ENTRE LO ACCIDENTAL Y LO ESENCIAL.
UN PROBLEMA DE METODO
EN LA FILOSOFA AFRICANA

Por Mbolokala Imbuli

INTRODUCCION

Los «pensadores africanos contemporaneos pue-
den perfectamente ser creadores de métodos filoso-
ficos de y para nuestra época y producir una filosofia
contemporanea suceptible de hacer escuela.

(Tshiamalenga Ntumba)

Me habria gustado, en este nuevo estudio, volver a las declaraciones que mantengo
en mi articulo titulado «Lo externo y lo interno de la filosofia africana»’, declaraciones
que dibujan ya la linea maestra de «Entre lo accidental y lo esencial» e invitan incluso
a un cambio de método en materia de investigacion en la filosofia africana. «La repe-
ticién, se dice, es la madre de las ciencias». Pero la monotonia, puedo objetar inme-
diatamente, a veces es molesta. Por eso creo que es mejor comenzar hoy con una
base nueva, con un nuevo tema que tiene como titulo: «Entre lo accidental y lo esencial.
Un problema de método en la filosofia africana».

Por necesidades de brevedad, voy a dividir por el momento este tema solamente
en cuatro pequefios puntos. El primero, aRe y sus consecuencias filoséficas, quiere
expresar un momento especialmente historico de la existencia de la humanidad, el
momento precisamente del encuentro de Africa con Europa, momentoqueya hatenido
y contintia todavia teniendo consecuencias graves tanto en el plano filoséfico como
en el de las relaciones humanas. Y no sélo entre el blanco y el negro, sino también,
por un lado entre los blancos? y por otro entre los negros®, siempre con el famoso
problema de la existencia y/o de la no existencia de la «filosofia africana», al que se
afiade el de la refutacion y/o de la apologia de la «etno-filosofia».

Lalégica de laindependencia, por su parte, constituye el objeto del segundo punto,
que se esfuerza por sensibilizar la opinién sobre el bien fundado incluso en una reaccion
totalmente normal y natural, contra los argumentos desfavorables respecto a la filo-
soficidad de las realidades africanas. Esta reaccion filoséfica se presenta ante mis 0j0s
como una negacion razonable de la negacion, que traduzco formalmente por Pa.
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Sin embargo, en la dependencia de la razonabilidad de esta reaccion, el africano
corre un gran riesgo, justamente el de olvidar o despreciar lo esencial mismo de su
filosofia, que debe consistir en poder responder metddicamente y, por tanto, cienti-
ficamente a los diferentes problemas que plantea su existencia. Ese es exactamente
el punto de vista del tercer punto de mi pensamiento.

El cuarto y Gltimo punto, por su parte, me sirve finalmente para poder invitar de
nuevo a un cambio de «método» en nombre de la progresividad cientifica de la filosofia
africana. Del conjunto de todos estos puntos voy a tratar de sacar unas conclusiones
muy claras.

1. aRe Y SUS CONSECUENCIAS FILOSOFICAS

La férmula I6gica aRe, que traduzco aqui por «Africa esta en relacién con Europa,
puede comprenderse en varios sentidos. En efecto, ademas de las relaciones econé-
mico-politicas, Africa y Europa pueden tener igualmente relaciones tanto geograficas
como raciales, tanto histéricas como culturales, tanto técnicas como ideoldgicas. Un
estudio que tratara de ser exhaustivo, debe pues profundizar su investigacion hasta
llegar a unas dimensiones impensadas de su campo de investigacion. Podemos decir
que aRe, o mejor, lo que considero aqui como un accidente de la historia de la huma-
nidad, més exactamente de la historia de Africa y de Europa, data de hace mucho
tiempo si nos basamos esencialmente en las relaciones del antiguo Egipto con Occi-
dente y Oriente. Pero, por imposicion del rigor cientifico, prefiero situar este accidente
en las diversas y multiples repercusiones filosoficas, en particular en el siglo XV después
de C., siglo en el curso del cual las relaciones de Africa con Europa tomaron un giro
mucho mas decisivo. Y més aln porque terminaron afianzando el esclavismo y llevaron
finalmente al reparto y a la colonizacién de Africa.

Para poder justificar cientificamente su actitud y consolidar sus posiciones en Afri-
ca, recurriendo a su filosofia a la que considera una «filosofia completa» (P. Tempels),
Europa juzgé oportuno presentar al mundo «civilizado» una cierta imagen del mundo
«sin civilizacionn, «a-civilizado» dirfamos mejor. Ahi comienza la negacién de la filo-
soficidad de las realidades africanas. Obras, articulos y conferencias tanto etnoldgicas
como etno-filosoficas o simplemente filoséficas no dejaran ya de multiplicarse ni de
propagarse a través de Europa. Con G. W.F. Hegel, L. Lévy-Bruhl y sus innumerables
seguidores, Eurgpa llegé a afirmar que Africa es a-histdrica, a-moral, a-filoséfica. Dicho
de otra forma, Africa, principalmente Africa negra, es el reino de la primitividad®. Sin
embargo, es necesario ampliar la extension para camuflar mejor la intencion profunda.
También es necesario separar arbitrariamente el «en-si» del africano de su «para-si»,
al igual que de su «para-otron, cerrar las puertas de la universalidad para que el africano
no se descubra y se contente con su singularidad, su particularidad, su individualidad
«tribal». Se trata, en otras palabras, de alienarle, de despojarle completamente de sus
potencialidades, de su ser, asi como de su saber filos6fico para que acttie de otra forma,
para que se convierta en el verdadero «servidor de la Raz6n» o claramente de los inte-
reses de otro. Podemos comprender, en estas condiciones, por qué este otro no aban-

dona ya Africa, y utiliza todas las astucias para que el mundo a-civilizado se convierta,
no se sabe por medio de qué milagro, a su civilizacion.
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Desgraciada o felizmente, este mundo, reducido ya a su simple pasividad, se
encuentra en este momento en la imposibilidad de reaccionar frente a unos argumen-
tos filoséficos mal fundamentados que le afectan. Y también se deja seducir cada vez
més por los seductores avances que le conduciran a una «crisis filoséfica» (F. Eboussi
Boulaga) curiosamente fecunda. Pero para la historia de la filosofia en general, eso
s6lo es una reposicion. Porque esperando la reaccion filoséfica africana y a causa de
las razones evangélicas, o mejor aun, para evitar ser fatalmente contradichos por la
naturaleza y los datos que emanan de la historia propiamente africana, la misma Europa
comienza a contradecirse, por ejemplo, a través de P. Tempels, que escribe: «Afirmar
a priori que los primitivos no tienen ideas respecto a los seres, que no tienen ontologia
y que carecen de cualquier ldgica es dar la espalda a la realidad»®. Asi pues, la inva-
lidacion de la existencia de la «filosofia africana» se transforma en una afirmacion de
esa misma filosofia. Esto, tal como ya he dicho, puede traducirse formalmente por
Pa—Pa, que quiere decir la negacion de la filosofia africana y la negacion de la negacion
de la filosofia africana implican la existencia de esa misma filosofia. Esta férmula l6gica
proporcionara ciertamente armas filoséficas a Africa, que, especialmente después de
su «independencia», no dejara de pronunciarse personalmente sobre este famoso pro-
blema. Pero jcon cuanto riesgo!

2. LALOGICA DE LA INDEPENDENCIA

Las contradicciones de la filosofia europea sobre Africa ayudan a prever lo que
puede ser la reaccion filoséfica de Africa después de su independencia. Aunque esta
tltima siga siendo todavia parcial y econémica, politica, técnica y filoséficamente...
problematica, al menos podemos adelantar que el campo estd bien abierto a las criticas
filoséficas a veces acerbas. El conjunto de estas criticas puede resumirse en términos
de «l6gica de reivindicaciones filoséficas», de esfuerzo de reapropiacion de los poderes,
de la personalidad y de la facultad filosofante, de volver a tomar o recurrir a los datos
filos6ficos auténticamente africanos. De este modo, la légica de la independencia se
me revela, al igual que a F. Eboussi Boulaga, como una filosofia «de ataque, de defensa,
de demostracién o de ilustracién..»¢. Quiere, en realidad, defender su tradicion, des-
cribir, suscribir, ver prescribir su personalidad, es decir, su humanidad. Busca volver
a encontrar su unidad original, de la que pueden emanar concretamente su singula-
ridad, su particularidad y su identidad. La l6gica de la independencia desea en el fondo
ser considerada, ella también, como una «verdadera filosofia». Razon por la cual se
transforma en instrumento de reclamacion de derecho de ciudad filoséfica, de legi-
timidad, de justificacién de su historicidad, de su intelectualidad. Se manifiesta también
en calidad de rechazo de la eternidad de la primitividad africana para que Africa sea
considerada como formando realmente parte de la humanidad filoséfica y filosofante,
es decir, de la humanidad «con» civilizacién. Esta actitud filoséfica trata, en mi humilde
opinién, de forzar indtilmente la mano a la universalidad filosofica y, a fuerza de tratar
de conseguirlo, bloquea la filosofia africana en la dialéctica del yo y-del otro que det_)e
apreciar necesariamente el yo —ya que la lengua, los conceptos, los métodos, los obje-
tivos... son los suyos— para que éste sea tomado por filésofo auténtico. ;Como asom-
brarse entonces al ver lo esencial de la filosofia africana rechazado o simplemente

en el mas profundo de los olvidos?
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Felizmente, la realidad filoséfica no deja de jugar su papel de perturbador, de acti-
vidad inquietante. Atrapada en el movimiento de la inquietud filoséfica, Africa se encon-
trara ella también frente a sus propias antinomias. Algunos africanos, a ejemplo de
sus «antiguos» maestros, mantendran en efecto que la «filosofia africana» no existe.
Otros diran, por medida de prudencia, que todavia no existe. Otros mas seguiran la
via de los «etnofildsofos», corrigiéndoles o completandoles. El debate sera sin duda
agitado, escurridizo incluso, aunque humano y a veces beneficioso. En lugar de ser
una negacion filosofica pura y simplemente negativa, la negacion de la existencia de
la filosofia africana sera de una tal positividad que terminara dando lugar a unas obras
filoséficas notables’, y haciéndose pasar por una filosofia que ha iluminadoy que quizas
no dejara ya nunca mas de iluminar las tinieblas de Africa. Sin embargo, la finalidad
de esta fecundidad me parece a su vez inquietante, suscita en mi una interrogacion
en si misma interrogante. A fuerza de reaccionar infinitamente frente a la negacion
de la filosoficidad de las realidades africanas, de la deshumanizacion de Africa, a fuerza
de hacer del problema de la existencia y/o de la no existencia de la filosofia africana
el problema esencial de esta filosofia, ino corren el riesgo los filésofos africanos de
sacrificar lo esencial de su actividad a lo accidental? Si es asi, entonces existe realmente
un verdadero peligro.

3. PELIGRO: NEGLIGENCIA U OLVIDO
DE LO ESENCIAL DE LA FILOSOFIA
AFRICANA

Aqui convendria expresar en primer lugar una constatacién. Descubro una cierta esta-
ticidad en la filosofia africana. En el sentido de que esta Ultima me parece sumergida
en un circulo vicioso. El problema esencial tratado hasta entonces sigue siendo, en efecto,
el mismo: Siempre el célebre problema de la existencia o de la no existencia de la filosoffa
africana y, correlativamente, de la anterioridad o de la posterioridad de la civilizacién afri-
cana en relacion con la civilizacién europea, del alcance y del estatus epistemoldgico
de la «etno-filosofia». Mientras tanto, se sigue luchando con las armas de aquel al que
se combate sin piedad. En consecuencia, las lenguas africanas, por ejemplo, estén casi
abandonadas porque no tienen caracter cientifico. Sélo existen por tanto el aleman, el
inglés, el francés y otras lenguas europeas para poder expresar filoséficamente lo implicito
de las realidades africanas. En cuanto a los métodos de investigacién, Africa sélo tiene
que recurrir continuamente a los de la metrdpolis filoséfica, aunque esa misma metrépolis
no deja de afirmar «que en filosofia no existe un progreso irrevocable, adquisiciones defi-
nitivas: todas las experiencias se ofrecen a los sucesores como ejemplos de itinerarios
que cada uno es libre de seguir o de rechazam®. Estos son algunos de los elementos
constitutivos de la digresion filoséfica africana que ha durado demasiado. Ahora bien,
es justamente esta digresion la que mantiene actualmente la negligencia y/o el olvido
de lo esencial de la actividad filoséfica africana, precisamente al esforzarse por resolver
filos6ficamente los diferentes problemas que plantea la existencia de Africa. Y eso requiere
un mejor conocimiento de las realidades, de las profundidades y de las aspiraciones de

Africa. Y ese conocimiento exige visiblemente un cambio de método. ;Qué hacer entonces
para lograrlo?
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4. LA PROGRESIVIDAD CIENTIFICA
DE LA FILOSOFIiA AFRICANA Y LA NECESIDAD
DE UNA NUEVA ACTITUD

Los elementos desarrollados anteriormente con brevedad pueden ayudar, asi lo
espero, a comprender el fundamento de este cuarto y ultimo punto de mi estudio.
Se trata, en realidad, de una preocupacion esencialmente bivalente que afecta a la
vez a la progresividad de la filosofia africana y a la necesidad de una nueva actitud.

Por progresividad cientifica de la filosofia africana hay que entender la evolucion
de su eficacia, de su capacidad de contribuir realmente a mejorar las condiciones exis-
tenciales de la humanidad en general y de Africa en particular. Ya que la filosofia sdlo
puede ayudar a mejorar estas condiciones empujando al hombre hacia la «Verdad»
por medio de una critica multidimensional metédicamente dirigida, la progresividad
filosofica debe entenderse igualmente en el sentido del avance cientifico ininterrum-
pido —pero en realidad caracterizado por una continuidad en la discontinuidad— hacia
aquello que puede desvelar todo el «misterio» de la existencia africana. jQué «proyecto»
tan inconmesurable!

Sin embargo, lograr tal objetivo seria algo muy (til y exige en consecuencia un
cambio de método por parte del filésofo africano. Mi preocupacion, en este parrafo,
no consiste en ningun caso en tratar de realizar una exposicion completa sobre la his-
toria del método filosdfico®, ni en hacer un trabajo fastidioso que consista en enumerar
exhaustivamente todos los métodos filoséficos europeos que hay que abandonar para
poder crear y/o adoptar métodos filosoficos auténticamente africanos. Quiero decir
simplemente que método significa para mi tanto una via hacia algo como el caracter
de una actitud y de un talante. A través del método, veo en efecto al sujeto pensante
con su mentalidad y la finalidad de su investigacion. Pienso ademés en los medios
que permiten una apligacién eficaz del método, en el condicionamiento que influye
en el comportamiento del investigador, en la materia a la que se aplica el método,
etc... La problematica del método me parece asi inconmensurable. Es por lo que mi
nueva actitud sobreentiende aqui solamente el cambio del sentido de la trayectoria
de la critica filoséfica africana, del sentido de la critica-regresion que da lugar a la pro-
gresion filoséfica. El cambio de método es de esta forma una exigencia para avanzar,
para lograr una concepcion filos6fica nueva y un comportamiento filoséfico nuevo por
parte del filésofo critico africano. Esto tiene la seria ventaja de poder desembocar final-
mente en unas relaciones filoséficas nuevas a pesar de la heteronomia o la comple-
mentaridad filos6fica que parece cada vez mas indispensable para el progreso de la
filosofia en su universalidad.

Tal como lo veo actualmente, el filésofo africano me parece que sélo se contenta
—principalmente en el plano metodolégico— con lo que «el maestro ha dicho». Nos
dicen que no puede hacer otra cosa. Si el vaso para el vino filoséfico ya esté lleno,
s6lo puede beberlo directamente de la botella. Abandonar al filésofo africano en este
«suefio dogmaéticon es a la vez, por mi parte, asfixiar toda su creatividad filos(?fica y
ahogar cualquier iniciativa susceptible de dar lugar a una progresividad positiva en
materia de filosofia africana. Esa es la razén por la que mi nueva actitud, en lugar de
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ser un simple culto a la diferencia, la singularidad o la particularidad, se esfuerza mas
bien en abrir méas atin las puertas de la universalidad, sobre todo en sensibilizar, siguien-
do el ejemplo de aquellos que ya lo han hecho pero sin resultados de alto alcance
filosofico, frente a la necesidad de asegurar la progresividad de la obra filoséfica, tenien-
do ante todo confianza en uno mismo, creando a continuacién métodos nuevos mucho
mas adaptados a las realidades africanas, recurriendo finalmente a las lenguas afri-
canas que, sélo ellas, me parecen las mejor situadas para explicar lo implicito del pen-
samiento africano, o mejor para atenuar la «tradicién de los instruidos» filésofos afri-
canos y africanistas. Y lo que finalmente no debemos perder de vista es el hecho de
no confundir lo accidental con lo esencial, que consiste en ayudar a la humanidad
en general y a Africa en particular a resolver cientificamente, y por tanto metédica-
mente y con eficacia, los diferentes problemas que plantea su existencia.

CONCLUSION

«Entre lo accidental y lo esencial» busca en el fondo lograr una eleccién tanto meto-
dica como metodoldgica, la eleccion fundamentalmente hablando de una nueva con-
cepcion de la filosofia africana. Dicho en otras palabras, «Entre lo accidental y lo esen-
cial», tal como escribié F. Eboussi Boulaga, «impone unos estudios profundos en la
direccion de lo concreto para obtener una mayor eficacia y verdad»'°.

0 en caso contrario Africa se eternizara en torno al famoso problema de la exis-
tencia de la filosofia africana o del estado epistemolégico de la etno-filosofia —lo que
presenta el fuerte riesgo de mantenerla en un callejon sin salida—, o bien se esforzara
en encontrar vias medios que le permitan descubrir los railes que conducen a la «Ver-
dad» filosofica, y hacer asi de su filosofia un arma eficaz de combate contra su «sub-

desarrollo» que cada vez se hace mas progresivo y sensiblemente angustioso. El pro-
blema por tanto no es pequefio.
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