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Resumen

En este articulo exponemos de forma sintética el andlisis filos6fico realizado sobre el pen-
samiento de Léopold Sédar Senghor. Hemos tomado como nicleo del estudio de sus “presu-
puestos filoséficos™ la concepcién que tiene este autor del ser humano. Este andlisis del ser
humano, como elemento central de nuestra reflexion, lo realizamos desde todas sus dimensio-
nes: biolégica, animica, racional, histdrica, social, cultural y religiosa. Hemos perfilado también
el pensamiento senghoriano dentro de la rama filoséfica del existencialismo por ser el pensa-
miento occidental con el que guarda mds relacién. Asi mismo, relacionamos y contrastamos los
“presupuestos filoséficos” senghorianos con Teilhard de Chardin por guardar una intima rela-
cién entre ambos pensadores. Todo ello, sin olvidar la cultura africana que sirve de sustrato
filoséfico a Senghor, sabiendo integrar de forma totalmente armdnica ambos pensamientos:
europeo y africano.

Abstract

Dans cet article nous exposons de forme synthétique 1analyse philosophique réalisé sur la
pensée de Léopold Sédar Senghor. Nous avons pris comme noyau d’étude de ses “présupposés
philosophiques” la conception qui a cet auteur de 1” €tre humain. Cet analyse de 1” &étre humain,
comme élément central de notre réflexion, on le réalise dés toutes ses dimensions: biologique,
animique, rationnel, historique, social, culturel et religieuse. Nous avons profilé aussi la pensée
senghorienne au-dedans la branche philosophique de 1’existentialisme par étre la pensée occi-
dental avec laquelle garde plus relation. De méme, nous rattachons et nous essayons les “pré-
supposés philosophiques” senghoriennes avec Teilhard de Chardin par garder une intime rela-
tion entre les deux penseurs. Tout de méme, sans oublier la culture africaine qui sert de substrat
philosophique a Senghor, en sachant integrer de forme totalement harmonique les deux pensées:
I"européenne et 1"africaine.
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Después de una vida plena en la tierra,
Senghor comienza una nueva vida con
los ancestros y los dioses, manteniendo
su categoria de presidente. Con este
estudio queremos contribuir a mantener
viva la memoria y el espiritu de esta gran
figura de simbiosis euroafricana que es
L. Sédar Senghor.

Aproximacion al pensamiento senghoriano:

En nuestro anilisis podemos comprobar como Léopold Sédar Senghor!, poeta,
politico, hombre de letras y promotor de la diversidad cultural, es un pensador no-
occidental -pero cuya formacién académica y, gran parte de su vida, se desarrolla en
occidente- y que se encuentra ante un dilema: si se comporta como pensador occiden-
tal, no serd considerado representante auténtico de su cultura. Si se comporta creyen-
do hacerlo como sus antepasados, no serd considerado un auténtico filosofo, al menos
en el sentido que los filésofos académicos se sientan obligados a tratar en serio sus
argumentos. De la opinion de dichos filésofos, una y otra interpretacién puede ser
evaluada positiva o negativamente, de acuerdo con el grado de intensidad de la occi-
dentalizacion global.

Por este motivo, nos planteamos al principio de este trabajo, hacer una reflexién y
sintesis, sobre las nociones fundamentales y los principios primeros que revelan la
existencia de una filosoffa bantii y de cémo ésta ha influido en el pensamiento del
autor que nos ocupa (no debemos olvidar su infancia en Africa y que su poesia estd
prefiada de sus recuerdos séreres). Hemos visto a lo largo de esta investigacion, cémo
las nociones fundamentales de la filosofia banti serdn un sustrato importante para el
desarrollo del pensamiento de L. Sédar Senghor.

Son diversos los aspectos de la filosoffa africana que influyen de forma notable
en el pensamiento senghoriano. Entre los mds destacados podemos subrayar los
siguientes:

En la filosofia negro-africana se presenta a la persona como algo complejo, for-
mado por varios elementos que lo componen, materiales y espirituales, donde lo espe-
cifico se encuentra en el punto de fisién que existe entre el limite de lo consciente y de
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lo inconsciente. El hombre africano tiene un imaginar intuitivo que no pone distancia
suficiente entre sujeto y objeto para poder ser critico. Para Senghor, el ser humano es
a la vez sujeto y objeto del movimiento universal, forma y centro, medio y fin. De
aqui los nombres de antropocentrismo y de antropomorfismo atribuidos a la visiéon
negro-africana del universo.

Un tema fundamental de la antropologia africana y de su ontologia, en general, es
que el ser del hombre y de las cosas es en esencia fuerza; fuerza que no tiene una enti-
dad fija, sino que puede cambiar: aumentar o disminuir, fortalecerse o debilitarse.

La nocién de fuerza vital que conforma el niicleo del pensamiento negro-africano
se percibe de forma distinta en el pensamiento occidental, que ve la fuerza como un
atributo del ser, y hemos elaborado una nocién del ser degradando la nocién de fuerza.
Mientras que para el bantii el ser mismo de una cosa es la fuerza, por la cual, la cosa
es lo que es. Se podria decir que el negro-africano considera el ser exclusivamente o
esencialmente como un principio de actividad. La fuerza vital, el acrecentamiento de
las fuerzas y la influencia vital, son las tres grandes nociones que encontramos necesa-
riamente en la base de la sicologia banti. La filosofia de las fuerzas es una concepcién
de la vida. Ha sido “creada” para justificar un determinado comportamiento y, actual-
mente, dicha concepcién impregna toda la vida de la persona negro-africana. Este
principio fundamental de la ontologia africana, podriamos formularla segin palabras
del propio Senghor como: “La sustancia de la materia es la energia”?.

La concepcién que tiene Senghor de la persona, muestra al ser humano como un
ser integral, sumergido en un movimiento dialéctico, oscilatorio, un doble movimiento
centripeto y centrifugo del corazén y la razén, del mito y de la ciencia. La aportacién
del hombre negro (en esta concepcién de la persona) seria, principalmente, la facultad
de percibir lo sobrenatural en lo natural, el sentido de lo trascendente y la entrega
amorosa como acompafiamiento a toda su obra. Para el negro-africano existe una uni-
dad conceptual y formal del ser humano en sus dos dimensiones: material y espiritual.
De ahi, la interrelacién que existe entre la vida del individuo, la vida social y la vida
religiosa en la persona africana.

Esta vision unitaria y global de la persona, enraizada en el clan, la familia y los
antepasados es un tema clave en la antropologia africana, al igual que en el pensa-
miento de Senghor. El concepto de hombre africano no es una entidad por si misma,
por tanto, no es individualista, su ser es relacional’, se constituye a través de las rela-
ciones con los demas, tanto si estan en el Sasa como en el Zamani. Su ser es cultural,
lo biol6gico o natural no define el ser de una persona, sino que se va construyendo a
través de los acontecimientos que son conducidos, a su vez, por las costumbres.

La cultura africana involucra al hombre en una experiencia global de si mismo en
la naturaleza. Es la experiencia de la vida lo que le impide tomar distancias, romper
con la naturaleza. Este culto a la vida, a la existencia, ejerce una influencia determi-
nante sobre toda la cultura. Esto puede ser el denominador comiin unificador mds pro-
fundo y de mayor alcance de todas las culturas africanas. De aqui, que Senghor desa-
rrolle en su poética una exaltacidn a la naturaleza. Esto le dard un sentido holistico a
toda su obra, lo que constituird una de sus principales sefias de identidad.

Dentro del sistema de vida tradicional africano existen diversas practicas de tipo
religioso coexistentes. Todas estas manifestaciones diversas se ratifican en una con-
cepcion Unica, en una misma idea del universo, en un mismo sistema metafisico. Estas
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realidades diversas (prdcticas religiosas, concepcion juridica, organizacion politica de
la sociedad, etc.) son explicadas y justificadas por ellos en virtud de una sola y dnica
filosofia: la ontologia bantii.*

Si admitimos que el bantd es también “animista”, en el sentido que atribuye un
“alma” a todos los seres, este alma también es entendida como “dinamismo”. Es un
“mana” o fuerza universal que hace vivir a todos los seres del universo. Todas las cos-
tumbres de los negro-africanos reposan sobre un principio tnico: el reconocimiento de
la naturaleza intima de los seres (la fuerza vital), es decir, sobre el principio de su
ontologia’. Expresando con este término filoséfico lo que da lugar a designar su cono-
cimiento del ser, de las cosas.

Resumiendo los principios basicos de la filosoffa africana que hemos expuesto en
este trabajo, podemos extraer unas proposiciones centrales que nos ayuden a su com-
prension:

* Existe una filosofia tradicional del pueblo negro-africano.

 Esta filosofia es una ontologia en sentido estricto.

* El concepto de energia o fuerza es el concepto central en la ontologia negro-
africana, y no el de la “esencia” en contraste a la tradicién occidental.

 La filosofia negro-africana existe como un estrato inconsciente y escondido que
yace en la estructura de los lenguajes y las instituciones sociales y religiosas
negro-africanas, aunque no esté expresada explicitamente. Dicha filosofia con-
forma toda la vida social, religiosa, familiar y el “ethos” individual de la perso-
na negro-africana.

e Los conceptos occidentales son medios necesarios y adecuados para explicar
este pensamiento implicito como asi lo demuestra Senghor, Tempels, Mbiti,
Kagame, Ndaw, entre otros.

* La ontologia negro-africana existe en todos los pueblos negro africanos, no es
algo exclusivo de un pueblo.

En el conocimiento del ser humano, bajo el prisma senghoriano, existe una distin-
cién importante entre dos tipos de razones: la razén discursiva (denominada por €l
“razon-0jo”) y la razén intuitiva (que la denomina “razén-abrazo”). La “razén-ojo”
diferencia entre sujeto y objeto y analiza la esfera de los objetos de modo sobrio y cal-
culador. Este tipo de razon es caracteristica del francés o, en general, de los occidenta-
les; ademads, la “razén-ojo” reduce las posibilidades de la emocién humana y de la
vida social (rasgos caracteristicos de la filosofia africana), si es practicada de modo
exclusivo. Por eso, el complemento de la “razén-o0jo”, es la llamada “razén-abrazo”
por Senghor. No es una forma inferior de la razén, sino que es una forma igualmente
necesaria, a la vez que complementaria, y es caracteristica del negro-africano. La
aportacion fenomenolégica del pensamiento de Senghor, la podemos encontrar en la
similitud que existe entre su pensamiento y la tesis de la “reduccién fenomenoldgica”.
Dicha tesis es la de trascender la conciencia, de su superacién hacia la “cosa en si”, y
la de concienciacién del negro. Todo ello, llevado al nivel de la percepcion y de la
conciencia perceptiva, la conciencia negra es inmanente a ella misma. Es una gnoseo-
logia nueva, en tanto que supone una metodologia y mediacidén psicolégica. Para
Senghor, esta problemdtica de la percepcién negro-africana aparece como la tnica
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susceptible —la mds segura y la mds eficaz, en todo caso-, de aportar una determina-
cién coherente y objetiva de la “especificidad” negra®.

Para Senghor, dentro de la sicologia fenomenologica general, los negro-africa-
nos poseen una sicologia fenomenologica particular. Y es aqui donde interviene la
consonancia racial de su definicion cuando dice que el negro “asimila al otro”” .

La sicologia africana estd determinada por leyes (dinamismo —movimiento de
amor-, dialéctica, intuitiva, emotiva) que Senghor ha comentado largamente en sus
obras, y que hemos expuesto en este trabajo. Estas leyes son interpretadas en la pers-
pectiva fenomenolégica y, podemos afirmar, que se separan de la concepcién psicoa-
nalitica occidental del “inconsciente” como planos que se rechazan.

Una particularidad del pensamiento senghoriano es la simbiosis que hace de dos
mundos diferentes, de aqui la analogia que caracteriza a las imagenes. La imagen3,
para Senghor, no es una visién, es mds una sensacién y percepcion, representa lo invi-
sible, y reenvia -aquello que representa interior- a las fuerzas exteriores que contribu-
ye a modificar (re-forzar o de-forzar). Entonces la imagen se volvera simbolo®, pues
se mostrard, simultineamente, como presentacién y como re-presentacién. A su vez,
Senghor interpreta el elemento simbélico como un mito!?, pues la simbolizacién sélo
retiene el aspecto re-presentativo de la poética. La poesia para Senghor es como la
religion, es un lugar donde pueden convivir los vivos y los muertos, el hombre y las
fuerzas césmicas!!. La poética, por tanto, se mueve en una circularidad mistico-reli-
giosa!2. De esta circularidad al surrealismo sélo hay un paso. Es en este nivel surrea-
lista, donde la poética de Senghor, el signo y el sentido se encuentran implicados en el
mismo proceso del significante, aquél del “desciframiento”, que exige la participacién
del vitalismo simbélico que anima la ontologia negro-africana'3.

Este conocimiento del negro-africano que describe Senghor, tiene varias modali-
dades. Una de éstas la encontramos en la psico-fisiologia negro-africana: en la intui-
cién. La intuicién se encuentra al comienzo y al final del acto de conocer y en esto
coincide Senghor con Bergson, en el modo de conocer a través de la intuicién'4.

Otra caracteristica del negro-africano es el conocimiento “por participacién”, que
es un conocimiento por conjuncién amorosa con el otro, de una muerte a si mismo
para renacer en el otro o, mejor auin, de un con-nacer en el otro (utilizando el término
francés “con-naissance”, Senghor aplica el doble significado de este término que
expresa asi escrito: “nacer juntamente con”, mientras que “connaissance” significa
“conocimiento”). De aqui que al pensamiento negro-africano le resulte ajeno la ruptu-
ra gnoseoldgica entre razén intuitiva y discursiva; por ello, esta filosofia negro-africa-
na es dialéctica: juega con los dos aspectos del mundo y, por tanto, del conocimiento.

Un nuevo rasgo de este pensamiento africano que comparte Senghor es su cardc-
ter tedrico y practico de forma simultdnea. El pensamiento africano se hace saber y
conocimiento por medio del mito. Para convertirse en conocimiento, el mito necesita
también realizarse en la vida. Se trata de vivir el conocimiento, y esta practica se lleva
a término a través de la adivinacidn, la iniciacidn y la vida mistica.

Otra modalidad del pensamiento negro-africano es que el conocimiento coincide
con el ser!’. Senghor afirma que en el acto mismo de esta visién, la persona hace un
salto metafisico, que le transforma y le hace descubrir su verdadera naturaleza.

También es importante el silencio en el conocimiento africano. La persona negro-
africana sitda el verdadero fundamento del dominio del ser humano sobre su conducta
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en el poder y el control que ejerce sobre su palabra. En el Africa negra lo que estd
oculto es mds verdadero y mds profundo que lo que estd visible. Se estima mads al
hombre interior que al exterior, y el pensamiento se afirma como un valor superior al
acto. Senghor confirma esta cuestién cuando afirma que la intencién prevalece frente
a la accidn. El silencio es como un secreto que es, al mismo tiempo, perfeccion e
imperfeccidn. El secreto descansard en hacer trascender la dindmica del conocimiento
de la inmanencia de lo real hacia lo sobrenatural.

Otro rasgo del conocimiento africano y del pensamiento senghoriano es la dialéc-
tica!®, ya que se produce a través de un proceso inicidtico que va desde la nifiez hasta
que es adulto. Este trdnsito al conocimiento se realiza con una conquista del espacio
terreno (esta conquista es paralela al movimiento del alma del negro para la conquista
de si mismo) y, a medida que la persona avanza en el camino del conocimiento y en la
conquista de si mismo, esto lleva a la persona negro-africana a expansionarse mistica-
mente convirtiéndose en participante de la vida de Dios.

La persona negro-africana expresa el cosmos en el que vive por una légica de la
intuicién y de la imaginacién, que responden de forma paralela y complementaria a
una légica practica. Por tanto, el conocimiento, la captacién e interpretacion de la rea-
lidad, el negro-africano lo efectia desde una simbiosis de lo imaginario y lo concreto,
de lo racional y lo intuitivo, de lo material y lo espiritual. Es una cuestion de sensibili-
dad emotiva que permite al negro-africano percibir el objeto de forma simultdnea en
su esencia y en su morfologia, dando al objeto una voluntad que lo personifica. Esta
cuestion Senghor la denomina antropo-siquismo, en definitiva, toda la naturaleza se
halla humanizada, es decir, animada por la presencia humana.

En otro proceso de la razén se prueba necesario subir un estadio en la compren-
sién del conocimiento auténtico: la razén abrazo. Para Senghor nuestro conocimiento
humano participa de forma obligada de las dos razones a la vez (discursiva e intuiti-
va), es, por asi decirlo, sensitivo y racional. Mds atn, podemos decir que el ser es
“uno”, donde se engloba todo aquello que le concierne. El conocimiento es aspiracién
hacia la plenitud; es, parafraseando a Senghor: “un movimiento de amor”.

La “razén-abrazo” de Senghor trata de una experiencia humana plena, espiritual y
sensible, es decir, de un enriquecimiento realizado por una consciencia de su ser, mas
ain que de su haber. Serd siempre una transformacién experimentada porque sélo
puede volverse en sentimiento de unificacion y de sosiego en lo bio-psiquico. Todos
estos motivos nos hacen creer que la “razén abrazo” de Senghor es el mejor modo de
conocimiento. Esta responde al profundo modo de “caminar” del hombre, en su cuerpo
y en su alma'”.

Después de todo lo expuesto, podemos reivindicar para el pensamiento de Seng-
hor la legitimidad de una fenomenologia intuitiva-trascendental como filosofia tras-
cendental, como episteme. Esta experiencia fenomenoldgica Senghor la prolonga y
persiste a través de la conjuncién ritmo-imagen, imagen-sentido del mundo, de la
vida. Demuestra que la imagen-simbolo se inserta en la tentativa existencial del hom-
bre, mas concretamente de la Negritud, para determinar el sentido del mundo partien-
do de la actitud perceptiva y sensorial del negro-africano. Debemos recordar el cardc-
ter existencial de la ontologia negro-africana, donde los hechos cotidianos forman la
trama de la vida, donde el ritmo es la realidad esencial de cada cosa que anima y
explica el universo y, por tanto, es la vida misma. Mads alld del significante, el negro-
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africano siente lo significado. La su-realidad yace bajo la realidad. De esta forma, el
surrealismo del negro-africano no es empirico como en el hombre europeo, es mistico,
metafisico, participando del vitalismo por el simbolismo.

Dentro del pensamiento senghoriano, conceptos como ‘“creacién”, “intuicién” e
“inspiraciéon”, conforman una parte importante de la obra del autor. Para Senghor la
creacion es un abandono a un impulso interior, a un surgimiento irreprensible que pro-
viene de lo mds profundo del ser. Las fuerzas creadoras del ser humano deben ser los
resortes que éste utilice en el plano de los sentimientos abandonando el dominio de los
hechos, utilizando la razoén intuitiva para restituir las fuerzas vivas y creadoras que
preceden a su nacimiento!8.

Para Senghor son expresiones importantes de la creacion humana la poesia y la
palabra. Esta tltima, en Africa cobra una importancia primordial como una visién
total del mundo, de una Weltanschauung, que es esencialmente, una ontologia que los
negro-africanos experimentan. En Africa la palabra hablada es poder (es poderosa),
es la expresion por excelencia de la fuerza vital, del ser en plenitud. Dios cred al
mundo por el “Verbo”, y cuando el orante nombra, realiza la participacién con la
divinidad y crea lo nombrado por su mera virtud intrinseca.

En nuestra tesis también verificamos que en el pensamiento de Senghor confluyen
al unisono dos tradiciones religiosas. Por una parte, hay que subrayar el rol que juega
la mitologia de sus origenes africanos. El ha estado tan imbuido de esta concepcién
mitica, que esta mitologia y sus ritos africanos reaparecen, bajo una forma u otra, en el
interior de su obra. Para Senghor existe un indispensable retorno a sus fuentes, a sus
origenes. Es tal la voluntad de enraizamiento ontolégico que la memoria senghoriana
se confunde con sus origenes.

Para Senghor, el africano reconoce que en el cosmos existe un orden natural,
espiritual y mistico que Dios ha puesto. Dicho orden no puede ser alterado, ya que la
unidad del universo se realiza en Dios por la convergencia de las fuerzas salidas de
Dios y ordenadas hacia Dios. Senghor afirma que Dios es la fuerza de las fuerzas.
Toda fuerza es, en si misma, un nudo de fuerzas mds elementales, y su realizacién
dependerd de cémo se armonicen estos elementos, de su didlogo. Este didlogo serd
intrapersonal y también interpersonal, entre seres o categorias de seres complementa-
rios.

Senghor siente, al igual que en el pensamiento negro-africano, que la vida en el
cosmos ha de ser vivida en simbiosis con los seres de la naturaleza, en términos de
comunién —no de conquista-. De aqui, la importancia que se le da al sacrificio en Afri-
ca, pues €ste es, comunion de lo visible y lo invisible, de una fuerza individual y de la
fuerza suprema, del hombre y de Dios, de un ser y del “ser del Ser”; es un refuerzo
reciproco de las fuerzas que se alimentan mutuamente. El sacrificio es la mejor ilus-
tracion de la ley general de interaccion de las fuerzas vitales del universo.

La religién en Africa estd mezclada con todos los demds sistemas, se confunde
con las leyes y los hdbitos recibidos, con los juegos, los trabajos, las fiestas, los inci-
dentes y los accidentes de la vida, por lo que la religién subyace bajo la expresion
general de costumbres.

La originalidad de la religion negro-africana, de la cual se nutre Senghor, es que
Dios necesita de los hombres, en cuyo caso, también serd una originalidad de su filo-
soffa ya que nos encontramos en plena metafisica'®. En esta religién, también cobran
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gran importancia los antepasados pues, aunque estén muertos, son las antiguas expre-
siones humanas de Dios —los ancestros, con el tiempo, participan de la naturaleza de
los semidioses, con los cuales, se confunden en la mitologia africana-. A Dios mismo
se le conoce como el ancestro. En sus poemas encontramos la grandeza de los ances-
tros: el poder de aportar a sus descendientes un renuevo de fuerza vital.

Ademads de las influencias religioso-africanas, también juega un papel importante
la inspiracion biblica en la obra de Senghor. Emplea voluntariamente los términos
biblicos para evocar el universo mégico de la infancia, asi como son mdltiples las
referencias que hace a Cristo. Para Senghor, gracias a Cristo podemos restablecer
nuestro rol verdadero, que es el de rehacer y perfeccionar la creacién por medio de la
“palabra”. Confirmando asi, la funcién que tiene el hombre de participacién en la
mision divina de crear y restablecer lo creado.

En definitiva, el pensamiento senghoriano es la expansiéon que prolonga y realiza
plenamente la metafisica negro-africana, fundamentandose en el misterio de la Encar-
nacién (el negro-africano prefiere dirigirse a Cristo, al Hombre-Dios). De aqui que
Senghor considere que la religién negro-africana es la que mejor puede comprender la
frase cristiana: “El Verbo se hizo carne y habité entre nosotros”, ya que el ser huma-
no, dentro de la filosofia negro-africana, es el centro activo del cosmos, a él le corres-
ponde reforzar su vida y su fuerza; su funcién esencial serd captar todas las fuerzas
esparcidas que sostienen la materia, todos los érdenes y movimientos del universo.
Aunque Senghor se nutre desde su tierna infancia del animismo de su pueblo africano,
sabré integrar en dosis licidas, su profunda formacién catdlica y sus origenes sérerés-
religiosos.

El pensamiento religioso de Senghor podemos encuadrarlo dentro de un existen-
cialismo religioso animista-cristiano, donde el encuentro entre “el yo y el ti” se pro-
duce de forma conciliadora llevando a una realizacién mads profunda de la esencia
individual. Esta simbiosis (utilizo la palabra simbiosis por asi preferirlo Senghor, ya
que para éste la palabra sincretismo es demasiado albo-europea) entre animismo y
cristianismo, estarfa inspirada en Senghor por la lectura de Teilhard de Chardin. Para
Chardin Dios sélo es uno, es un ser personal; en El convergen todos los amores y cen-
tros particulares. Teilhard basa su investigacion filosdfica en el estudio de las corrien-
tes y atracciones de la naturaleza psiquica: una energia del espiritu, en la cual, Seng-
hor encontrard sintonia con la energia de fuerzas de la filosofia africana.

Otro matiz del pensamiento senghoriano abordado en nuestra tesis es, como
entiende Senghor el concepto de “cultura”. En el pensamiento de Senghor la cultura
no es algo accidental en la vida del hombre, sino una dimensién esencial que se
“encarna” en el ser humano, que le cualifica tanto personal como socialmente. No se
debe entender como una cuestion de civilizacion o de distincion intelectual, sino como
atributo esencial del ser humano por ser fruto de su creacién y de su espiritu y, por
tanto, dimensién universal que se extiende a todo hombre o grupo humano. La cultura
no es algo que el hombre posea, sino lo que é1 mismo es; es el “manto” en el que se
hace a si mismo. De aqui la importancia que da Senghor en su obra —sobre todo narra-
tiva- a la cultura como elemento nuclear en el desarrollo integral del ser humano?.

Para Senghor la cultura es una realidad dindmica, un proceso sin fin y cambian-
te. Es un proceso humano fruto del movimiento histérico del hombre. Es una actividad
sin terminar donde el hombre expresa su libertad.
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El concepto de cultura en Senghor conlleva una funcion operacional, una catego-
ria de andlisis y actuacién sobre la realidad. Es una categoria dindmica, asi se puede
apreciar en expresiones propias de Senghor como: liberacién cultural, accién cultural,
renovacién cultural, politica cultural, didlogo entre culturas. El componente operativo
de la cultura, con Senghor encuentra su mdximo exponente; él siempre actuard de tal
manera, que implicard todo su ser, en todos los dmbitos posibles culturales: politica,
economia, ensefianza, poesia, religion, etc. Todo ello por la consecucién de un bien-
estar, para llegar al verdadero fin: el mds-ser espiritual?!.

La cultura se desarrolla en el pensamiento senghoriano en una relacion dialéctica
entre el individuo y la comunidad en la que éste se integra?2. Con Senghor el concepto
“cultura” se vuelve dialéctico dado que evoluciona rdpidamente desde la tradicidn
negro africana hacia una concepcién dindmica y en gran medida dialéctica cuyo obje-
tivo es influir en el mundo occidental y hacer una revolucién ideolégica con el fin de
llegar a una “civilizacién universal”. Senghor habla de esta revolucion y de este didlo-
go entre culturas®3 como un intercambio controlado, justo, con mutuo respeto y apre-
cio: que cada cultura siga siendo ella misma, pero que se aprecien mutuamente sus
diferencias. Es la cultura concebida como el respeto de todas las culturas?*.

Para Senghor, la principal caracteristica de la cultura es la creacién®. Es la crea-
cién acumulativa del hombre la que amplia el campo de su eficacia individual, y pro-
porciona al individuo una profundidad de pensamiento y de sentimiento espiritual,
ademads de una amplitud de visién o proyeccién de futuro, con las que no puede soflar
ninguna especie animal. La proyeccién de futuro también serd en Senghor una de sus
maximas preocupaciones, pero serd un porvenir con un plan de accién que consolidard
y desarrollard todas las estructuras técnicas, sociales y humanas de su pafs de origen:
Senegal.

Senghor se encuentra profundamente enraizado en una cultura africana donde la
ontologia existencial estd informada por una civilizacién armoniosa. En la imagen de
este hombre que se ha sentido “mestizo cultural”?® (segtin afirma el propio Senghor)
se han fundido las aportaciones de los dos mundos: africano y occidental.

También apreciamos la influencia de sus origenes africanos cuando expresa la
figura de la mujer, y la importancia que ésta tiene dentro de la sociedad africana. La
mujer africana sostiene la permanencia étnica -convirtiéndose en depositaria del pasa-
do y en la garantia del futuro del clan-, acrecienta la fuerza vital siendo el centro de
fecundacién de la familia negro-africana y la salvaguarda de tradiciones ancestrales?”.

En el pensamiento senghoriano el concepto cultura se expresa principalmente
dentro del concepto Negritud, siendo éste el depdsito de los mds altos valores del pue-
blo africano. La raza negra estd dotada de cualidades especificas, inherentes a la esen-
cia africana?®.

Para Senghor Africa se tiene que renovar volviendo a sus propias raices. Esta
posicion presupone que la cultura tradicional africana sigue viva y continda ejerciendo
influencia. La vida, la tecnologia y el pensamiento moderno han alterado solamente
aspectos superficiales de la cultura africana: la esencia continda intacta. Esta posicién
presupone asimismo que la influencia de la cultura tradicional es beneficiosa®.

La Negritud nace como de la nada, en un movimiento creado por los estudiantes
negros entre los afios 1925-19353°, Empiezan por reivindicar la afirmacién de su
autenticidad. La aportacién de los mitos creados por los “negros nuevos” y el exilio-
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pasién hacen que los suefios de estos jovenes negro-africanos se construyan sobre una
realidad francesa. De esta situacidn subjetiva deviene una situacion objetiva: se ponen
en movimiento hacia una toma de conciencia politica y una adhesién hacia las corrien-
tes de izquierdas: socialismo y marxismo. De aqui a tomar al continente africano
como un mito sélo hay un paso. Esta toma de contacto con la Negritud como “enraiza-
miento” al continente perdido se deriva al “espiritu de la civilizacién negro-africana”
(tan opuesto al de occidente)3!. La Negritud ofrece un lenguaje cultural nuevo que
impone una nueva manera de pensar su relacién con el mundo y de vivirla32,

La verdadera dialéctica de la Negritud reside en su poder de unién entre diferen-
tes culturas, en definitiva, en su mestizaje cultural. Es el nacimiento a la toma de con-
ciencia del otro. Pero podemos plantearnos con Senghor si la bisqueda de sus raices
no es quizds una prueba de su des-raizamiento. Entonces, el retorno al pais natal se
puede concebir como una etapa, no como un fin. Etapa que hace posible la esperanza
de que la cultura africana encuentre su lugar en el mundo, que forme parte del “ethos”
césmico al igual que la cultura occidental. Esta experiencia ontoldgica de apertura al
mundo de la Negritud es la pérdida del “Gran tiempo”, del tiempo mitico, que es uno
de los caracteres del mito en la ideologia africana. Senghor enlaza este devenir a un
elemento predeterminado por él: el ritmo, unido de forma exclusiva a la sangre
negra’3.

Senghor cuando libra su rol defensivo de la Negritud no deja ocasién de definirla,
matizarla, modificarla y alargar su definicién. El concepto de Negritud adquiere con
Senghor su extensiéon mds grande. En un esfuerzo por escapar a las acusaciones sar-
trianas de “racismo antirracista” y de nacionalismo, la idea se extiende. El concepto
de Negritud se ofrece como el modelo de una poesia que ha puesto en marcha un
método. Segtin Senghor, el hecho de vivir en su carne y en su corazén la condicién de
proletario, confiere a esta poesia de la Negritud®* las caracteristicas de una poesia
social donde el fermento revolucionario reside en esta facilidad de hacer brillar en
imdgenes y en ritmo la reivindicacién del hombre que afiora Africa.

El espiritu de la Negritud permanecié amplidndose y actualizdndose de forma
evolutiva ain no terminada. De tal forma que esta divisién de opiniones sobre la
Negritud no hace mds que enriquecer su contenido asi como su extension y prolonga-
cién e influencia en la cultura negro-africana actual. Serd cada época, cada lector y
cada critico, quien nutrird siempre su propia definicién de Negritud3>.

La 6smosis cultural que se realiza en Senghor sélo puede ser comprendida desde
el punto de vista de sus propias vivencias. Desde el suefio de un hombre de “paz” que
luché por el curso de una historia propiamente africana y, en esta lucha, llegd a una
sintesis de contrarios en su recuerdo. Con este mestizaje cultural senghoriano comien-
za una nueva historia que culminard en un nuevo orden:

Que el nifio blanco y el nifio negro —es el orden alfabético- que los hijos de

la Francia Confederada vayan cogidos de la mano3°.

Otra cuestion tratada por Senghor y que afecta también a la filosofia africana es si
existe una personalidad africana, personalidad que Senghor “encarna” en la Negri-
tud3?. El espiritu de esta ideologia se manifesté en la revista Présence Africaine, fun-
dada por Senghor y Césaire. Estas dos ideologias de Negritud y “personalidad africa-
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na” han dado lugar posteriormente, en el plano politico y social, al “pannegrismo” pri-
mero y al “panafricanismo” después. Con la idea de Negritud Senghor propugna la
existencia de un “pan-negrismo”3%, esa “patria” cultural y emocional a la que ya nos
referimos en este trabajo. Senghor fue uno de los mdximos exponentes de este movi-
miento. Como hombre politico luché por la unidad de todos los pueblos y naciones
africanas para superar el concepto racista que consideraba al hombre negro inferior al
hombre blanco.

La defensa de estas ideas serd la mision de Senghor como miembro de la elite
negra de su época, al mismo tiempo que la proteccion y la ilustraciéon de la cultura
negro-africana.

Senghor modificard el concepto racista de raza substituyendo el esquema superio-
ridad-inferioridad por el de “cualidades diferentes y complementarias”. Cada raza
posee cualidades especificas, permanentes y casi exclusivas: mientras que el conoci-
miento de los africanos es especificamente intuitivo, el modo de conocer de los occi-
dentales es, en contraste, analitico y “dominador”. Dichas cualidades son complemen-
tarias. Cada raza puede y debe contribuir, a partir de sus propios valores especificos,
en la elaboracion de una civilizacién universal.

Cuando Senghor se refiere a la francofonia, podemos comprobar cémo el pensa-
miento senghoriano oscila entre dos ejes: la Negritud de un lado y la francofonia y la
admiracion por Francia del otro. Esta paradoja es fundamental a la hora de analizar los
ensayos teéricos de Senghor.

Consideramos que Senghor nunca llega a sentir el francés como una lengua de
adopcidén impuesta, puesto que la asimila de forma espontdnea desde la infancia, par-
tiendo de una formacién escolar francesa3®. En nuestro estudio hemos comprobado
como Senghor utiliza la lengua francesa sin ningtin tipo de “barrera” cultural; mds bien
que considerarla una imposicién la valora como un instrumento de civilizacién. Puede
ser este el motivo que le lleve, posteriormente, a utilizarla convencido que se trata de
una lengua de cultura universal’, capaz de integrar los valores de otras civilizaciones.
Por tanto, la utiliza y convierte en un instrumento de mediacion cultural. En este senti-
do, Senghor manifiesta en su articulo sobre La aportacion de la poesia negra en la
mitad de siglo, la aparente paradoja de pretender expresar la Negritud en francés*!.

La 6smosis cultural que se realiza en Senghor sélo puede ser comprendida desde
el punto de vista de sus propias vivencias. Desde el suefio de un hombre de “paz” que
no quiso que todas las penurias que €l vivid se volviesen a repetir en la historia. No
olvidemos que Senghor, como prisionero de guerra —de raza negra- en Europa (estuvo
recluido en distintos campos de concentracion nazi, entre ellos el de Poitiers), vivié de
forma nostdlgica su pafs natal africano. Luché por el curso de una historia propiamen-
te africana y, en esta lucha, llegd a una sintesis de contrarios en su recuerdo. Con esta
simbiosis de culturas comienza una nueva historia que termina en un nuevo orden de
paz y unién entre todos los hombres.

Para Senghor se trata de proponer un ideal de hombre a la “civilizacién de lo uni-
versal”. Pero es un problema fundamentalmente de civilizacién y, por tanto, de cultu-
ra, de ello se sigue que las soluciones deben ser culturales. Por tanto, en el pensamien-
to senghoriano, el humanismo del siglo XX, que no puede ser otro que una civilizacion
de lo universal, se empobrecerd si en €l faltase, tan sélo un valor, de un solo pueblo,
de una sola raza, de un solo continente.

45



Aproximacién al pensamiento de L. S. Senghor

Creemos que se requiere mayor sensibilidad para respetar las tradiciones africa-
nas. Senghor nunca consideré esta cuestiéon como “una vulneraciéon” de la cultura afri-
cana por dos motivos: por una parte, formé parte de la cultura occidental y, por tanto,
estd influenciado por sus valores. Por otra parte, también alude en numerosas ocasio-
nes a preservar lo vélido de la cultura africana y sus valores en esta simbiosis de cul-
turas®?.

Encontramos un aspecto positivo de esta afirmacion de Senghor en la construc-
cién de una civilizaciéon de lo universal, y es que, por una vez, el problema se plantea
en términos de complementariedad, de didlogo y de intercambio, no de oposicién ni de
odio racial. Para Senghor atin estamos a tiempo de una convergencia panhumana, es
decir, de una comunidad espiritual en toda la humanidad: de una noosfera alrededor
de la tierra.

Otro aspecto analizado en nuestra tesis ha sido cdmo relaciona Senghor en sus
obras el pensamiento existencialista y la ontologia africana por medio del concepto
Negritud. Afirma que la Negritud es, esencialmente, ese calor humano que estd pre-

sente en la vida del mundo. Subraya la definicién de Negritud como un “existencialis-
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mo” “para hablar como vosotros

Con esta afirmacion, Senghor enfatiza la utilizacién de un “lenguaje occidental”
para su mejor comprensién**. Es una Negritud y un existencialismo que estén enraiza-
dos en la “Tierra madre”, expandidos al sol de la fe. Esta presencia del negro-africano
en el mundo se realiza por medio de una participacidn del sujeto en el objeto, partici-
pacién del hombre en las fuerzas cdésmicas, comunion del hombre con los otros hom-
bres y, mds aun, con todo lo existente, desde la piedra hasta Dios. Por tanto, podria-
mos decir que Senghor es un existencialista panteista, que ha transferido las cualida-
des positivas y el acento sonriente de sus propias obras a la raza negra.

Senghor “mira” a Occidente a través de autores como Teilhard de Chardin, Berg-
son, Maritain (entre otros). Para €l el pensamiento de estos autores es como “una ven-
tana” que le permite ver y dialogar en un “td a td” con el pensamiento existencialista
occidental. La ventana a través de la cual Senghor tiene una “mirada mds amplia y
profunda” y serd, por tanto, la mds importante, es la de Teilhard. No nos paramos en
las correspondencias con otros autores pues esto darfa lugar a otros estudios. De aqui
que en nuestro trabajo hayamos realizado un intento de sintesis de la filosofia de Teil-
hard y su conexion con el pensamiento de Senghor.

Podemos decir que ambas antropologias son existenciales, dado que introducen el
problema del destino, al mismo tiempo que tienen en cuenta las mediaciones que per-
miten la plenitud de la persona asi como la opcién que decide su valor de ser. Pero su
reflexidn supera los limites del existencialismo cuando ambos insertan al hombre en el
centro del movimiento césmico, de la historia universal y, por medio de una civiliza-
cién de lo universal -donde prevalezca la simbiosis de todas las culturas-, se invita al
ser humano a consumar la unificacién del mundo. Estos progresos que la persona rea-
liza en su existencia conlleva la plenitud y perfeccién de la historia, ya que la persona
encuentra su pleno desarrollo en el servicio a los demds por medio del amor —que es el
movimiento de energia espiritual supremo-.

Podemos subrayar que uno de los temas metaféricos que mds conectan a T. de
Chardin con la ontologia africana es la concepcién del ser como energia o fuerza. No
obstante, existe un matiz que diferencia ambas concepciones de la energia. Mientras
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que para Teilhard, la energia tiene una funcién evolutiva ascendente en el Universo,
en el pensamiento negro-africano la energia o fuerza vital no posee esta caracteristica
evolutiva ascendente.

Tanto para Senghor como para Teilhard, no existe oposicidén entre materia y espi-
ritu. Ambos son profundamente dialécticos, poetas, creadores y gigantes en espiritua-
lidad tanto como en inteligencia. De igual manera, para ambos, el “fenémeno huma-
no” abarca tanto lo somdtico, como lo mental y lo espiritual. La verdad se encuentra
en una sintesis integradora y explicativa de estas contradicciones aparentes. Se trata
de dos filosofias de la analogia, es decir, la sintesis de lo semejante y lo diferente. Por
tanto, tienen en comun el intento de reconciliar de forma dialéctica la dualidad de las
filosofias que se reparten los dos aspectos de la realidad: existencia-totalidad, razén-
discursiva y razon-intuitiva, persona-mundo, libertad-razdén, energia(espiritu)-materia.
Esto lo consiguen porque creen que la unién, la verdadera unién de contrarios, dife-
rencia, pero no confunde, complementa, pero no separa.

La conclusién que podemos extraer sobre la conexién que existe entre el pensa-
miento existencialista europeo y el negro-africano que desarrolla Senghor, es que si
bien existen puntos de encuentro entre ambos pensamientos existencialistas (europeo
y negro-africano) como son: la reflexién sobre la finitud del ser humano, la importan-
cia de la existencia de la persona, la preponderancia de la emocidn, la intuicién y el
sentimiento sobre la razdon discursiva; también encontramos una diferencia radical
entre ambos pensamientos: la marcada tendencia individualista del existencialismo
europeo, y la visién del ser relacional negro-africano (no es un ser-en-si, sino un ser-
con), en una comprensién unitaria y global de la persona africana, enraizada en el
clan, la familia y los antepasados. El ser del negro-africano es cultural, se va constru-
yendo a través de los acontecimientos de la existencia. En el pensamiento negro-afri-
cano no se produce divisién entre ontologia y religidn, la existencia que se desarrolla
en esta vida terrena se funda en la pre-existencia para dilatarse en una existencia
mayor.

Senghor afirma en varias ocasiones que el negro-africano identifica el ser con la
vida, més atn, con la fuerza vital. Llegando a considerar que la metafisica negro-afri-
cana es una ontologia existencial®: la persona ocupa un lugar privilegiado en el siste-
ma de fuerzas que es el universo y en su calidad de existente activo que es capaz de
acrecentar su ser, asi como de intervenir en el crecimiento o disminucion, del resto de
las fuerzas del cosmos en su capacidad y libertad de con-creador con Dios.

Nos encontramos con un pensamiento negro-africano que podemos definir como
un “existencialismo religioso animista”*®, -en palabras del propio Senghor- y, por
tanto, es un existencialismo caracteristico africano.

En nuestra tesis también hacemos una reflexién al respecto de la nocién que
Senghor mantiene sobre la libertad (cuyo objetivo primero serd liberar al individuo).
Serd la conquista de dicha libertad su primera finalidad —en el sentido de recuperacién
y afirmacién, defensa e ilustracion de la personalidad colectiva de los pueblos negros,
de la Negritud-. Con la conquista de la libertad Senghor persigue un fin dltimo: que el
ser humano pueda realizarse mas alld del bien-ser material en el mds-ser espiritual; en
definitiva, que la persona pueda realizar su “actividad genérica” libremente.

Donde mds podemos apreciar la influencia de la cultura occidental en el pensa-
miento senghoriano es en las concepciones de porvenir y prospectiva que mantiene
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Senghor. Como hemos visto en nuestra tesis, el pensamiento negro-africano “tiene
puesta su mirada” en el pasado(en la “tradiciéon”), pero en el pensamiento senghoriano
la idea de progreso, de desarrollo en el futuro, es una de sus mds altas preocupaciones.
Quizds ha sido su labor como responsable mdximo de un pais lo que le ha llevado a
tomar en consideracién ideas occidentales como: “vias de desarrollo”, “progreso”,
“libertades individuales”, “porvenir”, “prospectiva”. Ahora bien, también afirma
Senghor que los senegaleses, para avanzar en su desarrollo, deben apoyarse en los
valores de su pasado, aunque es el porvenir lo que les interesa porque aun estd por
hacer. Para que este desarrollo se realice con la mayor eficacia posible, los senegale-
ses, y Senghor como médximo responsable —entonces- de esta nacién, deben plantear
un proyecto que prevea y planifique el porvenir porque alli estdn abiertas todas las
posibilidades.

La filosofia senghoriana servird para dar a Africa “un aliento” de expansién al
mundo, asi como una respuesta a la demanda ideoldgica que existe en la filosofia afri-
cana actual. Aunque el mismo autor no renuncia a los aspectos positivos de sus orige-
nes culturales, de la filosofia africana. Por ello, manifiesta encontrar en esta “memoria
africana”, mds concretamente, en su Negritud, un refugio y una causa para seguir su
“camino de liberacion™.

Como sucede con todos los “gigantes” de la historia, Senghor dejard durante un
largo periodo de tiempo una estela de disputas y de incomprensiones, pero nunca que-
dard en el olvido por la brecha abierta hacia nuevas concepciones filos6ficas del ser
humano, aunque nunca haya sido éste su objetivo. Con su contribucion en la reflexién
sobre el ser humano, podemos decir que con Senghor se origina una “nueva aleacién
de hombre” que resulta de la contemplacion de todas las dimensiones del ser humano,
pero desde una perspectiva nueva: la negro-africana. Aqui entramos en otra “dimen-
sién”, porque lo humano abarca tanto lo somdtico como lo mental y lo espiritual como
lo trascendental, pero con un arraigamiento en los ancestros y en el Zamani, dando al
ser humano un punto original de fisién entre lo consciente y el inconsciente. Por ello,
cualquier valoracién realizada a partir de una categoria menos compleja, dejarfa a la
obra senghoriana, con toda légica, practicamente inabordada e incomprendida. Dado
que, desde una perspectiva mas restrictiva, pueda quedar afectada y “tintarla” del
color que se prefiera a ojos de quienes no han profundizado suficientemente en su
pensamiento. En palabras de Hermann Glockner:

En realidad, no puede haber mds que un solo método para penetrar en el pen-
samiento especial de una personalidad filos6fica especial que ya pertenece al
pasado: el histérico*3.

NOTAS

Hacemos aqui una breve exposicion de algin dato biografico de este autor para la mejor
comprension de su pensamiento. Léopold Sédar Senghor nacié el 09 de Octubre de 1906
en Yoal (Senegal). Su padre era catélico y de la etnia séreré (con antecedentes mandingas)
y su madre pertenecia a la etnia peul. Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1: Negritud y Huma-
nismo, Tecnos, Madrid 1970, p. 418. Pas¢6 su infancia en una familia acomodada. Sus pri-
meros estudios fueron en la escuela de N"Gasobil —regentada por los misioneros del Espiri-
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tu Santo-. En 1922 deja la escuela y se traslada a Dakar. Aquf estudia en el colegio Liber-
mann de los mismos misioneros. Comienza su carrera sacerdotal que después abandona
por carecer de vocacion. Continta sus estudios y en 1928 los completa en el Liceo Louis-
Le-Grand (conoce a G. Pompidou) y posteriormente en la Sorbona donde finalizara sus
estudios superiores. Cf.. DURAN, L. F., Los poetas. Léopold Sedar Senghor, Jicar,
Madrid 1980, p. 7. En 1934 fundé —junto a otros compaiieros africanos- la revista “El estu-
diante negro”. Se estaba entretejiendo lo que se denominaria: “renacimiento del mundo
negro”. Cf.: SENGHOR, L. S., Ecrivains de langue francaise, n® 82, janvier-mars, 1986, p.
36. Fue profesor de literatura. Fue el primer hombre de color que es elegido miembro de la
Academia Francesa. Empez6 a escribir poesia y a través de ella redescubre el pasado y la
identidad cultural africana. Durante la II Guerra Mundial sirvié en el ejército francés y le
capturaron los alemanes, siendo prisionero durante dos afios (1940-1943). De 1946 a 1958
fue diputado socialista por Senegal en la Asamblea Nacional Francesa. Cuando Senegal
alcanza la independencia en 1959 es elegido como presidente de la Republica. En el perio-
do de 1960-1980 permanece como primer presidente del Senegal independiente. Se retira
voluntariamente del cargo dejando instaurado (en 1976) un sistema de partidos politicos de
indole democrdtica. Cf.: I DARNACULLETA, J. R., “Léopold Sédar Senghor. Poeta y
politico de la negritud”, en Forjadores del mundo contempordneo. Los 302 personajes que
mds han influido en la formacion de nuestro mundo, Planeta, Barcelona, 1X(1986), pp.
208-220.Se retiré a Versons (Francia) donde se dedic6 a dar conferencias y algunos ensa-
yos. Difundié asi sus grandes aportaciones a la cultura mundial: la Negritud, el mestizaje,
el didlogo entre culturas, la “razén-0jo” —como conocimiento pleno y propio del negro-
africano-, y la civilizacién universal —que no podrd ser construida si alguna civilizaciéon
particular faltase a esta cita-. Ademds fue nombrado Doctor Honoris Causa en numerosas
universidades. Nos ha dejado como herencia cultural multiples publicaciones, tanto a nivel
poético como narrativo. Fallecié el 20 de diciembre de 2001, siendo uno de los politicos
africanos mds respetados y coherentes en su vida personal y publica. Su gran aportacién a
la humanidad: su humanismo, asi como el renacimiento y revalorizacién de la cultura
negro-africana.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 3: Négritude et Civilisation de l"Universel, Le Seuil, Parfis
1977, p. 219.

La humanidad del negro-africano se realiza en y por su cuerpo, para llevar una vida de
relacién en una familia determinada. El cuerpo manifiesta la relacion organizada y durade-
ra. Lleva en €l la muestra y el testimonio (fisico y simbdlico) de los ancestros. Este sentido
del cuerpo se explica desde un punto de vista relacional en la filosofia africana. Cf.: MAU-
RIER, H., Philosophie de l’Afrique noire, Verlag des Anthropos. Instituts St. Augustin,
Bei Bonn 1976, p. 80.

Cf.: TEMPELS, P., La philosophie bantoue, Présence Africaine, Paris 19653, p- 15ss.
Cf.: TEMPELS, P., 19655, pp. 30-31.

Es decir, con la afirmacién senghoriana de una forma particular de conocer en el negro-
africano se prepara una enseflanza que servird para el estudio de una disciplina: la Negri-
tud. Esta, serd aquella horma que servird de medida para todos los aspectos del ser huma-
no-africano: fisicos, afectivos, morales, sociales, religiosos e incluso metafisicos. La ima-
gen de la Negritud en la obra senghoriana es una proposicién que no necesita demostra-
cién; aparece como algo que se deduce con facilidad de la emocién, del ritmo, del calor
africano..., de todo aquello que necesita su re-presentacion en el mundo invisible -que es
tan real como el visible para el africano-.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5: Le dialogue des cultures, Le Seuil, Paris 1993, p. 18.
Véase también, Libertad 1, p.267.
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Sobre el significado de la imagen Senghor expone: los negros piensan con imagenes y no
con conceptos. La prueba mds clara es que no disponen de palabras abstractas. La imagen
alcanza su pleno efecto animada por el ritmo. Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, p. 22, p.
150 y p. 222.

La explicacién del simbolo la expresa Senghor diciendo: La imagen-analogia, también
imagen-simbolo, puede deforzar o reforzar las fuerzas externas. Trabaja con las dos reali-
dades: 1/ el mundo fisico, que “presenta”, y 2/ el mundo espiritual que re-presenta. Cf.:
SENGHOR, L. S., Liberté 3, p. 25 y p. 218. también afirma a este respecto que el simbolo
nace de la fuerza de sugestion del signo empleado: del significante. Cf.. SENGHOR, L. S.,
Liberté 5,p. 22.

Sobre el mito subraya que el pensamiento africano se hace conocimiento y saber principal-
mente por medio del mito, que es un relato tejido de imdgenes simbdlicas y compuesto de
metdforas Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, pp. 158-159. Esta informacién la amplia en la
misma obra en pp. 228-229.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 3, p. 23. Véase también la obra del mismo autor : Ce que je
crois: Négritude, francité et civilisation de |“universel, Grasset, Paris 1988. pp. 119-140.
En estos textos podemos comprobar el significado de la poesia en Senghor.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, p. 20 ; Libertad 1, p. 278 y Ce que je crois, p. 101. Nos
explica Senghor la relacién entre la religion y la poesia de la siguiente forma: “la poesia
transmite al mito y se mueve en una circularidad mistico religiosa.(...) La poesia es una
visién nueva del mundo en el que el hombre se encuentra encarnado. (...) Su funcidén reside
en una transformacion cualitativa del sentido, al que hace pasar —por medio de imédgenes y
del ritmo- del mundo del concepto al de la afectividad”. Senghor compara la poesia a la
religion porque ambas tienen como fuente el sentimiento. Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 3,
p- 23.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 3, pp. 20-21. Esta circularidad del pensamiento de Senghor
desemboca en la explicacion de la ontologia africana, que es el nicleo de nuestro estudio.
Dicha ontologia es el lugar donde se vive la religion. Participa del vitalismo simbdlico de
la religién que anima esta ontologia. La ontologia africana se encuentra en un nivel surrea-
lista que se transmite por medio de la imagen-analogia, quedando asi cerrado el circulo.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, p. 228.

Esta opinién de Senghor sobre el conocimiento donde el conocer es una operaciéon inma-
nente, que consiste en que el “cognoscente” se identifica a lo conocido, se hace conocido,
se lo asimila, no es ajeno a la opinién de otros autores filosoficos. De la Pienda lo explica
asi en una de sus obras: “El conocer en su sentido mds originario en el que ser y conocer se
identifican, en el que conocer y ser conocido son lo mismo, siguiendo una de las tesis fun-
damentales de la filosoffa hegeliana. Esa identidad de ser y conocer, sin embargo, ya se
remonta a los primeros tiempos de la filosofia. Desde el innatismo de Platon y el neoplato-
nismo, la doctrina aristotélica del Entendimiento Agente, la doctrina tomista del excesus,
el innatismo formal y la doctrina de la percepcidén-apercepciéon de Leibniz, la “compren-
sién preontoldgica del ser” de M. Heidegger o la teoria de la “anticipacién” (Vorgriff) de
K. Rahner como interpretacién metafisica del conocimiento, esta tesis no dejé de estar per-
manentemente presente en la historia de la filosofia”. Cf.: PIENDA, J. A. DE LA, Perso-
na, Derechos Humanos y Educacion, EDIUNO, 2006, p. 160.

La “dialéctica” es un método de razonamiento, de cuestionamiento y de interpretacién, que
ha recibido distintos significados en el curso de la historia de la filosoffa. Cf.. FERRATER
MORA, J.,“Dialéctica”, en Diccionario de Filosofia (vol. 1), Ed. Sudamericana, Buenos
Aires 19715, p. 444. Por este motivo, queremos dar explicacién del sentido que le damos a
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dicho término en este trabajo. La dialéctica senghoriana podriamos decir que estd “emparen-
tada” tanto con la fenomenologia como con la hermenéutica. Dialéctica, fenomenologia y
hermenéutica se distinguen de cualquier otra forma de teorfa por su referencia a lo que es
originario y primordial. Consideramos estas tres teorias como puntos de referencia del pensa-
miento senghoriano puesto que aqui encontramos -entre dichas teorfas- cierta analogia. A
saber: por una parte, el método hermenéutico no pretende “explicar” algo sino “comprender-
lo”, es decir, que lo que estd ahi se manifieste en su plenitud. Por otra parte, la fenomenolo-
gia es un método de andlisis y conocimiento de realidades complejas. No se queda en lo que
estd ahf delante (lo ob-vio), sino que intenta por medio de la “epoché”, llegar hasta la intimi-
dad de su estructura, hasta su esencia. Este procedimiento supera, en cierto modo, los dualis-
mos sujeto-objeto, inmanente-trascendente, etc., al proponerse investigar los procesos subje-
tivos del conocimiento junto con el fendmeno —aquello que se nos muestra como objeto en el
acto de conocer-. Estas dos interpretaciones de la realidad se pueden imbricar en la dialéctica
de Senghor. Utilizamos el término dialéctica en cuanto que, en el pensamiento senghoriano,
se juega con los dos aspectos del mundo -visible-invisible-, se establece un “didlogo” entre
los dos aspectos del conocimiento —discursivo-intuitivo- (“razén ojo” y “razén abrazo”, res-
pectivamente), su cardcter tedrico y practico del conocimiento, al mismo tiempo —el pensa-
miento africano de Senghor se hace saber y conocimiento por medio del mito- (el mito se
vive por una légica de la intuicién y la imaginacién que responden de forma paralela y com-
plementaria a una Idgica practica). Por tanto, la captacion e interpretacion de la realidad, se
da en su pensamiento de una forma dialéctica, donde se realiza una simbiosis de lo imagina-
rio y lo concreto, de lo racional y lo intuitivo, de lo material y lo espiritual. Es una compren-
sion del ser humano y de la realidad en su globalidad, donde se puede percibir el objeto de
forma simultdnea en su esencia y en su morfologia. En definitiva, evitando caer en interpre-
taciones reduccionistas de la dialéctica senghoriana, podemos definir dicha dialéctica como
fenomenoldgica y hermenéutica al mismo tiempo. Puesto que, adoptando una actitud herme-
néutica y aplicando el método fenomenoldgico, podemos descubrir las estructuras dialécticas
del ser humano y de la realidad en el pensamiento senghoriano.

Cf.: SMET, A.J., Philosophie Africaine. Textes choisis II, Presses Universitaires du Zaire,
Kinshasa 1975, p. 324.

De estas afirmaciones extraidas del pensamiento de Senghor, podemos concluir que el
conocimiento del hombre negro-africano es un conocimiento intuitivo, que es distinto de
todas las demds formas de conocimiento. Esto ocurre cuando se entiende la intuicién como
un acceso a la realidad absoluta. Habria que destacar aqui la clasificacién que propuso
Nicolds de Cusa sobre las formas del conocimiento, distinguiendo cuatro grados del cono-
cer: los sentidos, la razoén, el intelecto y la contemplacién intuitiva. Esta dltima, al llevar el
alma a la presencia de Dios, alcanza el conocimiento de la unidad de los contrarios. Cf.:
FERRATER MORA, J., “Conocimiento”, en Diccionario de Filosofia abreviado, Ed.
Sudamericana, Barcelona 200126, p. 70. Un conocimiento profundo de la realidad por la
intuicidn lo subraya Senghor permanentemente. Un ejemplo de esta afirmacion lo encon-
tramos en su obra Liberté 5, p. 23.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, p. 236.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 4: Socialisme et planification, Le Seuil, Paris 1983, pp. 54-
55.

Cf.: SENGHOR, L. S., La poésie de l’action. Conversations avec Mohamed Aziza, Stock,
Paris 1980, pp. 359-360.

Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 5, p. 231.

No en vano su obra Liberté 5 lleva por titulo Le dialogue des cultures (“El didlogo de las
culturas”).
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Cf.: SENGHOR, L. S., Liberté 4, p. 302.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, pp. 13-14.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, pp. 417-418.
Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, pp. 31-32.

Cf.: SENGHOR, L. S., La poésie de [’action, p. 88.

Cf.: SENGHOR, L. S., Pierre Teilhard de Chardin et la Politique Africaine, Seuil, Paris
1962, p. 16.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, p. 141.
Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, p. 146.

Cf.: SARAVAYA, G., (Prefacio de L. S. Senghor), Langage et Poesie chez Senghor,
L’Harmattan, Paris 1989, p. 212.

Cf.: SARAVAYA, G., 1989, p. 155. Esta afirmacion de Saravaya, sobre la importancia del
ritmo africano, podemos confirmarla en la obra de Senghor, Libertad 1, p.221. Aqui Seng-
hor define el rirmo: “es la arquitectura del ser, el dinamismo interno que le da forma, el
sistema de ondas que emite en direccidn a los Otros, la expresiéon pura de la fuerza vital.
El ritmo es el impacto vibratorio, la fuerza que a través de los sentidos nos integra en la
raiz del ser”.

El método de la Negritud estd inspirado y dictado por las condiciones culturales africanas,
puesto que las lenguas negro-africanas estdn siempre prefiadas de imdgenes. La poesia
adquiere asi una gran importancia como transmisora de estas imdgenes, constituye el cora-
z6n del mito de la palabra africana y la llave de la Negritud. Cf.: SENGHOR, L. S., Liber-
té 3,p.23.

Nuestra valoracion a este desarrollo del concepto “Negritud” en Senghor es positiva, en
cuanto que es dindmica. La evolucién producida en la “Negritud” no significa que, en un
primer momento, el concepto “Negritud” se restringiese exclusivamente a un concepto
racista como afirma Sartre, sino que sus “miras” eran mds “estrechas”, estaba mas reduci-
do “su campo de accién” en cuanto a que era una forma de identificarse culturalmente los
jovenes africanos que en aquella época despuntaban intelectualmente (Senghor, A. Césai-
re, L. Damas, entre otros). Posteriormente vendria la “apertura” de la “Negritud”como algo
que sirva de nutriente a la “Civilizacién de lo Universal”.

Cf.: SENGHOR, L. S., Obra Poética, Ed. Cétedra, Madrid 1999, p. 200. También en
Oceuvre Poétique, Editions du Seuil, Paris 1990, p. 71: “Que 1"enfant blanc et 1’enfant noir
—c’est 1"ordre alphabétique- que les enfants de la France confédérée aillent main dans la
main”.

Nuestra conclusion a este respecto es que, la idea de “personalidad africana” considera el
hecho de que Africa es una realidad més grande que el color negro, y que no todos sus
pueblos y su cultura se pueden reducir a la categoria estrecha de “negro-africano”, si nos
referimos al ser humano basdndonos en la pigmentacion de la piel. Excluye, por tanto, toda
forma de racismo. Con la idea de “personalidad africana” “encarnada” en la Negritud, la
idea senghoriana sobre el ser humano aparece como algo mucho mds grandioso, mucho
mds amplia que la visién reducionista del color con el que aparece su piel.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 2: Nation et voie africaine du socialisme, Le Seuil, Paris
1971, p.295y p. 311.
Cf.: SARAVAYA, G., 1989, p. 14. Esta autora explica que la palabra “francofonia” se

remonta a Reclus. Este presenta el concepto de “francofonia” como un conjunto de hom-
bres que se expresan en lengua francesa.
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Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, pp. 371-376.
Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, p. 141.

Sobre esta problemdtica del multiculturalismo en el siglo XX-XXI y la asuncién de una
ética de minimos por parte de todos, Wimmer afirma que tenemos que afrontar que los
pensadores occidentales, al formular su pensamiento, no hacen otra cosa que expresar su
tradicién cultural. Por tanto, siendo asi, se plantea por qué no reconocer todas las orienta-
ciones culturales con sus respectivos pensamientos como las expresiones de sus propias
filosofias y estar en un mismo nivel todos en este aspecto. En este sentido, la filosofia de
la tradicion japonesa, china o india es manifiestamente una filosofia y, como tales, validas
para expresar el pensamiento y la cultura de un pueblo. También nos queda la cuestién de
si las condiciones lingiiisticas y culturales de una filosofia se pueden explicar por medio de
los conceptos filoséficos de una cultura diferente. Por tanto, existen culturas diversas que
han producido sus propias formas de filosofia, y nos queda dilucidar si es posible el enten-
dimiento entre estas culturas filos6ficas. De esto resulta el problema nuclear y ;utépico?
de formar una “filosofia intercultural”, es decir, que todas las distintas formas del pensar
continden actuando en las discusiones filos6ficas del mundo contempordneo. Ahora bien,
(quién puede juzgar? ;quiénes serian los “drbitros” en esta disputa? No se nos puede esca-
par que tenemos que usar lenguajes diversos para expresar y encontrar nuestras ideas, que
como filésofos, las palabras serdn nuestro tnico instrumento para mostrar lo que pensa-
mos, pero que todas esas palabras estdn arraigadas dentro de unos contextos culturales y
unas experiencias personales. Cf.: WIMMER, F. M., “Filosofia Intercultural ;Nueva disci-
plina o nueva orientacién de la filosofia?”, en Revista de Filosofia, San José, Costa Rica,
XXXIII(1996)80, pp. 16-19.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 1, p. 330.

Podemos atribuir a Senghor el gran mérito de saber aplicar sistemdticamente la realidad de
la simbdlica africana (que explica implicitamente la filosoffa africana) a un lenguaje y
pensamiento europeo. Es decir, saber comunicar de forma comprensible para el hombre
europeo el conocimiento extenso y profundo de los sabios africanos, desarrollando un len-
guaje filoséfico que lo posibilita y hace comunicable.

Cf.: SENGHOR, L. S, Libertad 1, p. 212.
Cf.: SENGHOR, L. S, Libertad 1, p. 226.

Cf.: SENGHOR, L. S., Libertad 5, p. 10: “Et je revenais sur mes pas, vers ma Négritude,
qui était, sans contredit, le fondement méme de mon étre: la base permanente ou trouver de
nouveaux viatiques pour de nouveaux départs”.

Cf.: GLOCKNER, H., El concepto en la filosofia hegeliana, Centro de Estudios Filoséfi-
cos (UNAM), Méjico 1965, p. 9.
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