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En este articulo discuto las implicaciones de los debates africanos sobre la sociologia indigena, la filosofia africana y
el “Renacimiento africano”, para las ciencias sociales y las humanidades en otras partes del mundo. Los tres debates se
preocupan por el estatus del conocimiento local en tension con el poder metropolitano; debatir, y basarse en este tipo de
comprension situacional es la forma en gue podemos superar la dicotomia entre conocimiento “universal” y “local”.

Palabras clave: conocimiento metropolitano, conocimiento indigena africano, conocimiento de situaciones sociales.

Neste artigo eu discuto sobre as implicagdes dos debates africanos sobre a sociologia indigena, a filosofia africana e
0 “Renascimento africano”, para as ciéncias sociais e as humanidades em outras partes do mundo. Os trés debates se
preocupam pelo status do conhecimento local em tensdo com o poder metropolitano; debater, a basear-se esse tipo de
compreensao situacional é a forma na qual podemos superar a dicotomia entre o conhecimento “universal” e “local”.
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In this paper I discuss the implications of African debates about indigenous sociology, African philosophy, and
“African renaissance”, for social sciences'and humanities in other parts of the world. The three debates concern with the
status of local knowledge in tension with the metropolitan power; to debate, and to be based in this kind of situational
comprehension, is the way that we can overcome the dichotomy between universal and local knowledge.
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“Filosofia Africana” y
conocimiento
poscolonial

Empezaré con un libro extra-
fio pero altamente influyente, La
filosofia bantu de Placide Tempels,
publicado en francés en 1945. Este
fue el punto de partida de un de-
bate agudo sobre la culturay la fi-
losofia en Africa. Tempels era
misionero de una de las fuer-
zas religiosas que
habian ido al
Congo como re-
sultado de la con-
quista europea. La
historia de la inva-
sion y explotacion
belga de Africa central
es, ahora, razonable-
mente bien conocida; y
es una de las mas aterra-
doras de toda lasangrien-
ta historia de la conquista
colonial.

Varias ordenes misio-
neras catolicas llegaron a la
region del Congo a finales
del siglo XIXy empezaron su
tarea de convertir a los nati-
vos. Como describe el proce-
s0 Valentine Mudimbe, en su
magnifico estudio The Invention
of Africa (1988), la tarea fue
tanto de cambio cultural como
de cambio de fe. A pocas déca-
das de iniciado el siglo XX, gran
parte de la poblacion era, al me-
nos, nominalmente cristiana y el
problema cambi6. Se volvié im-
portante mostrar que las culturas
locales se sustentaban en capa-
cidades para el desarrollo intelectual
sobre las que podia construirse la
cristiandad indigena. Esta fue la ta-
rea llevada a cabo por Tempels en
La filosofia bantd.

o

Para entender su impacto, es
importante ser conscientes de lo
terrible que ha sido la denigra-
cion europea de Africa y de los
africanos. El desprecio de los co-
lonizadores por los colonizados es
un aspecto comun del imperia-
lismo. El pueblo aborigen austra-
liano fue calumniado

e o

de pobre inte-
lecto y cobarde; el pueblo
indigena americano, de traicio-
nero y violento; los chinos, de so-
lapados y pervertidos; los bengalies,
de afeminados, etc. Africa, la dl-
tima gran region del mundo en ser
colonizada en su totalidad, pare-
ce haber recibido la total anda-
nada del desprecio metropolitano
en sus formas mas téxicas. Fue el
emblema de la idea europea de
“zona salvaje”, y el pueblo africa-
no habit6 por completo la idea de
lo primitivo.
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Tempels arguyé que los euro-
peos no habian sido capaces de per-
cibir la filosofia implicita africana.
Argument6 que el pensamiento
bantu se basa en una ontologia, en
cuanto una teoria del ser que igua-
la a este daltimo con la “fuerza vi-
tal”. Asi, donde los europeos ven
un objeto o persona, los africanos

ven una fuerza de vida. Estas fuer-
zas est&n en interaccion unas con
otras, con frecuencia de forma je-
rarquica; de ahi que una perso-
na vive en una comunidad bajo
la direccién de un cacique,
que encarna una fuerza de
vida mucho mayor; los vivos
necesariamente tienen rela-
ciones con los muertos (de
aqui el culto a los an-
cestros); una fuerza de vida
puede dominar o dafiar
otra (de aqui la brujeria),
etc. Esta ontologia lle-
va a una teoria de la
persona, muntu, es de-
cir, una especie de
psicologia filoséfica;
y aunaética, que es
fuertemente comu-
nal. Todas estas
creencias se basan en
una creencia subyacente tras la
fuerza vital, més fuerte que todas,
Dios.

Al leer el texto de Tempels se-
senta afios después, me parecio difi-
cil entender las razones de su
impacto. El método por el cual llega
a sus formalizaciones filoséficas es
confuso. Tempels es un aficionado
desatinado en etnografia. Su “evi-
dencia” es anecdodtica, sus con-
clusiones son generalizaciones
desatinadas y hay areas importan-
tes de la vida indigena a las que no
hace referencia, como la economia
y las instituciones sociales. Su in-
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vestigacion es inferior al trabajo
etnografico de otras partes de Afri-
ca, publicado antes de la Segunda
Guerra Mundial, como el de Jomo
Kenyatta: Facing Mount Kenya
(1938).

Lo que el trabajo de Tempels
resalta, sin embargo, es el rechazo
apasionado al desprecio colonialista
de la mente africanay a la creencia
eurocéntrica de que los africanos no
tienen cultura ni ética que valga la
pena. Su libro, de hecho, esta diri-
gido “a colonos de buena voluntad”
(Temples: 1945: 184, el resaltado
es suyo). El autor pretende que los
europeos dejen de destruir la cul-
tura indigena y “ayuden a los
bantles a construir su propia civi-
lizacion bantu, una estable y noble
y propia” (lbid.: 174). Para persua-
dir a sus compatriotas, escribe con
entusiasmo acerca de la coheren-
ciay profundidad del pensamiento
africano, y habla de “una sabiduria
elevada” de la que también los eu-
ropeos pueden aprender. Hay una
sugerencia indirecta de que los
bantues estan mas cerca de Dios
que los europeos (y dada la histo-
ria de los europeos en el Congo,
¢quién podria estar en desacuerdo?)

Pero toda esta alabanza aplica
s6lo para aquellos africanos que se
mantienen unidos a la cultura tra-
dicional. Tempels era abiertamen-
te despectivo frente a los africanos
europeizados. No hay lugar en su
sistema para aquellos que respon-
dieron a la dominacién imperial,
mediante el aprendizaje de las ma-
neras de los colonizadores —obse-
sionados por el dinero— “almas
vacias e insatisfechas”, “vagos mo-
rales e intelectuales”, “una clase de
pseudoeuropeos, sin principios, ca-
racter, propositos, ni sentido”
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(Ibid.: 180, 184). Tempels no vio
venir la oleada de la descoloniza-
cion que rompio sobre Africa, casi
de inmediato, liderada precisa-
mente por aquellos évolués que él
despreciaba.

Durante las dos décadas de
politica anticolonial y de lucha
cultural que siguieron a la Segun-
da Guerra Mundial, el aspecto del
libro de Tempels sobre el orgullo
de la filosofia africana tuvo una
notable influencia. La publica-
cion de La filosofia bantu desato
una industria completa de etno-
filosofia. La etnografia aficionada
de Tempels pronto fue reempla-
zada por un trabajo mucho més
sofisticado. Este empezd con la in-
vestigacion de Alexis Kagamé en
Ruanda, cuya Philosophie Bantu-
Rwandaise de I’Etre (1956) ofrecid
una narracion de antologia indi-
gena, basada en un analisis minu-
cioso de las formas gramaticales
del lenguaje local.

En Africa oriental, John Mbiti
publico su estudio African Religions
and Philosophy (1969) que ofrecio
una amplia investigacion del pen-
samiento indigena a través del
continente, que cubria no sélo on-
tologia y teologia, sino también
etnicidad, trayectorias de vida, ma-
trimonio, intelectualidad, brujeria,
ética y temas similares. Aunque
partio por reconocer la diversidad,
Mbiti pronto cayd en vastas gene-
ralizaciones sobre la vision “africa-
na” del mundo; por ejemplo, supuso
que el pensamiento africano no te-
nia concepto de futuro. Muchos
otros contribuyeron al género. La
investigacion en la tradicion etno-
filos6fica continud durante cuaren-
ta afos después de que Tempels la
iniciara (Gyekye, 1987).

Puesto que el surgimiento de la
etnofilosofia fue simultaneo al mo-
vimiento de descolonizacion de la
mayoria de los paises africanos, el
descubrimiento de filosofias basa-
das en las culturas indigenas se con-
virtié en un vehiculo para la
reafirmacion de la dignidad y la
valoracion de la cultura africana.
Tal idea de una “filosofia africana”
fue un paralelo intelectual de lo que
se conoce como reevaluacion de la
conciencia y la creatividad africa-
nas por parte del movimiento
négritude, que se manifesté en los
decenios de 1930 y 1940. Este mo-
vimiento involucré a poetas como
Léopold Senghor y Aimé Césaire,
cuya obra se destind a exaltar a
quienes habian sido negados, defi-
nidos como otros, por la cultura
europea blanca. Dada la enorme
publicidad que tuvo el movimien-
to en la metropolis, gracias a un
ensayo de Jean-Paul Sartre, “Black
Orpheus”, llegd a estar altamente
politizado al igual que las luchas
desarrolladas por la independencia
colonial —influenciando, entre otros,
a Frantz Fanon y Steve Biko-.

Asi, la “filosofia africana” jugd
su parte al debatir la cultura del
imperialismo y al legitimar la in-
dependencia africana. ;Pero era
realmente filosofia? En el decenio
de 1960, los intelectuales africa-
nos expresaron estas dudas. En
1976 las mismas se cristalizaron en
un libro brillante y colérico, lla-
mado African Philosophy: Myth and
Reality, del filésofo beninés Paulin
Hountondji.

Hountondji critico, acerba-
mente, la idea de los etnofilésofos
de una filosofia africana inmanen-
te que pudiera ser descubierta en
las costumbres, cantos, etc. Sefia-
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16 la carencia de una base textual
clara para estas interpretaciones y
las doctrinas contradictorias que
produjeron. Esta “filosofia africa-
na” no se construy6 con metodos
rigurosos; fue, de hecho, una pro-
yeccion vaga de las propias ideas
de los etnofilésofos. Como mas
tarde lo planted, fue una evasion
de la responsabilidad. Los etno-
filésofos “desarrollaron una espe-
cie de filosofia en tercera persona,
consistente en sentencias como
esta: ‘Ellos piensan asi y
asi’, ‘ellos dicen esto y
esto’, etc. Renunciaron,
en cierto sentido, a hablar
y argumentar en su pro-
pio nombre, renunciaron
a la responsabilidad inte-
lectual” (Hountondji,
1996: 83). Es mas, se ba-
saron en andlisis sociales
mediocres e hicieron una
conjetura improbable
sobre supuestos consen-
s0s propios de las cultu-
ras africanas, como “el
mito de la unanimidad
primitiva, con su suge-
rencia de que en socieda-
des ‘primitivas’ —es decir,
sociedades no occiden-
tales— todo el mundo
siempre esta de acuerdo
con todos los demaés”
(Ibid.: 60). Lo anterior condujo a
otra conjetura, igualmente impro-
bable, la de la visién estatica del
mundo particular de las sociedades
africanas. Asi Hountondji (1983:
52, 75-6) demolié toda la escuela
de etnofilosofia, desde Tempels en
adelante, y la juzg6 como una
“empresa locay sin esperanzas”, res-
paldada en “una gran mala interpre-
tacién” —no cientifica, arbitraria y,
en ese momento, politicamente re-
accionaria—.

La cuestion politica es impor-
tante. Hountondji entendié que
la etnofilosofia y el movimiento
négritude fueron respuestas a la de-
nigracion colonial del pensamien-
to “primitivo”. Pero, asimismo,
evalud que la propuesta defendi-
da por estos movimientos, acerca
de la afirmacion y la dignidad de
la cultura africana, aunque habia
sido progresista en la era de lucha
anticolonial, cambi6 de color
politico en la era neocolonial,

Convento de la Popa, Cartagena, Horacio Gil Ochoa, 1979. BPPM.

cuando se convirtié en parte de
la ideologia de los estados dicta-
toriales posindependencia, como
el régimen Mobutu en Zaire.
Hountondji era mordaz en la cri-
tica de estos regimenes y de las
doctrinas culturales puestas a su
servicio.

No s6lo Hountondji hizo estas
criticas. Casi al mismo tiempo, el fi-
l6sofo ghanés Kwasi Wiredu, en
Philosophy and an African Culture

CONNELL, R.: CONOCIMIENTO INDIGENA Y PODER GLOBAL. LECCIONES DE LOS DEBATES AFRICANOS

(1980), hizo una clara distincién
entre el “pensamiento folclérico” y
la filosofia como practica critica,
basada en la razon y la argumenta-
cién. Wiredu estaba de acuerdo en
que los filésofos debian interesarse
en la culturafolclérica, pero no para
reproducirla —mas bien, para some-
terla a un examen filosofico, como
hizo él en su corto ensayo, donde
critico la cultura folclérica de Ghana
como “profundamente autoritaria’-.

¢Qué queda de la filo-
sofia africana después de
esta critica devastadora?
Desde la perspectiva de
Hountondji y Wiredu, que-
da todo. Ellos simplemen-
te estaban despejando un
mito dafiino, que se habia
convertido en un obstacu-
lo para el desarrollo inte-
lectual. Como argumento
Wiredu (1980: 36), “la fi-
losofia africana, diferente
de las visiones del mundo
tradicionales africanas, es la
filosofia que se esta pro-
duciendo por filésofos afri-
canos contemporaneos.
Todavia se estd haciendo”.
Estas criticas a la etnofi-
losofia no fueron recibidas
con gran ovacion. Por el
contrario, Hountondji en-
fureci6 a tanta gente que su African
Philosophy se convirti6 en el centro
de su propia controversia. Fue acu-
sado por la izquierda de ser elitista, y
por la derecha, de denigrar al pueblo
y a la cultura africanos. Los etnofil6-
sofos lo vieron como comprometido
con una vision completamente oc-
cidental de la filosofia.

La critica a la etnofilosofia no

significo abandonar las cuestiones
sobre Africa —pero si pensarlas de
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manera diferente—. Wiredu y Houn-
tondji estaban preocupados por la
reconstruccion de las culturas afri-
canas, y vieron crucial la cuestion
del conocimiento cientifico y tec-
noldgico. En una segunda fase de
su carrera, Hountondji regresé a
este asunto y pas6 de una filosofia
convencional, a una sociologia del
conocimiento.

El trabajo posterior de Houn-
tondji es, en gran medida, de co-
laboracién, como se puede ver en
el volumen de 1994: Les savoirs
endogénes: pistes pur une recherche
[Endogenous knowledges: research
trails], publicado por el Council for
the Development of Social Science
Research in Africa (Codesria) en
Dakar. Hountondji claramente si-
gue siendo el tedrico lider de la red.
Su argumento esta fundado en una
visién del conocimiento como par-
te de un proceso social total de
produccidn. Bajo el colonialismo,
“la integracion de nuestras econo-
mias de subsistencia al mercado
capitalista mundial” produjo una
organizacion distintiva de la pro-
duccion de conocimiento:

90 NOMADAS

Cartagena (detalle), Juan Trucco, 1920. BPPM.

Con respecto a la ciencia mo-
derna, el corazon del proceso no
es el estado de recoleccion de
informacién ni laaplicacion de
hallazgos tedricos a cuestiones
practicas. Mas bien, se mantie-
ne entre los dos, en los estados
de construccion de teoria, inter-
pretacién de informacion en
bruto y el procesamiento teori-
co de la informacidn recolecta-
da..El defecto esencial de la
actividad cientifica en Africa
colonial fue la carencia de estos
procesos e infraestructuras espe-
cificos de construccién de teo-
ria. (Hountondji, 1995: 2).

Para decirlo en una frase, en las
colonias, la etapa teérica de la cien-
cia se omitio. En cambio, ellas se
convirtieron en un campo para la
recoleccion de materiales en bruto
—informacién cientifica—, que fueron
enviados a las metrépolis donde se
producia la teoria. Ejemplos de este
proceso abundan en la historia de
la ciencia europea. Estas relaciones
coloniales del conocimiento se
volvieron précticas cada vez mas
institucionalizadas. Hountondji

muestra el papel de instituciones
como los museos y universidades en
este proceso. Mas aun, Hountondji
(1995, 2002) argumenta que esta
estructura persiste en el periodo
poscolonial. La ciencia en Africa es
“extrovertida”, constantemente
orientada hacia la metrépolis. Hus-
tra este punto con trece “indices de
extroversion”, que van desde la im-
portacion por la periferia de instru-
mentos cientificos de la metropolis,
hasta la fuga de cerebros y el patron
de los programas académicos. Los
dilemas de extroversion son ilustra-
dos por cientificos de la periferia que
tratan de publicar su trabajo en re-
vistas académicas metropolitanas.
Dichas revistas no tienen ninguna
expectativa sobre la teoria que vie-
ne del sur y, efectivamente, definen
el papel de los escritores no metro-
politanos como adyacente a la cien-
cia metropolitana.

El proyecto Endogenous Know-
ledges lleva en si una reevaluacion
compleja de la “etnociencia”. El
conocimiento local es, de hecho,
de gran importancia para el desa-
rrollo. Pero, para hacer uso de él,
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debemos estar interesados en la
“verdad” del conocimiento indige-
na, su efectividad, asi como en las
razones por las que esta tan ligado
al mito y la magia. La margina-
lizacion del conocimiento indigena
debe ser debatida y su relacion con
el conocimiento universalizado
debe ser renegociada.

En este punto, el analisis de
Hountondji se interrumpio. Cuan-
do era el momento de desarrollar
estas ideas, se involucré en el mo-
vimiento de democratizacion en
Benin; y por ser el intelectual mas
famoso del pais, fue reclutado para
ministro de educacién por el go-
bierno postransicion. Sin embargo,
su trabajo nos ha dejado importan-
tes ideas. Permanecié comprometi-
do conunavision del conocimiento
universal, a la vez que reconocio
que, en la préactica, los problemas
de producir conocimiento en la
metrépoli y en la periferia son muy
diferentes. Por ejemplo, las des-
igualdades globales y el legado del
imperialismo que han instituido a
la metropoli como el hogar de la
teoria 0 “ciencia” como tal, y a la
periferia, como fuente de informa-
cion o (en una sucesién intermi-
nable de programas de “desarrollo”
desde la Revolucion Verde hasta
los Programas de Ajuste Estructu-
ral) como campo de aplicacion.

Sociologia indigena

Giro hacia un debate que en
sociologia despierta preguntas si-
milares. En 1986, la nueva revis-
ta metropolitana International
Sociology publicé un articulo del
soci6logo nigeriano Akinsola
Akiwowo, llamado “Contributions
at the sociology of knowledge from

an African oral poetry”. Este fue una
de las propuestas mas sorprenden-
tes en el debate sobre la “sociologia
mundial” que International Sociology
y su organizacion paterna, la Inter-
national Sociological Association,
estaban tratando de fomentar.

“Contributions...” abandond
radicalmente la estructura usual
de conocimiento de los paises
poscoloniales. En lugar de impor-
tar conceptos de Europa y Norte
Américay aplicarlos a la informa-
ciéon local, Akiwowo sugirid
encontrarlos en Nigeria y expor-
tarlos al resto del mundo como
una contribucidn al pensamiento
sociologico internacional. Especi-
ficamente, propuso encontrar es-
tos conceptos a través de un
recurso que la teoria sociolégica
metropolitana nunca uso —la poe-
sia oral ritual de la comunidad-.

“Contributions...” es un texto
corto y no comprometido. La ma-
yoria de sus quince péaginas con-
siste en una traduccion literal de
un poema ritual en lengua yoruba
del occidente de Nigeria, con un
comentario continuo sobre su sig-
nificado y un glosario detallado de
sus términos. El poema (estricta-
mente, un grupo de poemas y una
cancion) escrito para ser recitado
en la fundacién de una nueva al-
dea, cuenta una historia de creacion
y describe como los diferentes se-
res se juntan en las comunidades.
El comentario de Akiwowo enfa-
tiza la idea de asuwada, definida
como “el agrupamiento delibera-
do de diversos iwa” (seres), como
el principio de creacion y la clave
para el mundo tal como lo encon-
tramos ahora. También relata, bre-
vemente, la violacién del bien
comun por un ser mitico que roba
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alguna semilla de la madre divina;
y valora la importancia de la ar-
monia social. En secciones de con-
clusién cortas, Akiwowo resume
los principios ontoldgicos que en-
cuentra en el texto y nueve pro-
posiciones socioldgicas que de alli
deriva.

Como lectora de otra cultura,
no me fue facil seguirlo. El lengua-
jey los personajes del mito de crea-
cién, y la vision de mundo que
expresa, no me son familiares. Pero,
bueno, se supone que el conoci-
miento indigena sea distintivo, y
cualquier lector extranjero tendra
que hacer algo de trabajo serio para
entenderlo. Aprendi de otros auto-
res (especialmente Payne, 1992)
que esta poesia esté asociada a una
tradicion propia de la elite sobre la
adivinacion y el consejo, de forma
que no es exactamente poesia fol-
clérica. Como entiendo el texto,
Akiwowo pretende extraer princi-
pios socioldgicos de la sabiduria y
de las observaciones acumuladas
de la sociedad, por los ancianos e
intelectuales de la comunidad
yoruba, tal como estan condensa-
dos en los mitos de la tradicién
oral literaria.

En 1988 International Sociology
publicé un articulo de uno de los
antiguos colegas de Akiwowo,
Moses Makinde, titulado “Asuwada
principel”. Este apoyaba la aproxi-
macion de Akiwowo y trataba de
sistematizar su pensamiento socio-
l6gico para, luego, explorar sus
ideas sobre las diferentes formas de
conexion social.

La diferencia clave esta entre
ajobi, la conexion entre parientes de
sangre, y ajogbe, la conexién entre
personas que viven juntas o al lado
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unas de otras. El colapso de estos
lazos puede ocurrir. Makinde cita
la descripcion de Akiwowo acerca
de la atenuacioén severa de los la-
z0s de parentesco ajobi, posterior a
la llegada de las influencias euro-
peas a Africa occidental, que
produjo el surgimiento del indivi-
dualismo, nuevas formas de mone-
da, desigualdades en bienestar y
rivalidad, mas que solidaridad en-
tre hermanos. Entonces, solo per-
manecen los lazos co-residentes
ajogbe. Pero, Makinde arguye que
estos también pueden fallar puesto
que, en ese caso, se haroto el prin-
cipio general de asuwada. Esta cri-
sis de lo social, sugiere, se ha vuelto
comun ahora, especialmente en los
paises del Tercer Mundo.

Dos afios después, International
Sociology public6 un tercer articulo
de académicos de la misma univer-
sidad: “Towards an African socio-
logical tradition: a rejoinder to
Akiwowo and Makinde”. El tono
era bastante diferente. Olatunde
Bayo Lawuyi, un antrop6logo, y
Olufemi Taiwo, un filésofo, no re-
chazan la idea de “hacer sociologia
en dialectos africanos”, aunque ar-
gumentan que Akiwowo y Makin-
de han fallado en su intento.

En un lenguaje cortés pero fir-
me, Lawuyi y Taiwo muestran que
las lecturas de Akiwowo y Ma-
kinde de la tradicién de poseia
oral descansan en conceptos con
significados confusos y tergiversa-
dos. El uso de asuwada mezcla tres
ideas distintas (un principio de
creacion, el caracter de las cosas
tendiendo a unirse y humanos
uniéndose con un fin comun). El
concepto de iwa (seres) es igual-
mente confuso y la idea de ajobi
es usada por Akiwowo en dos sen-
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tidos incompatibles. Ademas,
Lawuyi y Taiwo anotan que AKi-
wowo y Makinde producen dife-
rentes comprensiones, aunque
razonan sobre el mismo material.

La critica es devastadora, y si-
gue todavia mas. Lawuyi y Taiwo
(1990: 67) alegan que Akiwowo no
tuvo éxito al hacer sociologia en
lengua yoruba. En cambio, el esfuer-
z0 patrociné una busqueda de equi-
valentes entre la lengua yoruba y
términos socioldgicos del inglés. El
proyecto, de hecho, no ha genera-
do una sociologia indigena. “No
disputamos el hecho de que los des-
cubrimientos de Akiwowo mues-
tren que en la lengua yoruba esta
la base cotidiana para la sociologia.
Lo que repudiamos es que ninguno
de nuestros interlocutores nos ha
dado una teoria sociolbgica en
yoruba”.

Incluso peor, la vision de so-
ciedad que parece emerger es una
teologia, una vision de “que la
sociedad tiene un propdsito que
busca alcanzar”. Como lo sefialan
Lawuyi y Taiwo (lbid.: 60), el pen-
samiento teoldgico ha sido critica-
do severamente durante mucho
tiempo en la teoria socioldgica. “Si
AKkiwowo quiere rescatar esta teo-
riay citarla como una teoria alter-
nativa africana promisoria de
explicaciones socioldgicas, debe-
ria vencer aquellas criticas seve-
ras” —pero no lo ha hecho-.

Akiwowo ha escrito dos répli-
cas a aquellas criticas, publicadas
en 1991y 1999. En su segundo ar-
ticulo, revisita y revisa su sistema
conceptual. Empieza con el proble-
ma del colapso del principio de
asuwada y sugiere que esto impli-
ca al espiritu humano; que el fac-

tor espiritual en las relaciones so-
ciales debe ser reconocido en el
desarrollo de sociologias indigenas,
y que las diferencias individuales
en la espiritualidad afectan el fun-
cionamiento del principio de asu-
wada. Enseguida ofrece un glosario
de términos yoruba relevantes para
entender el principio de asuwada,
expone algunos de ellos, y re-
cuenta otra historia mitoldgica que
ilustra lacomunion de seres en una
armonia, en este caso, las partes del
cuerpo.

La controversia entre AKiwowo
y sus criticos hace surgir algunas
preguntas agudas sobre el proyecto
de la sociologia indigena —-muy agu-
das, porque todas las partes estan
de acuerdo en que es posible una
sociologia indigena-.

Dado un cuerpo de material
cultural en lengua yoruba a partir
del cual trabajar, ;,co6mo generamos,
de hecho, conceptos socioldgicos?
El método nunca estd muy claro en
la exposicion de Akiwowo ni en la
de Makinde. Lo que si es claro, a
raiz de toda la controversia, es que
hay una forma ambigua de hacer el
trabajo. Akiwowo produce un con-
junto de conceptos, y después un
conjunto modificado; Makinde pro-
duce una especie de interpretacion
diferente de los hechos; y Lawuyi y
Taiwo, de acuerdo con Akiwowo,
han malentendido todo el ejercicio.

Este es un problema familiar en
otros contextos culturales. Como
australiana, estoy muy familiarizada
con las controversias locales bravias
en torno a laidentidad australianay
el significado de los mitos y simbo-
los. Pero lo que esta en juego no es
solo la interpretacion etnografica de
la cultura local. La pregunta es por
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la fundamentacion de los concep-
tos que Akiwowo pretende hacer cir-
cular mas alla de la cultura yoruba
para “contribuir a un cuerpo gene-
ral de principios explicadores” de la
sociologia, a lo largo de Africay del
mundo.

Si cuatro especialistas hablan-
tes de yoruba no estan de acuerdo
sobre codmo obtener significado so-
ciologico de estos textos, enton-
ces, ;,coOmo puede un soci6logo, en
otra parte del mundo, relacionar-
se con ellos? (El problema se arre-
gla si Akiwowo, al defender y
ampliar su sistema conceptual en
1999, produce més material mito-
I6gico a partir de otras fuentes ora-
les? De hecho, si intento usar estos
conceptos en mi propia investiga-
cion, no estaria usando una socio-
logia indigena de Nigeria, sino mas
bien construyendo mi propio sis-
tema sincrético, lo que tendria
poco sentido para otros sociélogos
en Australia, Nigeria, o en cual-
quier otro lugar. Hasta donde sé,
no hay sociélogos de otros paises

que hayan usado los conceptos de
Akiwowo en su investigacion
sustantiva.

Los lectores que conocen el
debate sobre “filosofia africana”
deben encontrar muchas similitu-
des entre ese y el de la “sociologia
africana”. Akiwowo —al igual que
Tempels, Kagamé, Mbiti y otros—
extrae conceptos formales de la
poética y del lenguaje informal de
los productos culturales indigenas.
Las criticas de Lawuyi y Taiwo se
asemejan a los argumentos de
Wiredu y Hountondji. De hecho,
la profunda critica de Hountondji
a la “etnofilosofia” se aplica facil-
mente a la “sociologia indigena”, e
implica que esta es una solucién
falsa al problema de la dominacion
cultural metropolitana. Presenta la
misma vaguedad de método, la
misma hipdtesis poco probable de
culturas homogéneas y estéaticas, la
misma complicidad con el nacio-
nalismo y la misma dificultad de
conectarse con el dialogo interna-
cional en la disciplina.

Si juzgamos por estos ejemplos,
poner en juego la sociologia indigena
parece un problema masivo. Las
grandes esperanzas de hace veinte
afios, con respecto a que la socio-
logia indigena pudiera retar el sis-
tema conceptual de la sociologia
metropolitana parecen no haber lle-
gado a ningln lado. Mas audn: si el
intrépido proyecto de Akiwowo
dice algo significativo sobre Afri-
ca, expresado en su escogencia de
los términos yoruba, probablemen-
te no depende de esos términos. Sus
escritos llevan en si una diagnosis de
los problemas criticos de la socie-
dad nigeriana contemporaneay, por
extension, de otros paises de la re-
gion. Especificamente, el uso que
hace Akiwowo de la pareja ajobi/
ajogbe sugiere una lectura del pro-
ceso de cambio de una sociedad
basada en el parentesco, y bajo el
impacto del colonialismo y de la
economia poscolonial. Su énfasis en
el principio asuwada en si mismo
insinda su profunda preocupacion
por la integracién social fundamen-
tal y las amenazas a ella. De modo

Plaza de los coches, Cartagena, Juan Trucco, 1920. BPPM.
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que, si lo interpreto adecuadamen-
te, lo que aparece como un proyecto
epistemoldgico radical desde el
punto de vista de la sociologia in-
ternacional es una respuesta con-
servadora al cambio social en
Africa occidental, propia del pun-
to de vista de un hombre mayor tra-
dicionalista que busca restaurar la
integracion y el balance social. Asi,
la controversia con Lawuyi y Taiwo
contiene un elemento generacional.

Mi sugerencia es
que el trabajo de Aki-
WOWO merece aten-
cién, mas que por los
términos, por la diag-
nosis del cambio social
en Africa occidental.-

El conocimiento de
situaciones sociales in-
cluidas en discursos no
metropolitanos sobre
la sociedad, es conoci-
miento del mismo or-
den —es probable que
sea tan detallado, su-
til, fundamentado en
la experienciay discu-
tible— que el de los discursos me-
tropolitanos acerca de la sociedad
metropolitana. Pero, como lo mues-
tra Hountondji, las condiciones
practicas bajo las que ocurre la pro-
duccion de conocimiento en la pe-
riferia son muy diferentes, lo que
crea dificultades severas para la cir-
culacion del conocimiento social
que va mas alla de los paradigmas
metropolitanos.

Renacimiento africano
e intelectuales
africanos

En mayo de 1996, en el discur-
so para adoptar la Constitucion
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democréatica en la Convencion
Constitucional, el vicepresidente
surafricano Thabo Mbeki (ahora
presidente, al suceder a Nelson
Mandela), inicié con las palabras:
“iYo soy un africano!” Su vision de
una nueva agenda para la Sudafrica
postapartheid, basada en la recon-
ciliacion en casa y extendida al
resto de Africa, recibié un amplio
apoyo. Al siguiente afio, Mbeki
adoptd el término “renacimiento
africano” para su vision de una

Puente Roman, Cartagena, Juan Trucco, 1920. BPPM.

nueva ola de desarrollo cultural y
economico.

En 1997, en un documento de
la oficina de Mbeki, se presentaron
cinco areas prioritarias para el com-
promiso de Sudafrica con el resto
del continente: el intercambio cul-
tural, la emancipacion de las mu-
jeres africanas, la movilizacién de
la juventud, la promocion de la de-
mocracia, y el desarrollo econémi-
co sostenible. El desarrollo politico
del renacimiento africano aun fal-
taba, pero claramente la misma
idea estaba inspirando a muchos
pueblos locales: un “momento ma-
ravilloso”, un “momento emanci-
pador que Mbeki ha capturado”.

Como una agenda politica ex-
tranjera, el renacimiento africano
se mezcla con aspectos de las estra-
tegias econoémicas globales. La vi-
sion del desarrollo econémico para
Africa, el centro de lo que Vale y
Maseko (2002) llaman la interpre-
tacion “globalista” del renacimien-
to africano, enfatiza el mercado
libre, la reduccion progresiva del
sector publico, el buen gobierno, la
inversion privada y mejorar la in-
fraestructura. Los criticos ven esto
COMO un poco mas
gue una versién regio-
nal del neoliberalismo,
consistente con la vi-
sion de globalizacion
del Fondo Monetario
Internacional.

Hay, sin embargo,
una segunda inter-
pretacion del renaci-
miento africano que
Vale y Maseko [laman
“africanista”. En esta,
las ideas de Mbeki
caen dentro de la tra-
dicion de la contro-
versia cultural que se remonta al
movimiento négritude de los de-
cenios de 1930y 1940, y al pana-
fricanismo de Nkrumah en los
decenios de 1950 y 1960.

Algunos de los mas fuertes de-
fensores de la idea del renaci-
miento africano, en Sudafrica,
adoptaron esta interpretacion.
Pitika Ntuli (2002), por ejemplo,
presenta una dicotomia entre “la
manera occidental” y “la manera
africana”. En un estilo muy evo-
cador de etnofilosofia, arguye que
la cosmovision africana es holis-
tica, integrada con la sociedad,
ceremonial, renacimiento y repro-
duccion, etc. Pero su vision esta
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politizada. El cree que la manera
africana esta siendo traicionada
por los intelectuales occidenta-
lizados. Dichos intelectuales, por
ejemplo, critican la “prueba de
virginidad” de las nifias, la que
Ntuli cree que es un signo de re-
novacion moral. (El principio de
emancipacion de Mbeki de las
mujeres africanas parece haberse
perdido en alglin lado).

El renacimiento africano, en el
sentido cultural, esta cercanamente
conectado con la revalidacion del
conocimiento indigena. Como lo
relata Catherine Odora Hoppers
(2002), el parlamento sudafricano
les pidi6 a los consejos de ciencia
del pais reconsiderar el tema del co-
nocimiento indigena, a traves del
lanzamiento de una agenda de in-
vestigacion para corregir la “priva-
cion epistemoldgica” de derechos
civiles del pueblo local. En un arti-
culo muy reciente, Ari Sitas (2006)
ve en el renacimiento africano el
estimulo para crear una nueva so-
ciologia, en la que se delineen los
“viajes de recuperacion” que los so-
ciélogos (incluyendo Akiwowo)
han hecho al conocimiento indige-
na y se argumente para un juego
entre conocimientos generales y es-
pecificos.

Sin embargo, no todo el mun-
do los apoya. Sitas reconoce el pe-
ligro de basar el conocimiento
contemporaneo en ideas dudosas
sobre culturas tradicionales Gnicas.
Mgotsi (2002: 170) critica direc-
tamente el pensamiento afrocen-
tristay la politica de aquellos en el
poder “por resucitar el tribalismo'y
las instituciones primitivas... Afri-
ca no esté poblada por un raza es-
pecial de humanos dotada de
atributos especiales”. Esto es un

pensamiento magico, sugiere, y no
le brindara soluciones a los proble-
mas reales.

En una de las més penetrantes
discusiones de la idea del renaci-
miento africano, Mamdani (1999)
recordé como bajo el sistema del
apartheid, universidades segrega-
das habian funcionado “més como
centros de detencion para intelec-
tuales negros que como centros
que pudieran fomentar el pensa-
miento intelectual”. Incluso el
pensamiento racista persistio en el
periodo posapartheid. Ahora es
crucial procurar la “desraciali-
zacion de la produccién intelec-
tual” —lo que implica instituciones
desracializadas, ademas de liber-
tad intelectual-. Pero tal conoci-
miento sélo puede ser producido
por una “clase intelectual enfoca-
da en Africa”. Esto era dificil en
Sudéfrica, donde las instituciones
de ciencia y educacién superior
continuaron siendo “hostiles al
pensamiento centrado en Africa”.
Maés se logré en otras partes, por
ejemplo, en las escuelas de inves-
tigacion cultural de Dakar o en la
escuela de economia politica Dar
es Salaam.

Por eso, Mamdani sefiala el
mismo tipo de aspecto que ha lle-
gado a preocupar a Hountondji:
las condiciones de existencia de
trabajadores intelectuales en Afri-
ca, en el contexto de una econo-
mia global y de una hegemonia
cultural metropolitana. La difi-
cultad de hallar sustento para el de-
sarrollo de las ciencias sociales
africanas es enfatizada por aquellos
gue han analizado las instituciones
del conocimiento mencionadas
por Mamdani. Por ejemplo, Mkan-
dawire (2000) considera que las
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ONG de ayuda estdn interesadas
solamente en las consultorias y no
en programas serios de investiga-
cién, lo que hace creer que “la
investigacion pobre es lo suficien-
temente buena para los pobres”.
Al revisar los curriculos de univer-
sidades del Africa subsahariana,
Brock-Utne (2002) encuentra
poca africanizacion del contenido
0 poca ensefianza en lenguas indi-
genas —cuarenta afios después de
la independencia politica-.

De modo que, el renacimiento
africano aln no ha producido un
fermento intelectual que pudiera
inspirar nuevos desarrollos en el
pensamiento social. Algo de ello
todavia parece necesitarse y algo
de ello se ha dado en el pasado.
La obra de Mudimbe (1988), The
Invention of Africa, rastrea rupturas
epistemoldgicas, especialmente el
reto de comprender el pensamien-
to africano como un otro, para los
europeos mismos. Iniciado en el
decenio de 1920 y completado en
el de 1950, este cambio epistemo-
l6gico —que incluye la histo-
riografia africana, la critica a la
etnografia, el movimiento négri-
tude y el pensamiento politico in-
dependiente africano- hizo posible
la idea de una clase intelectual
centrada en Africa, a la que mu-
cho mas tarde apel6 Mamdani.

Conclusion

Los tres movimientos discutidos
en este articulo —etnofilosofia, so-
ciologia indigena y renacimiento
africano— demuestran el significa-
do cultural continuista de la cues-
tion del conocimiento indigena.
Esta idea es importante en las lu-
chas por la autonomia en la perife-
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ria mundial y como respuesta al
poder metropolitano.

Pero la historia de estos movi-
mientos también testifica la dificul-
tad de hallar epistemologias viables
y auténomas en las tradiciones cul-
turales locales. La critica de Houn-
tondji me parece fundamental.
Dichos proyectos estan marcados
por laambigliedad en el uso de fuen-
tes, métodos conceptuales poco cla-
ros, politicas dudosas y unarelacion
circular con los sistemas de conoci-
miento occidentales globalizados.
Cuando los intelectuales de la peri-
feria adoptan dichos proyectos, re-
producen la vision colonialista de la
cultura indigena y crean una cultu-
raextravertida del conocimiento en
la periferia.

Al principio cité la advertencia
de Wiredu de que la filosofia afri-
cana “todavia estd en construc-
cién”. Por supuesto, la filosofia
mundial y la sociologia mundial
también estan en construccion. Sin
embargo, un “ensamblaje” de co-
nocimientos indigenas no propor-
cionara una alternativa fuerte a lo
que tenemos en el presente —que
es, esencialmente, conocimiento
globalizado estadounidense y euro-
peo-. Lo que enriquecerd a las cien-
cias sociales y humanas globales es,
mas bien, la comprension de las si-
tuaciones que surgen en la construc-
cion historica de las estructuras sociales
y culturales transnacionales. Por tal
razon, es que nos interesa lo que
Hountondji denomina la “verdad”
del conocimiento indigena, y lo que
Illamo la “diagnosis” encajada en la
sociologia de Akiwowo. Un ejem-
plo muy bueno de dicho analisis
situacional, es el libro de Mamdani
(2001) When Victims Become Killers,
sobre el genocidio de 1994 en
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Ruanda. Muestra cémo este casi
inimaginable horror llego a ser in-
teligible dentro de la historia colo-
nial racista de las poblaciones
sometidas y los dilemas poscolo-
niales de la ciudadania, la identi-
dad social, la pobreza, el miedo y
el conflicto militar.

Los tres debates discutidos en
este articulo se preocupan por el
estatus del conocimiento local.
Debatir, y basarse en este tipo de
comprension situacional es la forma
en que podemos superar la dicoto-
mia entre conocimiento “universal”
y “local”.

Una parte clave de esta tarea
es entender las situaciones en las
cuales los intelectuales actdan. El
analisis de Hountondji de la es-
tructura de produccidn del cono-
cimiento global es incompleto,
aunque proporciona una base
muy Gtil para investigaciones
posteriores. La discusion de
Mamdani de las condiciones
institucionales para una “clase in-
telectual centrada en Africa”, ilus-
tra el tipo de argumento que se
puede desarrollar. Sefiala la impor-
tancia de tener, no soélo intelec-
tuales, sino centros organizados
de investigacion auténoma en la
periferia. La dificultad obvia, para
paises pobres, es la financiacion
de los mismos.

Los debates africanos sobre
conocimiento indigena no han lle-
gado a conclusiones definitivas
que se puedan exportar al resto
del mundo. Pero, ellos han hecho
surgir cuestiones y han abierto po-
sibilidades de comprension que
son de gran relevancia para inte-
lectuales en otras partes de la pe-
riferia global.
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