en su origen. Sélo con-
sigue deseinarle en la conciencia el iug&: del desorden or-
g:inir:n. de un resto inasimilable de historia, de lo que no
se simboliza. Esto es sentido agudamente por ¢l individuo
negro, especialmente en pafscs muy rices, como los Esta-
dos Unidos. En una encuesta reciente, uno de ellos decia:
"A veces ya tengo la impresion de que las personas estin
pesando, ‘spor qué todavia existen negros? "' Otro temia!
“Ellos nunca van a dejar a un hombre negro ser esto o aque-

e, Si él crece demasiado, sers asesinado".”

En el Brasil, ni la conciencia denominada infelectual-
esclarecida ha conseguido lidiar con la cuestion de la dife-
rencia negra, cuestion que sin embargo es esencial en un
pais del Tercer Mundo, donde ¢l descendiente de esclavo
se impone histbricamente como simbolo onrologico de la
exclusion secial v de la opresitn de clise,

B O Locwith, Kar],
i Hegel ¢ Wietzoohe,
Ceallimard, p. 334,

9. O revivla Newsweek,

de 23 37R7
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i0, Pmado Jr., Cain,
Histaris Econamioa de

Hearl. Araniliesse, 1965,

p. 92

11, Ffadesr, p. 130,
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Las obras clisicas de explicacién general de la reali.
dad brasilefia, surgidas al fin de la Vieja Repiblica, tropie-
zan patéticamente, sin que logren esconder el racisme lar-
val, ni siquiera cuando denuncian los abusos del esclavis-
mo. Por cjemplo, Caio Prado Jr., en su farnesa Historia
Econdmica del Brasil, al hablar de la precariedad de la agri-
cultura brasilefia en el siglo XVII1, afirma: “El responsable
de tal estado de cosas es naturalmente el sistema general de
colonizacion, fundado en el trabajo ineficiente, y casi siem-
pre semibarbaro, del esclavo africano. Serfa dificil realizar
cualguier cosa con I:mbajadmﬂ de esta namraleza™. W Eg
notable como el tono materialisca-histérico de la obra desa-
fina en el sintagma “trabajadores de esta naturaleza”. O en-
tonces el autor simplemente niega el saber del negro: “No
alviden que el esclave africann era, por lo general, el afri-
cano bozal reclutade entre las naciones del més bajo nivel
culeural del continente africann™,

La ohra ne fﬂnﬁ-igu{'. ceultar la incomodidad gue
causa al paulista —culto descendients de la aristocracia del
café, ::.spfril:u mudernim:n. y marxista sedocido por la visitn
Frﬂt‘I:'IE'E-E'iE:-l. de la hiﬂﬂtia ¥ por el ]_ugg]- gue %ao Paulo cier-
tamente ocuparia en la historia del Brasil— la presencia del
negro en la historia que ¢l escribe, Sus negaciones y sus ol-
vidos son sintumﬁticnﬁl aungue phab:nda basar su andlisis
€N CAIEEOrias economicistas como produccion, distribu-
cibn ¥ consuma, Olvida, por ejemplo, que la inmigracion y
la colonizacién en e siglo XIX wivicron objetivos no sélo
politicos y militares (ocupacién de regiones de valor estra-
tégico), sino principalmenec eugenésicos: era precise blan-
quéar a la poblacion, pues de acuerdo a la idmlﬁgfa suro-
ﬂé”“j‘l:" dominanee, 1a poblacién oscura que sirvié para la
Colonia, no servitla para constituir una nacin civilizada,
“culta”. Deniega el marerial historiogrifico que comprueha
la eficiencia del trabajo negro durante Ta esclavitud,

El malestar del paulista ng se verifica-en ol noedasting
Gilberto Freyre, quien ep sy también famaso trabajo Casa
Grande & Senzala revela precisamente ¢l interés de la etni-
cidad en la elaboracion de un modelo

quismo y de los modelos
social brasilefia,

explicative del psi-
institucicnales en la formacitn



Sin embargo en ese crisol érnico, lo que realmente
sobrezale como “caltura" es la matriz ibériea que, tempe-
rada por las contribuciones negras e indigenas. redundaria
en un “luso-tropicalismo™ brasilefio.

Se trata de un modelo evolucionista micigado que le-
gitima el poder occidental de inflexién portuguesa, pero
sin aversion explicita al elemente negro. Este es abordade
con una condescendencia parernalisca rlpntriar-:u]. podero.
sa) gue alterna la vision del esclavo con imigenes tanto de
sufrimiento como de contenta complicidad con el mando
del sefior, en general por medio de enunciados presentades
como ingenuos, capaces de suscitar en el lector sonrisas
benevolentes. Un .=||'.1np1-|: E'ragmfnm le revela del vodo: los
barberos negros acostumbrados mandar al sefior a inflar los
cachetes para facilitar la tarea de afeitar, Entonces decian:

Dicha forma de hablar es connotada por Freyre como
pintoresca, graciosa. El negro ¢s ahi siempre el negro de un
“sefior”. De hablar enrevesado, apadrinamientos, costum-
bres peculiares, ¢l socidlogo extrae, a lo largo de su obra,
con habiliad novelistica, significaciones gue reconfirman
la idencidad hegt:m&ni::a de los sefiores ¥ ru].'hajﬁﬂ —&in agre-
sividad, cordialmente— a la etnia esclavizada.

El racismo existe, como se ve, tanto en la reaccion
agresiva del otro comoe en su asimilacion condescendiente,
que leva al sujeto de la clase dirigente o a su cOhmplice a
evocar nostélgicamente al ama negra de la infancia (es una
especie de “filogenesia™ portugnesa en busca de la coopta-
cion de la mujer por el colonizador, en cuanto se intenta
destrudr la fuerza combativa del hombre), a proteger bené-
volamente a “su™ negro (que puede ser tanto el empleado
doméstico como un solitario elegido en la multitud de los
excluidos) o a aplaudir la "Esp:?:ﬂtﬂ-ni‘idﬂd folklarica™ de
las fiestas y ritos.

La reaccibn a esas posturas racistas, han pasado por
el Yernicismo®, esto e, por la reconstruceion de lag dife-
rentes etnias tanto en ¢l mareo de un proyecto de conti-
nuidad cultural como los cultos negros en la didspgora, que
operan reclaboraciones étnicas— como de un proyecto po-
litico, come es el caso de movimientos del tipo Pamferas

Negras (Estados Unidos) y otros.
Pero ¢l etnicismeo también ocurre en la ghereificaciom
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(separacién de pghertos) de inmigrantes o en la turistiza-
cibn de las diferencias, que exigen a las culturas del pueblo
una “antenticidad” (una especie de “alma popular”) para
consumirlas mejor. De esta forma se da el mantenimiento
del principio de identidad de las diferencias: el otro tiene
que ser exactamente OO o sed, auténticamente diferente,
para ser estimado positivamente, Se incurre asi en una
forma mas sutil de discriminacion una vez que el diserimi-
nado se obliga @ convivir con un cliché {exético, ntempo-
ral, desterritorializadn) de si mismo, terminando por ha-
larse extrafio a su propia imagen, que en la realidad es
siempre marchitada por la historia, luego por la coyuntura
socio-politica,

La comunidad terreiro ha exhibido a lo largo de Jos
tiempos un antidoto para esa visceral dificultad de Oeci.
dente frente a la aproximacién real, tertitoral, de las dife-
rencias, No se trata de ninguna comunidad fundada en la
“raza” o en la “astenticidad nacional® {proyecto que
ha encantado tanto a romdnticos nostilgicos como a doc-
trinarios totalitirios), sino de la afirmacién de un espacio
de actividad, de juego del cosmos con el mundo. A través
de él, los negros instauran ritmicamente lugares de éxito
entre los hombres, de reversibilidad entre los seres y asi
exponen la ambivalencia de toda identidad (que Occidente
quiere, sin embargo, estable, universal, hegeménica).

Nada de eso es mncompatible con la modernidad, ya
que ¢l orden de los simbolos se puede ajustar con cualquier
tipo de material. Mds de ahi irradia ciertamente una fuerza
de erosion del principio de verdad universal alojade ranto
en las ideclogias humanistas —que se prolongan en los dis-
cursos contemporancos oriundos de los dominios cientif;
cos, téenicos y politicos— como en las conciencias huma-
nas que se reconocen en el espejo del poder de Occidente,

El territorio como patrimonio  simbélico no da I'UHFT
a la abstraccién fetichista de la mercancia ni a la imposi-
cion poderosa de un valor universal, porque siempre apun-
ta a la abolicién ecolbgica de la separacién (sofistica) entre
naturaleza y cultura, a la simplicidad de las conductas ¥
de los estilos de vida, asimismo a la alegria conereta del
tiempo presente. La presencia del jabilo tanto en lu rarcza



del valor de usa comoe en el vacio de la umnlpntr:nte acu-
mulacién del capital coineide con la actitud en que cono-
cer implica abrazar.

13%



	00224
	00226
	00230
	00232
	00234
	00236
	00238
	00240
	00242
	00244
	00246
	00248
	00250
	00252
	00254
	00256
	00258

