ELOCUENCIA Y MAGIA DEL CUERPO.

UN ENFOQUE NEGROAFRICANO

Albert Kasanda Lumembua*

This texct excplores religions thought and the anthropolgical, symbolic, spiritual and ritwalistic perspectives
regarding the body in Sub-Sabara Africa. The paper shows haw African culture finds, in the body, a
discursivs, symbolic and rituakistic setling where the metaphysical principhes of body and sonl merge together,
Thus, the corporal setting represents the transcendence, together with a widely artionlated network, which
inwolves permanent commmnisation with the gods and the collective spirit.

INTRODUCCION

ucho se ha escrito acerca del cuer

l \ / l po. En las tres dltimas décadas, se
nota un resurgimiento del interés

por el tema. Al respecto, destacamos dos li-
neas de preocupacion: de un lado, una ex-
ploracién sistematica y terica del tema, par-
ticularmente, en las disciplinas tales como
la antropologia cultural y médiea, la psico-
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logfa, la medicina, la sociologia, Ja lingtifsti-
ca 0 la filosofia mientras que, del otro lado,
se puede mencionar el auge que toma el cuer-
po en ¢l campo artistico contemporineo.
Tratese de la pintura o de la escultura, del
deporte, del teatro o de la danza, de la cine-
matografia o de Ia lamada literatura erdtica,
no sélo se valoriza el cuerpo sino que éste
se ha vuelto un centro de gravedad.
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El pensamiento religioso participa tam-
bién en este proceso de redescubrimiento
del cuerpo, de su papel antropoldgico, sim-
bélico v espiritual. En el pasado, el cristia-
nismo consideraba al cuerpo como una cat-
ga, un yugo o una tumba para el alma'; hoy,
esta religién reconoce en la textura corporal
un espacio de salvacion y de manifestacién
divina. La teologia catélica sostiene que por
el hecho mismo de la Encarnacién, el cuer-
po (ampliando el concepto, podemos hablar
del mundoy} tiene una profunda dimensién
espiritual. También el interés actual por los
auevos movimientos religiosos, sobre todo
por los que otorgan una atencién pasticular
4 las manifestaciones corporales, hace parte
de la misma légica de reconocimiento y de
valoracién de este componente imprescin-
dible de la humanidad.

En estas lineas, intentamos participar en
esta reflexién desde la perspectiva de las re-
ligiones negroafricanas. Queremos precisar
el pensamiento de las mismas sobre este
tema. ¢Qué opinan estas religiones acetca
del cuerpo? ¢Qué papel se atribuye a este
utimo en la articulacién social, econémica
y politica del ser negroafricano? ;Qué den-
sidad simbdlica o antropolégica le corres-
ponde al cuerpo en la bisqueda de trascen-

dencia y la estructuracién espiritual del
negroafricano?

En su obra_Antropolagia del cuerpo y moder-
nidad, David Le Breton sefiala que “cada socde-
dad eshoza, en el interior de su vision del mundo, un
saber singular sobre el cuerpo: sus consiitnyentes, sus
ws08, 145 correspondencias. Le olorga sentido y valor
(David Le Bretos, 1995: 8). Haclendo nues-
tra esta observacién, empezaremos esta re-
flexién 2 partir de la visién negroafricana del
rmundo. Se trata de una petspectiva politeista®
¢ integradora, donde se compenetran la ma-
teria y el espiritu, lo visible y Jo invisible, los
hombres y los dioses, mediante unpa energia -
generativa llamada fuerza vital

Presentaremos luego algunas percepcio-
nes basicas del cuerpo que resultan de una
analogia entre el hombre v el mundo, don-
de el cuerpo humano aparece como un
mundo en pequefio, resaltando siempre las
correspondencias simbdlicas entre ambos.
A través de conceptos como emocidn v rit-
mo, analizaremos su papel en la configura-
cién social v religiosa negroafricana. Ter-
minaremos examinando Ja idea de cuerpo
como morada comin o espacio comparti-
do entre los dioses y los hombres®, referi-
dos en pamcular alos fenomenos de tran-
ce y de posesidn.

1 Cabe tener en mente la herencia filosofica griega (soma seme), 1a influencia de las religiones paganas y la
misma complejidad del cristianismo. Véase: Pierce Hadot, sQn est-ce que la philasophic antique? Paris, Gallimard-
Essais, 1995. Jean-Clawde Guiliebaud, La iyrannie du pluisir, Paris, Seuil, 1998,

2 Elconcepto “politeista” no tiene nada despectivo aqui. Sélo sugerimos la complejidad y la plucalidad de
factores que entran en ta cosmovision negroafdeana.

3 Elcuerpo es una realidad ambigna. Al mismo tlempo que nos permite gozar, admicar su belleza y descu-
brir su fuerza, nos revela su debilidad, sus Emites v su finitud a través del delor, de la enfermedad y de la
muerte. Nos hubiera gustado examinar también este segundo aspecto, desgraciadamente este &s un tema
amplio que necesita de un enfoque apropiado. Por ello limitamos nuestra reflexion sélo al primer aspecto.
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LA COSMOVISION
NEGROAFRICANA

El concepto negroafricano de cuerpo es
tributario de la cosmovisién vigente en Afri-
ca. Por lo general, ésta se despliega dentro
de una configuracion particular de referen-
clas simbdlicas, politicas y religiosas cuya
nocidn bisica es la vida®. De cara 2 una na-
turaleza hostil, el africano se preocupa por
la manera de asegurar su propia existencia.
Sus interrogantes primordiales no son de
orden abstracto sino del 4mbito concreto o
pragmitico. Suelen ser del tipo: jcémo al-
canzar la paz en un continente destrozado
por las puerras y los saqueos de toda indo-
le? scomo asegurar el pan de cada dia, la sa-
lud de los suyos en una tierra saqueada por
la pobreza? Bl negroafricano enfrenta esta
situacién por medio de una estrategia que
1dentificamos como una mistica de la vida.
Pone todos sus recursos simbdlicos, religio-
sos, econdmicos al servicio de la misma. Si-
guiendo al reverendo Placide Tempels, po-
demos hablar de la nocién de fuerza vital
Fista se concibe como la energfa que mueve
y sostiene todo. A propdsito, el autor de Lz
Filosafia Banti esciibe lo siguiente: “Hay co-
5as gue Jos africanos repiten sin cesar ya que expre-
san sus valores profundos y sus aspiraciones supre-
mas. Se trata de la vida, la fuerza, of profundo v-
vir, b fuersa vital”. (Placide Tempels, 1949:
30. Traduccidn castellana A. Kasanda).

Por su parte, el etnblogo francés Marcel
Griaule considera esta fuerza como

“una encryia en instancia, impersonal, inconsdents, re-
partida en Yodos los anirmales, pgetales, o1 Jos seres so-

brenaturales, en las cosas de la watwrakza, y que tende
@ perseverar en of ser, soporte al gue estd afectada fempo-
ralmente (serworial) y elernaments (serinmortal)” (ci-
tado por David Le Breton, 1995: 26).

Asf M. Griaule atubuye a las préacticas
de sacrificios de pueblos africanos, a pesar
de sus distintas apariencias, una sola y per-
manente finalidad: “redistribuir la fuerga vital”
(Marcel Griaule, 1966: 142. Traduccién cas-
tellana A. Kasanda).

La fuerza vital viene de Dios o del ser
supremo. Llega a los vivientes por medio de
una larga cadena cuyos eslabones incluyen
los genios, los antepasados y los mayores.
Algunos pueblos africanos ven en la som-
bra, que acompafia al ser humano durante
toda su vida, una materializacion de dicha
fuerza (Tobie Nathan, Lucien Hounkpatin,
1998: 31.). Otros, en cambio, la localizan en
los sucesos de la vida cotidiana. Por ejem-
plo, los hechos tales como el nacimiento, la
enfermedad, la salud, 2 muerte, sefialan la
presencia, con mayor 0 menor intensidad,
de la fuerza vital (Tempels, 1949: 76).

A partir de la nocidn de fuerza destaca-
mos las ideas bisicas de esta cosmovisidn.
Primero, cabe mencionar la afirmacidn se-
gin la cual el mundo se constituye en toroo
a una doble realidad: de un lado las cosas
visibles y del otro, el universo nvisible. La
realidad visible incluye las cosas materiales
v palpables. No mmplica la esencia verdadera
de lo que es sino que cumple un papel de
revelador o de recipiente de la fuerza vital.
Enotros términos, Ja esencia de las cosas se
encuentra en el universo invisible. Es desde
este Gltimo desde donde se analizan las co-

4 Lapreocupacion por la vida no es especifica del pueblo africano, se trata de algo compartide por todos
los pueblos. Sin embargo, la diferencia entre éstos consiste en la forma (técnica, metafisica) como se

aborda la problematica.
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sas, se desciftan las causas de los aconteci-
mientos, la evolucién de los hombres y del
mundo.

Se desarrolla as{ un pensarmiento dualista,
Pero a diferencia del cartesianismo, por ejem-
plo, el enfoque negroafricano no implica
antagonismo ni rotunda exclusién entre
ambos untversos. Se trata de una distincién
tedrica que permite percibir el verdadero
vinculo que tienen estas realidades, que con-
siste en una reciproca inclusién. Como lo
explicaremos luego, los conceptos tales
como los de salud, de prosperidad, de en-
fermedad, de poder, etc, no se entienden
adecuadamente sin tomar en cuenta el men-
cionado vinculo. En este sentido, para el
negroafricano, ninguna realidad es indiferen-
te o pura pasividad. Més alld de sus aparien-
cias, los animales, las plantas, las piedras, el
viento, el agua, el fuego, etc. estdn todos
animados por una energia invisible, que les
da consistencia e influye sobre su integra-
cién en la red existencial. La fuerza vital par-
ticipa en la determinacidn de la densidad de
cada ser, también en la estructuracidn del
equilibrio y la armonfa que deben regir el
mundo®.

En segundo lugar, cabe destacar el con-
cepto de cadena que une los unos alos otros,
los dioses a los seres humanos pasando por
la mediacidén de los antepasados y Ja com-
plicidad de la naturaleza. A menudo esta
1magen ha sido interpretada de manera erré-
nea, marcada por el evolucionismo, que des-
cribe la sociedad afticana como una

gerontocracia; es decit, una comunidad de
tipo piramidal en cuya cumbre se alza el pan-
tedn de dioses, seguido por los genios, los
antepasados y los mayores. Esta es una in-
terpretacion precipitada, ya que se trata de
una realidad compleja. Es clerto que en las
comunidades africanas se cultiva un sentido
particular de respeto y de atencién para con
los mayores. Pero esto no es una razén sufi-
ciente para conferir v limitar el manejo dela
energia vital en las manos de estos (ltimos.
Se necesita mds aptitudes y virtudes ademds
de la famosa anterioridad cronolégica. Al
respecto, Emmanuel Terray habla de los -
damentos ilsorios del poder gerontocrdtic” {cita-
do por L.-V. Thomas, 2000: 332. Traduc-
cion castellana A. Kasanda]. Estos son del
orden cuantitativo, el control de las terras y
¢l dominio de los instrumentos de produc-
ada. Pero ninguno de los tres elementos
mencionados puede garantizar el poder de
los ancianos ya que, tericamente, éstos dl-
timos no son ni la poblacién la mis nume-
rosa; fisicamente disminuidos tampoco pue-
den controlar las tierras, sino que dependen
de los més jovenes para atender las propie-
dades. Ademis, el control de los instrumen-
tos {técnicas) de produccién es también re-
lativo, dados los cambios constantes que se
producen en este campo. ¢Cudl serfa, pues
el fundamento plausible de esta forma de
jerarquia social? Destacamos dos recursos
complementarios: la apropiacién del saber
y la fuerza del ejemplo o la admiracién que
la virtud procura (L.-V. Thomas, 2000: 333-
342). Es cierto que los ancianos tienen los

> Conviene sefialar fa dualidad que, de cierta forma, caracteriza la concepeidn africana del mundo: se distin-
gue de un Iado la realidad visible v, del otro el mundo invisible. A diferencia del pensarmento occidental,
no se desarrolia relaciones de exclusidn entre ambas realidades; de lo contrario, se piensa en términos de

una inclusién reciproca.
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conocimientos técnicos ;'mprescindible's“
parala continuidad vital del grupo; pero, tie-
nen también otro tipo de conocimiento atin
precioso: el conocimiento social. Se trata de
un conocimiento secreto y profundo que,
bajo formas miticas o %agradas mtenta ex-
phicar el cdmo el porqué de las cosas. La
expresmn oral es su modo favorito, peto no
el Gnico. Cabe recordar también la fuerza
del ejemplo o 12 ya evocada admiracidn que
suscita la virtud:

“ef anciano serd socialmente respetady en Ja medida en
que haya lograds Infagrar en su vida las reglas del grupo
af guie pertenese. Dintro de las onalidades del grupo, se
maenciona: I3 palentia frente a las adversidades, fa abe-
gacion, la bilsgueda de equidad, of sentids del bonor, of
anor par el trabags, la biewa satwd, eti. (L.-V. Thomas,
2000: 340. Traduccién casteflana A. Kasanda).

Nos interesa subrayar aqui, no tanto los
mecanismos de esta jerarquia de la sociedad
negroafricana, sino la dimensién horizontal
v la permanencia del vinculo que sugiere la
metafora utilizada. Los eslabones de una
cadena no se definen en términos de jerar-
quia sino por medio de la solidaridad y la
continuidad del vinculo que les une los unos
alos otros. Es decir, Ia visién negroafricana
del mundo se caracteriza también por me-
dio dela conexibn entre todos los vivientes.
La calidad o la intensidad de ésta es algo
importante. Bl mundo es un espacio donde
los dioses, los genios, los antepasados, los
vivientes, la naturaleza (animal, mineral y
vegetal) estin todos mvolucrados en un teji-

do de relaciones dindmicas y vigorizantes
(Germaine Dietetlen, 1951: 56-57).

Contrariamente al “Yo” de Descartes que
se construye en base a su dimension racio-
nal, “Vo pienso, lnego existo”, el ser
negroafricano pone énfasis en su insercién
en fa red existencial, en el tejido de corres-
pondencias con la nataraleza, lo divino y los
demds seres mediante la energfa vital. En este
sentido, anticipadamente, podemos decir que
el concepto de cuerpo remite aqui a la tota-
lidad del cosmos. El cuerpo se percibe como
un universo en pequefio.

EL CUERPO: UN UNIVERSO EN
PEQUENO

La visién del mundo que acabamos de
esbozar nsiste en el hecho de que el ser
humane es un ser heterogéneo. Sus compo-
nentes vienen tanto de las divinidades como
del cosmos y de los antepasados. Su ser se
piensa en términos de muitiplicidad de la-
z0$ ¢ identidades. Haciendo una analogfa
entre esta multiplicidad que le caracteriza y
la complejidad del universo, podemos decir
que e/ cuerpo es un pardmetro fundamental para
entender la organizacion del mundo. L cuerpo bu-
mans e of mniverso en peguedio” 1.-V. Thomas,
2000: 232, Traduccibn castellana A.
Kasanda).”

Un mito yoruba de la creacién recuerda
al respecto que en aquel entonces,

6 Acerca de este tipo de conocimiento, Claude Meillassoux sefiala que “/fa suma de Jos conocinvientos tenicos
vitales, en wna sociedad, es limitada y asequible en nn terpo relativamente orto, lo gue presenta ef rissge de poner 4 todps
fos seres bmanos e itn mswo nived o partir dy derta edad”, cirado por L.-V. Thomas, 2000: 334. Traduccidn

castellana A, Kasanda,

7 Véase: A Tiérou, Dooplé, fa foi dternelle de da danse africaine, Pasis, Maisonneuve et Larose, 1998, p. 21-23.
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‘el Dios supresma, Qlodumaré (Olorin), dio orden a
las divinidades subalternas de fabricar las distintas
Jartss del cuierpo humaro a partir de la avena. ¥ ad
Jue. Hechos pedazo por pedazo, y conforme Jos capri-
chos de las divinidades encargadas, fox seres bumanos
Jutron beterogénsos. Un dia, Eshu Elggbara (Legha),
divinidad que redistribuye la swerte y conced la feonn-
didad, agujerd ef ser hurrane y apareeid el sexo. Logha

_ya estaba cansade de un frabajo mecdnico de reproduc. .

cidn continna de una prisma tosa. De este mods, of ser
bumano bereds de Jos dioses ne 5ol la sexualidad
{obra de Legha), sing tambitn of principin vital, Emi
o Yé, que siempre wene de Olodumard.” (Tobie
Nathan, Lucien Hounkpatin, 1998, 30-31. Tra-
duccidn castellana A. Kasanda).

Los principios espirituales son invisibles.
Algunos autores los describen con diferen-
tes nombres (por ejemplo, G. Diéterlain ha-
bla de #, dya, fore, nyama, wanzo, ) roientras
que otros se limitan a evocar categorias mis
generales tales como la fuerza o energia vi-
tal {en el caso de Placide Tempels, entre
otros). Por esencia, estos principios trans-
miten la vida y son permanentes. En cam-
bio, los principios fisicos (el cuerpo como
matetia} suponen la finitud y la degradacién
biolégica. Sin embargo, como lo sugerimos
anteriormente, no existe una hermética se-
paracibn entre ambas esferas. La esfera es-
piritual anima el universo biolégico al igual
que éste simboliza y encarna el mundo invi-
sible. Al respecto, C. Faik Nzuji apunta que

“el bombre partizipa con su enerpo p su palabra de las
cerepmonias vitiales gue recuerdan los temipos miizos y
auyo papel simbiticn consiste en crear of eqilibrio ptio-
Hgico, psiquico, espiritualy social del individun. il crer-
o aparece como ef vector de principivs espiritivales; comm
espasiy de relasiones entre hombres de un Jads, entre é-

v0s y sus dioses del otro lado; como of saporte espacial de
simbolps gréficos” (Faik Nzuji, 1993:45. Traduccion
castellana A. Kasanda).

Como totalidad, el cuerpo cumple un
papel sociorreligioso importante; sin embar-
go, sus distintos componentes no realizan
las mismas finalidades. Algunos de éstos son
por definicién sagrados en virtud de su ol
gen (herencia por parte de un antepasado o
de alguna divinidad) o por tener alguna fun-
cibén simbdlica v sagrada. Lo que es el caso
para los elementos tales como la sangre, la
cabeza, el corazdn, etc. A modo de ilustra-
cién, hagamos un breve comentarto acerca
de éstos Gltimos. La sangre representa uno
de los aspectos de las religiones
negroafricanas que mas choca la mentatidad
y las costumbres occidentales u asimiladas.
Sin embargo, sea humana o animal, la san-
gre juega un papel importante en el univer-
so religioso negroafricano. Representa, jun-
to al soplo, el mejor conducto de fuerzas
fisicas y espirituales. Simboliza la vida para
varios pueblos de Afticaydela didspora. Su
presencia en las distintas ceremonias es algo
imprescindible. Tratase de la consagracién
religiosa, la curacion, la purificacion, las alian-
zas y reconciliacion entre Jos hombses y los
dioses asi como entre los pueblos, la sangre
debe derramarse. A propésito, Roberto
Motta observa que

“of primer acto ds ln Kturgia del candosmble Xango er of
sacrificio sangriento de ammales {...) Todos los demnds
rétos vignan ds esta prictica y hacia ella condcen”. (Ro-
berto Motta, 1995:477).

Del otro lado, M. Griaule sefiala que

8  El concepto de sexualidad refiere no solamente a la dimensidn animal, bioldgica o reproductora, sino
también Ja condicién bumana de czeatividad, en el sentido que H. Arendt da a este término.

106




MEMORIA ¥ SOCIEDAD - Vor. 6, N° 12 AGosto Di 2002

“en fos tewiplos de Bind, sobre Jos altares de Lebd, las
bestias (...} derramaban su sangre para alimentar fos
vineulos quee lox howabras guerian mantensr con of cielo
(-..) En el mowsento critico cyandy sorre la sangrs, of
hombre formuta ana oracidn por fa que invoia la fuerya
[vital] y excplica su actwacidn” (Mazcel Griaule, 1966:
141-142. Traduccidn castellana A. Kasanda),

Por su parte, G. Dieterlen comenta lo
siguiente:

"5l sacrificio sangriente Fbera [a los hombres], alimenta
dos altares, Ja tiarva y fos seres que Jo reciben, Alginas
aliansas s¢ consagran por medio del intercambio de san-
zre. L nitides; de su color es prucha de su puregar owal-
queier falle implica sn weodificasion, le vielve pelidy. Pray-
ba de imprerega (...) ¥ de ausencia momentdnea de fo-
enndidad de las mnjeres, of waenstrno es ef prineipal tabi
de fuerzas sobrenaturalss, ercadoras y protectoras 4 Ja
vida” (Germaine Dieterlen, 1951: 65. Traduccidn)’.

La cabeza es el simbolo por excelencia
del ser humano. Representa la sede de la vo-
luntad y de la consciencia. También es el re-
cepticulo favorito de los dioses, particular-

mente, en los momentos de trance. Ademds, .

la cabeza simboliza también la sexualidad hu-
mana (Tobie Nathan, Lucien Hounkpatm,
1998:33). Tomando prestada una expresidn
de V. Turner, podemos decir que se trata de
una “selva de simbolos”. Cada uno de sus
componentes da pie a una interpretacion par-
ticular y 2 una funcién propia. El cabello, por

ejemplo, encarna de modo particular la fuer-
za vital. Segin G. Dieterlen, es

“veligroso meselar su cabells con ol calbello ajeny ya gue
a8ty ered un vinels vital indisoluble. Qrerar su propi
cabelly es atentar contra s vida; a mods d profeccién,
3¢ entierra o esconde of cabelly en un boye profunds de ln
pared de s casa”. (G. Dieterlen, 1951: 66. Tra-
duccida castellana A, Kasanda).

Para el pueblo Bayanzi, en la Repiiblica
Democritica del Congo, un hombre que
quiere conquistar una mujer ird a consultar
un hechicero con el cabello de ésta dltima.
Elhechicero mezclari este cabello con dife-
rentes ingredientes para fabricar un filtro de
amor. Poseer el cabello del ser amado (o des-
preciado} es, de cierto modo, poseer al indi-
viduo mismo (Faik Nzuji, 1993: 46)".

La nocién de continuidad entre el ser
humano y sus desechos plantea algunas pre-
guntas bisicas respecto al espesor y los li-
mites del cuetpo. ¢Serfa el cuerpo algo ilimi-
tado? sCudl setia la zona de separacién en-
tre el hombre v su sombra, lo visible y lo
invisible? sQué tal seria del porvenir de la
dimension biolégica o fisica del ser humano
de caraala muerte? En otros términos, ¢dén-
de se ubica el punto de exclusion /o de
inclusién entre ambos principios arsiba men-
cionados? :Cémo concihar el caricter per-

9 Enla descripcidn que hace del sacrificio en el candomblé-Xangd, en Brasil, Roberto Motta, apunta lo
siguiente: “er lg ssencia de f redigién: of olor a sangre, kas cabegas depositadas sebre los aflares, las libaciones, of canto, &l
baile, ef entusiame, la éxtasis (... ). 5i no bay dervameamiento de sangre, no bay oficio (...) of candomblé o fu religién de
sactificio ya que es nna religidn del snerpo y del gesto. (....) La devocidn consiste en fa ofrenda material y tangibl, la sangre

7 lat carme de Jav bestias, huogo los gestos, Jos bailes, los cnerpos de los fieks para gue fos divses priedan manifestarse”.

{Roberto Motta, 1995, 477-478, Traducimos).

10 Esta concepcién es compartida por varios pueblos negroafrcanos. Lo que se dice del cabello vale tam-
bién para las dernés partes del cuerpo o acerca de obijetos intimamente ligados a la vida del individuo.
Pueden ser las ufias, la topa, el nombre, la sombra, ete. Por medio de elios se puede influir positiva o

negativamente sobre la persona,
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manente de los principios espirituales con
la dimensién perecedera del cuerpo huma-
no? Contestar 2 estas preguntas supone de
precisar antes que nada la idea de cuerpo.
Hay que reconocer que ésta no se refiere a
una realidad univoca. No se trata de una rea-

lidad evidente, de una materia incontroves-
tible:

“el “cnerpo” solo existe cuando ef howbre s constrge
aubturalpent [ ] el ouerpo sols cobra seniido [y confi-

Zuracidn] con la prirada cultural del hombre”, (David
Le Breton, 1995: 27).

Como lo sugerimos anteriormente, para
el mundo tradicional negroafricano,

“las materias privias gue covyponen &l sspesor del hows-
bre son las wiismas que dan consistencia 4t cosmos, @ la
natnraleza, Entre el sands, of bowsbre y fos demds seres
se lgge wn mismo pafic, con motivas y colores diferemtes
gue 10 odifican en nada la trama conetn”, (David
Le Breton, 1995: 8).

Estas culturas no conciben la actividad
psiquica y la corporeidad como derivadas de
una relacién de contenido y continente (Marc
Augé, 1998: 65). Adn mediante sus desechos,
el cuerpo sigue siendo un espacio de comu-
aicacién, de cruzamiento de lazos y de fuer-
zas vitales. A pesar de fa distincién entre el
aspecto bioldgico y la dimension espiritual,
mantenemos la idea de inclusién y de dina-
mismo existencial entre ambas esferas.

“La vida biokigica y In vida espiritnal se encuentran on
el hombre. Ninguna de las dos priede presentarse sola en
L ida bumana soncreta. En ef bowebre n se materiali-
2w fa vida puraniente bioligica, pero ol honsbre wo carece
tampocs jamds de sombra. La naturaliza ded hombre
vivients Se caractoriza precisaments porgue participa de
lor dos priveipios; 56lp de este meodo s eovazima”,
ser humiang vive". (Janbeing Jabn, 1963: 147)2.

EL CUERPO: UN ENTRETEJIDO
DE EMOCION Y DE RITMO

En Africa, las expresiones tales como “te-
ner un cuerpo” o “ser un cuerpo” suelen ser

simoénimos. “Vivir su cuerpo”, “estar en su

‘cuerpo” o “sentir su cuerpo” significa no sélo

dominarlo, sino también sentirse cémodo,
estar en conexién con la fuerza vital, recibir
sus energias y disfrutar plenamente de la vida.
En varios idiomas africanos, Ia pregunta:
“aComno estas?” se traduce literalmente pot
“ecomo esta tu cuerpor”. Ea realidad se re-
fiere mucho més que 2 una mera modalidad
circunstancial del ser. Se apunta hacia fa den-
sidad estructurante de éste Gldmo: la fuerza
vital®. Todo el proceso educativo insiste en
la apertura y la sensibilidad a ella. La forma
de sentarse, hablar, comer, acercatse al otro,
etc., todo traduce la misma preocupacién.
Cabe aqui I reflexién de Marcel Mauss acer-
ca de las técnicas del cuerpo, segiin la cual
nuestro cuerpo, es decir, la forma cdémo nos
movemos, balamos, hablamos, comemos,

11 Término swahilf, lengua de Africa del Fste, que significa la totalidad, en este caso del ser.

12 Como lo sefialamos al principio de esta reflexién, no abarcamos aqui la pregunta de la finitad humana o
el problema delo que sucede con el cuerpo después de la muerte. Sin embargo, para informaciones sobre
el tema: véase: L.-V. Thomas, Les ehairs ds Ja mort, Paris, Institut de Pédition, 2000, Idem, Antropalygia de I
wmanerle, Mézico, Fondo de Cultuza Econ6mica, 1983, (Traduccién de Marcos Lara).

13 En alpunas regiones, los ritales de salutacién incluyen no sélo al individuo presente, sino también a los
demés miembros de su familia o comunidad. Véase 2! respecto: Tobie Nathan, Lucien Hounkpatin, La
Zuérison yoruba, Pacis, Editions Odile Jacab, 1998, pdgs. 19-21.
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sentimos, etc. no es mis que un producto
de un proceso cultural (Marcel Mauss, 1938).

En el universo negroafticano, “ures wivirsu
cwerpo maediante las diferentes Sensaciones que ésie prody-
w”{L.-V. Thomas, 2000: 237. Traduccién caste-
llana A. Kasanda). La sensibilidad y Ja emocién
son dos rasgos importantes del diario vivir del
negtoafricano. Mucho se ha comentado al res-
pecto. Fuera de las consideraciones despectivas
de antropdlogos y viajeros del siglo XTX y prin-
apios del siglo XX, ¢l ex presidente v poeta
senegalés, Leopold S, Senghor es uno de los que
mas exaltaron la capacidad de emocién del
negroafricano, Para el ex presidente de Senegal,
la emocién se confunde con fa esencia del hom-
bre africano. Al respecto es famoso su aforismo
segtin el coal “la amocidn er nggra come Ia rasin es
helena”. Senghor sostiene que

“6! africang e algiten naturad, fos decir] tradicional-
ments vive de la tierra, con ofla, en elin y mediante ol
cosmios, Fo5 i ser sensual, con fos sentidos aberfos, sin
snediacidn entry ef sujero y of objels, sufeto y objets a la
veg, Antes gue nada ex sonidos, olores, vitmos, formas y
colores. Desde st cuerpo percibe y stente las radiacsones
exitides por cade ser. Con emsooidn responds a la Hawa-
da, s¢ abandona en of otra, lo gae ex wia migjor forma de
coneer af otry” {citado por Stanislas S. Adotevi,
1998: 44. Traduccidn castellana A. Kasanda).

Las afirmaciones de Senghor encontra-
ron muchas ctiticas por parte de ciertos in-
telectuales africanos. Se vio en ellas una for-
ma de perpetuar el prejuicio o més bien la
visidn despectiva del Occidente de cara al
mundo afficano. Se hablé también de un

profundo desvio del pensamiento de la
negritud, como marco de lucha por la reha-
bilitacién de la cultura negroafricana. A pro-
posito, el filésofo de Benin, Stanislas S.
Adotevi recuerda, en su obra Négritude et
négrologues, las metas originales de la negritad
al mistno tiempo que subraya las desviacio-
nes ocursidas. Acerca de las afirmaciones de
L. 8. Senghor con tespecto a la capacidad de
emocién del negroafricano, Adotevi consi-
dera este discurso como un mtento mis de
actualizacidn de tesis deterministas, secula-
res, abstractas, reaccionarias de autores ta-
les como Lévy-Bruhl* y Gobineau quienes,
en virtud de su etnocentrismo, desprecian a
los llamados pueblos primitivos. Segin el
flésofo beninés, paraddjicamente, el autor
de Esthétique négroafricaine refuerza el prejui-
cio negativo —la negacién de la dignidad
del negroafricano— que pretende combatir
al presentar el africano como un ser cuya
esencia es mera emocitn (Stanislas Adotevi,
1998: 45)”. Adotevi denuncia el espectro del
colonialismo y del etnocentrismo latentes en
la poesia de Senghor. En cambio, sostiene la
1dea de renacimiento del continente africano
asf cotno la preocupacidn por el reconoci-
miento integral del hombre, de la cultura
negroafricana (Stanislas Adotevy, 1998: 15-38).

No es aqui el lugar ni tampoco es nues-
tra intencidn, debatir este tema. Basta con
sefialar que, a pesar de la relevancia de sus
respectivas argurnentaciones, ambos autores
se ubican en una simetria inversa, en la1ogt-
ca del “blane bonnet, bonnet blane™. Los dos

14 Poco antes de su muerte, el autor de Founstions mentules dens les sociétés primitives, reconocié los esrores y los
limites de sus afzrmaciones acerca de los llamados pueblos primitivos. Véase: Adotevi, 1998: 49,

15  En respuesta a sus cziticos, Senghos reconoce que el africano es también un ser zacional. A diferencia del
europeo, su racionalidad s mds sintética que discursiva, més simpética que antagonista, mas intuitiva y

participativa gue analitica.

16 s de un juego de palabras francés para decir que “todo es igual”.
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estdn inextricablemente entedados en el
mistno paradigma que pretenden criticar: el
dualismo moderno que ademds de oponer
el cuerpo al espiritu, privilegia el segundo
aspecto frente al primero. Ademds ambos
autores olvidan su propia condicién de mes-
tizo cultural y desarrollan un discurso a la
vez esencialista y determinista que no toma
en cuenta Ia realidad social y-econdmica de
los pueblos africanos tampoco contempla
Ia posibilidad de cambios culturales.

El desprecio del cuerpo y de sus mani-
festaciones fisicas y emocionales se origina
en las remotas raices de la cultura occiden-
tal. Cabe recordar en esta ocasién el impac-
to secular de pensamientos tales como el
platonismo, el estoicismo, las doctrinas de
los Padres de Ia Iglesia paralos cuales el cuer-
PO es un yugo, una circel para el alma"’, Ea
este sentido, el famoso aforismo cartesiano
“Pienso luggo excisto” es s6lo una etapa de una
larga evohicién del pensamiento (David le
Breton, 1995). Retomindolo a la luz de la
experiencia africana podemos decir: “Siento,
lnego excists”. Sin sostener un sentimentalis-
mo s0s0, hacemos del sentir el momento
fundador del ser. Ya la emocién no es nada

vergonzoso, tampoco el aspecto mas bzjo
que desvaloriza el ser humano™. Por el con-
trario, se trata de la clave de conocimiento
de uno mismo en su futima reladén con el
mundo, también con los demds. Aqui, el sen-
tir, o el ser emocionado, es participar  la
correlacion de fuerzas que rigen al unives-
so”. Desde esta perspectiva, ningtn estado
emocional es neutro o un mesro cambio de
estado psicoldgico. La tisa®, el baile, la céle-
ra, etc., refieren a las conexiones vitales, a
las interacciones entse fuerzas que mueven
al individuo. En otros términos, la emocién
es la fuerza que impulsa el negroafricano, le
lleva a descubrir el sentido del universo a
través de la razén, también a partir de su
propio cuetpo y de sus ritmos (Fabien
Eboussi-Boulaga, 1977 56).

Hablemos del ritmo. Es una realidad
importante ya gue se relaciona intimamente
con la emocién. Ambas realidades se conci-
ben como fuente y consecuencia una de la
otray viceversa, Mucha gente pretende que
ios afticanos nacen con el fitmo en el vien-
tre”, mientras que otros sostienen que el rit-
mo constituye la arguitectura del ser
negroafricano, y resumen la experiencia bi-

17 Véase: Michel Foucault, Histoire de la sexualité, # 111, L nsage des plaisizs, Paris, Gallimard, 1984. Pierre
Hadot, O ‘ast-ce que ks philosophic antigue?, Paris, Gallimard, 1995.

18  Titrou, A., Dogplé: Joi éternelle de ks danse afvicaine, Pasis, Maisonaneuve et Larose, 1998, pags. 22-25.

19 Es subyacente aqui la idea segfin la cual la emocién es algo mds que un fenémeno simplemente biolégico,
‘También se puede contemplar preguntas con respecto al papel ético, epistemolégico e antropolégico de
fas emociones. Véase: E.J. Sobo, “The Jamaican Body s Role in Emotional Experience and Sense Perception:
Feelings, Hearts, Minds, and Nesves”, en Culture, Medecine and Psychiatry, n° 20, 1996, pags. 313-342.

20 Enla cultura africana, la risa es un comportamiento ambigno. Traduce tanto 1 ironfz como la sorpresa, la
alegria como la decepcidn, la comunidn igual que la disimulacién, la satisfaceién como la célera, ete. Fs el
contexto en el cual se permite hacer una interpretacidn adecuada.

21 Cabe relativizar estas afirmaciones. Es cierto que la cultura negroafricana favorece desde muy temprano,
en los nifios, el aprendizaje del ritmo. Nadie nace con eromosomas suplementarios cuya finalidad es el '
dtmo, Ademds, este ritmo no tiene color ni patria, 90 ¢s més brasilefto que africano, méis europeo que
asiatico. Es cuestidn de cultura y de educacitn, de sensibilidad, de apertura.

110




MEMORIA Y SOCIEDAD - VOL. 6, N° 12 aGosTo DE 2002

sica del africano en el siguiente aforismo: “Ya
bailp, luego exists”. Cabe constatar que a tra-
vés de sus diferentes vibraciones, el cuerpo
comprueba la existencia del negroafricano
como ser viviente. La misica o el ritmo re-
gula sus disposiciones hacia los demis se-
res. Varios mitos fundadores y relatos meta-
fisicos hacen referencia a la dimensién
generativa y creadora del ritmo. Este es ex-
presién de vida y fuerza.

Caractsriza wefor b fuersa vitad, facilita I initaciin
3 o asrmilocidn mediante b vepeticidn (...) Por medio
del ritma se mide fa intensidad, Iz emtentizidad o la ori-
ginalidad del actividad (... ) Como realidad cdsmica, ol
ritnig 5 I congugacidn del acsidn y de Ia rewccién, Fis la
base dp la interacaidn total, Es ol doble def tiempo, del
romento por el oual se manifiesta b energa”. (Fabien
Ehboussi-Boulaga, 1977: 55. Traduccién caste-
Hana A. Kasanda),

El ritmo se despliega en un ambiente
donde el orden, la repeticién® y 12 armonia
son importantes. En tal contexto, cualquier
distorsidn social, econémica, politica o reli-
glosa significa ruptura de armonia, por lo
tanto del ritmo. Todo lo que atenta contra el
cuerpo. (—por ejemplo, Ja enfermedad, la
muerte~—, 0 contra la naturaleza en general
(por ejemplo la sequia, las inundaciones),
atenta contra el equilibrio original, el ritmo
mitico, creador y regulador de la realidad.
La rehabilitacién del mismo se elabora des-
de el propio cuerpo humano. Incluye dife-
rentes aspectos de la naturaleza y se sirve de
varias reglas sociales y religiosas. Por ejem-
plo toman relevancia las prohibiciones im-
puestas a un paciente en ut: proceso de cu-
racidn; también se entiende mejor la exigen-

cia de respetar las estaciones cuando se tra-
ta de la siembra o la cosecha o de los titua-
les de fecundidad o de iniciacién. Ante todo
esto aclara el papel curativo y liberador de
los repetitivos encantos, ¢l lenguaje ensor-
decedor de las tamboras, la expresién de los
bailes y de los cantos que marcan los mo-
mentos fundamentales de la vida.(A. Tiérou,
1998: 22-243.

Reflexionando sobre la dimensidén
liberadora del baile y del sitmo, L.-V. Thomas
considera que el hecho de

“someter ol cuerpo [de los bailaderes] a ritmos
preestablscidas, fiberadores ds fuersas naturales, se con-
cibe comto tng participacidn en la restanracion de by ar-
rmronia perdida . .. ] Simbolicaments of baile hace parsi-
cipar de la creacidn. Es a través de los movimientos
corengridfisos come fef hombre] fbera y domina las fuer-
a8 de la wataraleza ontenidas en of simbolismo del
baile; nredhants el ritwes, dstas s¢ vuelven ereadoras®. (L.
V. Thomas, 2000: 230, Traduccién castellana A,
Kasanda).

Siguiendo el mismo razonamiento, A.
Tiérou comenta que

“Ua tradicién afrivana se caracteriza por of hecho de sa-
car sus recursos del upiverso. Bailar a la manera gfrica-
na &5 reconiocer Gue of bombre o3 inseparable del wniver-
S0, &8 und chispa divina, Es saber que éste diliines no
puede desligarse de I frnidamental: su participacién en
¢/ cosmios 5¢ concreliza raediante s participacion en la
vida communitaria. Bs descubriv su cnerpo, wivirly, obede-
aerlo y seguir sus experiencias naturates. Es regpetar las
leyes gue wo son siempre Kygicas ya que of bnguaje del
sHerpo ef wuo de fos weds irradonates. Es tambitn Jg
Jaculbad de aceptar of placer: en of batke africans, lus
reldciones s¢ cargan antomdticaments de significados

22 La repeticién no significa una reproduccion de lo idéntico, una produccidn de copias tipo mecanico o
tecnolégico. Se trata de un proceso existencial que, mediante los ritmos y los ritos apropiados, impulsa
una nueva vida, cada vez cualitativamente distints.
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wtevos, La algria y fu felividad constitupen la base, pu-
rifican los sentimientos, los hacen mcks nobls y mds espi-
rituales @ Ja veg”. (A Tiérow, 1998 23, Traduc-
cidn castellana A, Kasanda).

Por su parte, al describir las pricticas re-
ligiosas afrobrasilefias, Roberto Motta apun-
ta lo siguiente:

“argise no haven la distincidn entre of cwerpo y el eshivi-
13, Jos aftobrasilefios ne conciben wingune experiencia
religinga como sélo wn pensamiento abstract,
antosigficiente y puramente interno. Por Stgpuests, it s
la palabra, o mds bien ef canto pero siemgpre aconpaa-
o def gesta, of cnal se comvierte en baile, Se celebra las
Srandes divinidades de Ja tradicion afrobrasilefia. Cada
1na d ellas tiene su rétmo, su coreagrafia, sus gestos. En
este mmonents, ya atimentados con la sangre y fa carse d
das victimas para les sacrificios, los Orishas tnangfeestan
$ existensia por mediy de Jos coerpos y de los gestos de
fos fiehs”. (Roberto Motta, 1995: 478-479, Tea-
duecidn castellana A, Kasanda),

Una vez mis, se trata de poner en evi-
dencia la conexién entre los diferentes
.componentes del universo, también y so-
bre todo de subrayar el imprescindible pa-
pel del cuerpo que, en este caso, se traduce
mediante la emocién que produce y el rit-
mo que lo sacuden. Estas religiones no sélo
desconocen el antagonismo entre el cuer-
po el espiritu, sino que ponen adelante
los aspectos csmicos, participativos v
emocionales. Incluso los dioses existen en
la medida en que se le da prestado el cuer-
po humano, los gestos y el ritmo corres-
pondiente a su carga o identidad.

“Cyain, el divs do a goeervar y de rodo I gue Hewe quee vor
con el use de metates, baila como si Mevara una espacda,
S hermane Odé reproduce los graciases gestos de wn
Joven cazador. EJ rey, Shango, expresa su fuerga y su
wirididad mpediante un vitmo vigorasa y tensa, Cocald,
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padre de los dinses y fuente de puresa, se mueve son Ja
distinsion y lir gravia que corvesponds & s edad, Con
respecto a las diosas, Ja viga Nanat, “abuela de Jos
Orishas", baily encorvada fingiendo tener wna escoba.
La joven Oscrir, diosa def aveor y de fordifidad, liviana
i graciosa, reproduce el prism geste que 1Venns, tigne en
fa wano wn expejo. Yoweanjd, veina del mar, Fiens Yo
bicn un ospejo on forma de media luna, sus movimientos
iritan la gravedad del nrar, hondo y tranguils, siempre
cambianeln. Yansan, anante del truens, parsce levar una
espada con la gue rompe fos pientos y vechas los fastas-
mas gue silo elly puede enfrentar” (Roberto Motta,
1995: 480. Traduccidn castellana A. Kasanda).

El hecho que todo transita por el cuerpo
implica la existencia de una gramética y de un
léxico que los fieles deben dominar e inter-
pretar de la debida manera. Del mismo modo
que con el lenguaje hablado, éste es un cam-
po abilerto en el que abundan sombras y lu-
ces, pluralidad de lecturas. Intentaré ensegui-
da descodificar algunos aspectos del cuetpo
desde una perspectiva negroafricana.

EL CUERPO: UN TEXTO

En su busqueda de trascendencia el
negroafricano encuentra en su propio cuet-
po 1a materia prima pata este proceso. Intenta
descubrir la correspondencia entre su cuer-
po v la naturaleza, busca la manera de en-
carnar las formas, integrar el ritmo v las vi-
braciones de Ja misma. No se trata de un
mero mimetismo: el cuerpo es aqui soporte
de signos y portador de mensajes humanos
y espirituales o divinos. Es un texto que es-
pera ser leido e interpretado por un agente
externo. En este sentido se explican los di-
ferentes simbolos que el ser humano impo-
ne 4 su propio cuerpo; por ejemplo, las pin-
turas faciales, las escarificaciones, los tatua-
jes, algunos tipos de mutilaciones, el hecho




MEMORIA Y SoCiBDAD - Vor. 6, N° 12 AcosTo Di 2002

de limar los dientes, etc.®. Ademds de su
papel sagrado o religioso, estos simbolos
cumplen diversas finalidades tales como la
estética (la belleza), erdtica, politica (el po-
der), orden social (grupo de edad, género,
profesidn, etc.) y econdmico (manifestacién
de riqueza, etc.). I.-V. Thomas sefiala que
para los Difosi de Togo,

“Yas escarificaciones (faciales 0 no faciales) son a la vey
1t signo soctal de pertenencia a un grupo de edad [ma-
Jo1] y expresidn afinada del pasaje de fa vida bioligica
al renacirriento sotial @ través de la maerte” (L.-V,
Thogmas, 2000: 261. Traducimos).

Por su parte, Nzwji Faik insiste en que

“vavios shmboos corporales se sttlizan con s fin erdtice.
Generalments se trata de sivebolos muy prowinentes ya
que deben ser palpables para fa mano que ks fova o of
enerpo oon ef gue rozan. Liealyents so colocan en of vien-
re, I espalddn, Jas nafgas (.. ). Steeds a veces que ofgn-
nos sizbolos religiosos adguieren una fuerte connotaciin
erdiica si se wbican en estas sonas. Lo que es of caso del
rombo {...) de los Baluba del Zaire. Puesto en ol pecko
este sintbolp traduce goneratmente of matriveonio, la fo-
arencidad, fa maternidad, faprole y i SHpervivEnaa so-
clal; prigntras que s [Preseqsia en las onas considera-
das como erigenas refiere al sexce db g smagjer”. (Nezwii

Faile, 1993: 52-53. Traduccion castellana A. Kasanda),

El cuerpo sirve también para expresar
las restricciones o prohibiciones impuestas
al individuo en virtud de algunas circuns-
tancias particulares. A modo de ilustracién,
pensamos en los procesos de iniciacién de
los adolescentes a la vida, de entronizacién
del rey, de curacién, de duelo. Por lo gene-
ral, las personas implicadas en estos proce-
s0s reciben estrictas consignas con respecto
2 I alimentacién, a la forma y tiempo de
moverse, a la relacién con los demas. Estas

23 Véase: Nzuji Paik, 1993: 46-62.

restricciones manifiestan el horzonte des-
de el cual el cuerpo despliega su propia ima-
gen y dinamismo. Por ejemplo, en Ghana,
cuando flega el momento delainiciacién de
los adolescentes,

“5e reiine las nedfitas on una choya particular, aislada
del paebls, [...] dentro de las consignas alimentarias
vigentes e estos Henipos de rechusiin, esti preseripion
ds comper s6lp Jos plates tradicienales, 2 base de maiy y
demij”, (L. Christoph, ICE. Miiller, U. Ritz Miller,
1999: 4749, Traduccién castellana A, Kasanda),

En Ja misma perspectiva, hablando de la
entronizacién de los reyes en Africa, Marc
Augé sefiala que s estd vedado posar la planta
del pie en el suelo, hablar en voy alta, lavarse”
(Marc Augé, 1998: 62).

Hablar de cuerpo en términos de mate-
rialidad pura, bruta, inerte y pasiva es algo
dificil de concebir en el universo
aegroafricano. Todo se relaciona y se ilumi-
na muteamente: los colores hablan mientras
que las formas inspiran a los hombres los
mensajes del mis alld y las conductas apro-
piadas. Como lo escribe M. Augé:

“hay que anivearia para comprenderia (... ) of colmo do
lo mpensable os en sfecto la materialidad brata y homo-
Lénea, aguell en la gue no se prede distinguir ni los
colares mi las temperaturas vl las formas®, (Maxc Augé,
1998: 63).

Ademis de los simbolos creados e im-
puestos por el hombre, el mismo cuerpo
habla, produce y transmite signos y mensa-
jes. Es un campo semibtico muy rico. Las
rairadas, Jos rasgos fisicos sobresalientes del
individuo, la manera de comes, pararse o
caminar son un lenguaje que necesita
interpretarse adecuadamente para alcanzar
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el conocimiento del otro y revelarse uno
istno. Segéin la cosmovisidn negroafricana,
0 eXiste una pura SWNa o una mera Contra-
posicién de cuerpos, sino una cotrelacién
permanente de fuerzas que se traduce en tér-
minos de unidn y desunién, conexién y des-
conexion, siempre con el fin de influir posi-
tiva o negativamente sobre la vida, En este
sentido, la proximidad de los cuerpos v el
contacto fisico son més que tolerados. Es
una practica recomendable en la medida en
que, mediante ello, se comparte el calor, el
sentimiento, el ritmo y el flujo de la existen-
cia. Una muchedumbre reunida es mas que
una agrupacién de entidades calculable
estadisticamente. Se trata de un momento
de comunién, de profunda solidaridad
existencial. Es en la relacién madte ¢ hijo
donde Iz proximidad o el contacto corporal
alcanza su extretna densidad. Amarrado en
12 espalda, acostado en los brazos o toman-
do el pecho, el nifio negroafricano crece en
contacto fisico permanente. Este se prolonga
mediante los cuidados de los hermanos
mayores v demds familiares. Su cuerpo
aprende mediante el contacto con éstos al
mistno tiempo que se da a conocer él mis-
mo. Se cultiva un tipe de aprendizaje tictil,
una forma corporal de sentir y abrirse al uni-
verso de signos que vienen del exterior.

EL CUERPO: UNA MORADA DE
DIOSES

Africa es una tierra donde hay abundan-
cia de dioses™. Marc Augé observa que

“oe mmy difiil evaluar, siquiera aproximadamente, ¢
nsimer de vudils honrados en Bajo Dabomey, anu res-
tringiende al mdsimo el sentido de la palabra, algunos
han dad cifras (doscientos, cnatrocientos). Sobre of pais
de os yoruba se ha babiade de wn milnineo de seiscientos
wdites”. (Mazc Augé, 1998: 19).

Es cierto que varias divinidades
negroafticanas se representan bajo una for-
ma antropomorfica.

“Las narraciones gue tenen qus ver ton exbos dioses Jes
dibnjan una silueta bumana, aun cnands tanibién fos
vistsulan son otros elementos de la naturalega. Su repre-
sertavién materiof toma elementos del cnerpo humiaso
fa sea g ponga de manificsto wna cabea de ofos
desorbitantes, o bien gue represente un busto macige o
atributes sexuales impresionantes)”. (Marc Augé,
1966: 54}.

-Marcel Grianle hace una observacion
parecida acetca de la cosmovisidn de los
dogon. Segtin el autor de B/ dios de agua, —o
més bien segliin Ogotemmels, su informan-
te—, Amma es un dios muy semejante al
hombre en el sentido er que es un ser
sexuado, tiene relaciones sexuales (atn
incestuosas) y se reproduce mediante la con-
jugacidn de elementos fisicos y principios
espiritaales (junto con la palabra, ciertos ele-
mentos matesiales —como el agua- entran
juntos en el proceso de creacién). Al igual
que los hombres, Amma se alimenta, tiene
pasiones, sufre prohibiciones y preferencias

(M. Griaule, 1966).

La representacién de dioses segin el
modelo humano suscita varias preguntas con

24 No entramos en el debate relativo al caricter monoteista o politeista del pantedn negroafricano. Para mas
datos al respecto, véase: L-V. Thomas, R. Luneau, Les refisions d Afrigue noire, textes of traditions sacrées, Patis,

Fayard, 1969.
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respecto a la naturaleza v a finalidad del vin-
culo entre ambas entidades. Sefialemos en-
tre otras preguntas: ¢Se trata de una mera
analogia o de una profunda identificacién
de ambas entidades? Exn un caso como en el
otro, sen qué consiste el limite entre lo sa-
grado y lo profano, lo biolégico v lo espiri-
tual? ¢Cules son los efectos de una tal iden-
" tificacion tanto para los seres humanos como
para las mismas divinidadesr ¢A qué finali-
dad o regla obedece el uso del paradigma
antropomorfico? Antes que nada, cabe re-
cordar que el hecho de representar los dio-
ses mediante formas humanas o formas fu-
sionadas no es nada especifico del continente
africano. En la antigiiedad griega ya se usa-
ba este proceso:

& esfingy tenta cwerpo de hin con cabesa huwana, las
sirenas Nevaban cabeza de mjer y werpo de pesy miien-
tras que of Minotanro tenéa I cabeya de foro y of enerpo
ds hombre. Los dioses egipator tenian cabegas de ani-
mal: Anubis of chacal, Thendris el bipapitamo, Sebeks
&l cocodrite”. {Odon Vallet, 1999:68. Traduccién
castellana A. Kasanda).

Para los indigenas ataucanos de Chile,
los discipulos del dios Pillan eran setpientes
con cabezas humanas nientras que, en Méxi-
co precolombino, Quetzalcoat! era la encat-
nacién de un dios semilegendario. Por su
parte, la Biblia habla de querubines, miste-
fiosos genios de Mesopotamia, que tienen
una forma de toro o de Ie6n v sirven como
guardianes de los lugates sagrados; y tam-

bién se representa a los dngeles y arcingeles
con caras de nifio y alas de ave.

No cabe duda respecto al hecho de que la
tendencia humana de representar los seres
espirituales por medio de una forma huma-
na, animal o a través de una modalidad de
fusién es algo universal. Tampoco se cuestio-
na la dimensién simbolica de estas pricticas.
Del mismo modo que el eristiano no identifi-
ca el cuadro de San Miguel con el santo, igual
los negroafticanos no piensan en términos
de mera equivalencia entre sus divinidades y
las representaciones que de ellas se ofrece. Se
maneja un registro simbélico rico y variado.
Desgraciadamente, el desconocimiento de
este registro o mis bien su mala interpreta-
cién favorecié el desprecio de las llamadas
“religions premidres’™ y la distorsidn de su ri-
queza espititual. Se desarrolld un discurso
pseudocientifico acerca de estas refigiones y
divinidades. Pierre Verger nos recuerda algu-
nas categorias que caractetizan este discurso:
“un montdn de supersticiones ridiculas, wn tipo de
tdolatrin de un incredble absurdo, la peor especte de
Daganisro, el aullo de demonsos y otras prieticas abo-
minables” (Pierse Verger, 1965: 97-98). Sin
embargo, cabe precisar que el hecho de pres-
tar a los dioses una silueta humana, —o par-
tes de la misma—, no es meramente descrip-
tivo. Es una forma de expresar una relacién
simbélica cuyo vector principal es la vida. En
este sentido el cuerpo de los dioses afticanos,
moldeado con arcilla o tallado en madera, es
perfectammente simbdlico.

25 Mediante esta expresidn se intenta superar las ideas despectivas difundidas acerca de religiones de pue-
blos del suz, poniendo énfasis en su anterioridad cronclégica y considerandola como patsimonio y heren-
cia espiritual de Iz humanidad. La misma expresion se aplica también con respecto al arte. Principios del
afio 2000 se inaugurd, en Franci, el famoso museo de “Ars premiers” que contiene las obras de origen

africano, polinesio y susamericano,
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EL CUERPO DE LOS REYES

En su famosa obra, The Dying God, ].
Frazer habia percibido la relevancia de la
preguntz acerca de la relacién entre el cuer-
po del rey y el cuerpo de los dioses. Segin J.
Frazer los reyes africanos encarnaban las
fuerzas de la naturaleza, es decir, eran dio-
ses encarnados. Por lo cual su cuerpo era
objeto de un cuidado particular. Entre otras
cosas, el autor de La rama dorada (The Golden
Bough) sefiala que ademis del respeto y del
temor que el rey inspiraba a sus sibditos, su
propia ejecucion antes de su muerte natural
respondia a la necesidad “de exitar a toda costa
qie la decreputud del hombre-dios llevase a la deca-
dencia de la naturaleza entera”. (Luc de Heusch,
1992: 387).

No cabe duda que el etnélogo inglés ati-
na respecto al mode particular como se tra-
ta el cuerpo del rey. Sin embargo, sus expli-
caciones no resaltan el significado exacto de
estas pricticas, tampoco logran desearedar
las configuraciones simbdlicas subyacentes
al regicidio. Lo cierto es que “e/ rey sagrado no
o5 Wi dios; aungue su condena no & viene por ser
expiritn de la vegetacion, sino por lo que tiene de
criatura monstruosa” (Luce de Heusch, 1992:
387). Tiene un poder mistico, excepcional e
indispensable para el buen funcionamiento
de la sociedad, la armonia y el equilibrio de
la naturaleza. En virtud de dicho poder —
adquirido mediante los ritos de entroniza-
clén—, el rey es diversamente considerado:
como un hechicero, como una inmundicia
o como un representante de dios. Pero nup-
ca como ur dios. En realidad, el rey es un
ser rotundamente ambivalente: le toca la res-
ponsabilidad de asegurar el orden, también

le corresponde de entrar en contacto con el
mundo sobrenatural. La realeza es enton-
ces, seglin la formulacion de Luc de Heusch,

“ung maguinaditn, ux dispositive fopoligico, que hay
qute entender consa 51 fuera un engrangje entre el espacio
huizana 3 of espacto formads por ia espesura del basque,
donde babitan las misteriosas fuergas respuniables de la
Jesundidad; tavibién puede ser ef punto de wnivn entre el
Cielo y Ja Tierra”™. {Luc de Heusch, 1992: 393).

El cuerpo real se destaca como un pro-
yecto fantasmagorico, una realidad paradé-
jica que remite tanto al mundo visible como
a la realidad mwvisible.

Aligual que en las monarquias occiden-
tales, hablar del rey v del cuerpo real, es ha-
cer referencia a una metifora emblemética
donde comnciden dos realidades distintas: un
cuerpo humano y un cuerpo institucional.
El primero es perecedero, sujeto a la decre-
pitud, mientras que el segundo es inmortal,
Llamado a ser perfecto, mmaculado, ef cuer-
po real no es por lo tanto “Yivino en el sentido
estriclo de la palabray es mds bien sagrado en su
sentido original latine: angusto y maldite, digno de
veneracion y provocador de terror” (Luc de
Heusch, 1992: 393). En resumen, cabe de-
cir que el cuerpo soberano es plural y no
puede encerrarse en os limites de un stm-
ple cuerpo humano individual, ordinario. En
virtud de esta pluralidad, se emparenta con
el cuerpo del dios nico y miltiple, sin por
lo tanto crear ningln identificacién entre
ambos.

1A POSESION Y EL TRANCE

La posesién® y el trance son hechos fre-

cuentes en las religiones de origen

26 La posesidn no es especifica al continente afdcano. Es un fendmeno universal cuya presencia se mencio-
na ya en los cultos de Dionisio asi como en el mismo cristianismo.
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negroafricano. Sia ser sindnimos el uno del
otro, ambos fendmenos son concomitantes
en varios casos”. Es cierto que la clencia {la
medicina, la psicologfa, la antropologia, etc.)
progresa a tientas en este campo y varias de
sus observaciones al xespecto no tienen una
aceptacién unimme. A pesar de ello, el cuer-
po sigue siendo el lugar comiin y el vector
principal de manifestacién de ambos fend-
menos.

Para varios autozes el trance se empatenta
mucho con el éxtasis. Es un estado de satu-
tacidn, una maravillosa experiencia mistica
en la que el individuo supera los limites del
tiempo para disfrutar de algunos instantes
de inmortalidad. Segin Jean Cazeneuve, esta
experiencia

“reveln ln ambivalencia de la naturaleza huvana divi-
didda entre of deseo de vivir dentro de Jos Bomites de wna
condicidn humana deternitnada y la voluntad de percibir
fat fuersza y el ser verdadera @ través de o gue es sin
dimstse”. (Citado por L-V. Taomas, 2000: 308, Tra-
duccién castellana A. Kasanda).

Se distingue dos tipos de trances: el tran-
ce del cuerpo y el trance de la palabra. El
primero es muy comun en las refigiones
negroafricanas mientras que el segundo per-
tenece mds bien al espiritismo de corte eu-
ropeo en el que ¢l espisitu comunica sus vo-
luntades v recomendaciones rituales 2 los
fieles. Los trances del cuerpo son impresio-
nantes y tienen distintos sintomas, entre
otros:

Jaadeos, transpiracidn, temblores, gemidos, estromeintion-
fos de todo ef cuerpo, anllidos estridentes o Yantos. Snee-

de que &l individuo se caiga, pierda vonsciensia y se en-
cuenire en i etado letdrgies, tenga viokntas sonvnlsio-
7165 con espasmes de la cara; sagie fa lengna, babes, con
dat mairaca fifa 0 com los gjos en Blanso. Bl fruncionansien-
Io del crerpo puede ser alterads do mods que nn mizm-
b1 sea parwiizads, caliznte o frio, que las avficntaciones
sean blagrieadas. Estin lambién presentes en gradas ds-
Jerentes Iy falta de sensibilidad al dolor y la pérdida de
fos reflgjos”. (L.-V. Thomas, 2000:300-301. Tra-
duccidn castellana A, Kasanda),

Los trances no surgen de la nada. Vatios
intentos de explicar sus causas ponen en
evidencia los siguientes datos: el aprendiza-
je por parte de la comunidad, la absorcidén
de algunas bebidas o plantas, ios bafios es-
peciales o el ensordecedor toque de tambo-
res, el sitmo sacudido del baile y la polifonfa
de los cantos, etc., pueden ser controlados
por los iniciados de la comunidad. Sin em-
bargo, conviene observar que este modo
de explicacién presenta el trance sdlo en
su aspecto mec4nico, es decir, una respuesta
fisioldgica a un estimulo exterior fisico o
psicolégico. Esta explicacidn no nos pare-
ce suficlente ya que, en reafidad, las cosas
no son tan sencillas. Ademis del
condicionamiento psicoldgico, las manifes-
taciones se desarrollan segin formas sim-
bélicas propias al ambiente cultural local. Los
mndividuos parecen movidos por una tremen-
da energfa sobrenatural, que procede de al-
guna fuente trascendental y hace que

“anestesiads, el werpo soporte sin davios importantes ef
aontasto won lus brasas ardientes o con of agia hirvients,
fa manducacion de vidrios, las cortaduras, lus forsiones,
Jas perforaciones”. (L.-V. Thomas, 2000: 301. Tra-
ducimos),

27 Claude Riviére sefiala que en la tribu Mofu, en Camerin, las adivinzs entran en trance cuando estin
practicando la consulta mientras que no se observa el mismo cambio en los adivinos cuando ejercen la
misma actividad. Véase: Claude Riviere, Soci-anshrapologie des religions, Pazis, Armand Colin, £997, p. 110,
Michel Leiris, “La possession et ses aspects théatzaux chez les i:?.thiopiens de Gondar™, en Miradr de /A frigue,

Paris, Gallimard, 1958, pag 950
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Son innumerables Ias ilustraciones de este
comportamiento: basta con recordar los
cultos afrobrasilefios (el candomble o la
macumba), la santeria cubana, el vuda
haitiano, los cultos tradicionales de Benin o
de la Costa de Marfil, para darse cuenta cudn
tico y variado es el trance.

La posesién por los dioses, Jos espiritus
o los antepasados es también un fenémeno
muy frecuente. Clave maestra de la espiri-
tualidad negroafricana, dicho proceso pone
en evidencia, una vez més, el papel del cuer-
po. Como apunta Marc Augé:

“Yla] verdad es ques el mensafe y la voluntad de los dioses
§¢ fmgponen a Jos hummanos por infermedip de sn propio
auerpo (cierpo enfernia, mariads, trabajado por la ac-
cign dnsistente y corrosiva de un dios o de s antepasado
g 5¢ presentan & la afencin de fos seres vivos energo
poseitda, recspitdcnlo de otra presencia, cwerpo cast cisgo
e ba perdida basta of sonidy de su vog para torear la
del dios} (Augé, 1998: 65-66).

L.-V. Thomas habla por su lado de

“onerpo imadidy enya sensibilidad y expresion se ha
fotalmente modificads, ajustads al genio o al espiritu que
e €l se encarna: genio paralitico, tuerto, serpignte o tre-
70" (L.-V. Thomas, 2000; 234-235; 302, Tradue-
cién castellana A. Kasanda).

De hecho, el poseido o mis bien el que
posee alguna divinidad, algtn espiritu o an-
tepasado ejecuta los gestos apropiados me-
diante los cuales se disuelve su propia per-
sonalidad para dejarle el lugar {su cuerpo) al
espiritu visitante.

“Es importants romper la resistencia del cuerpe parg
Daesrle obedients, donal gue s caballa, a la voluntad del
diving caballers”. (Roger Bastide, citado por LL.-V.
Thomas, 2000: 272. Traduccidn castellana A.
Kasandaj,

La posesién tiene algunos rasgos perma-
nentes: se produce siempre de modo des-
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cendente, es decir, la divinidad o el espiritu
desciende, baja sobre o penetra en el sujeto
humano; también incluye la dimensién cés-
mica en el sentido en que el poseido recibe
en sf fuerzas que le abren al dinamismo de
la naturaleza con toda su riqueza simbélica:
el viento, el fuego, la tierra, el agua, ete. El
que un poseido se revuelque en el piso, ma-
neje el fuego o busque apasionadamente las-
fuentes de agua responde a esta logica. En
otros términos, las divinidades
aegroafricanas se ideatifican con sus fieles
a través de gestos concretos y de realidades
materiales, o viceversa. Tal proceso es difi-
cil de concebir en las religiones de inspita-
ci6n monotefsta como el judaismo, el cris-
tianismo o el Islam. Por lo general, las expe-
riencias de fusién o de comunién entre dios
y el ser humano se desctiben mis bien en
términos de una disolucién del ser humano
en dios que de una penetracién de dios en el
cuerpo humano. La unién mistica de Santa
Teresa de Avila se distingue de las uniones
misticas practicadas en el candomblé de
Bahia, en la santerfa cubana o en los cultos
africanos justamente en que aqui, son los
dioses quienes descienden sobre el indivi-
duo y toman posesion de éste.

La posesidn puede interpretarse de dos
maneras distintas: de un lado, como aliena-
cién, y del otro lado como liberacién. Se trata
de una alienacién cuando el genio o el espi-
ritu que posee al ser humano influye negati-
vamente sobze su fuerza vital. Por ejemplo,
dado que se asigna una causa sobrenatural a
la enfermedad, la desgracia o al desorden, el
término “poseido” designa un desorden
soctal, familiar o individual, una agresion del
principio vital por algin espiritu extratio. En
cambio, una posesién es liberadora cuando
aumenta la fuerza vital del ser invadido y que
éste se dedica a servicio de la comunidad,
Las acciones de “videntes”, ciertos tipos de
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“curanderos” y chamanes ilustran esta Glti-
ma situacién (Eric de Rosay, 1981).

A MODO DE CONCLUSION

La época actual se caracteriza por su afin
de descubrir el cuerpo. Se trata de cuerpo
estilizado de los salones de belleza, del es-
belto y energético de los deportistas, o del
disciplinado como modelo de santidad o de
perfeccién por algunas religiones o éticas.

Contrariamente 2 la retérica vigente, de
inspiracidn cartesiana, -— basada en el anta-
gonismo entre el cuerpo y el alma, o la ma-
teria y el espiritu—, el pensamiento
negroafricano del cuerpo se desarrolla so-
bre una tela de fondo integradora de ambos
principios: el principio espititual y la reali-
dad fisica, material o biolégica. Ambas esfe-
ras se relacionan por medio de lo que llama-
mos la fuerza vital, el principio generador y
dinamizante del ser. B cuerpo no es mera
materta, pura realidad bioldgica o simple
pasividad meramente descriptible. Es una
realidad simbélica, un texto, un entretejido
de relaciones entre lo visible y lo invisible,

un espacio de fuerte solidaridad cdsmica.

Regulado por la emocién v el ritmo mi-
tico del origen, el cuerpo humano no deja
de referir a la trascendencia, es decir, a lo
tremendum. Los fendmenos de trance y de
posesion reflejan esta capacidad de vivir la
comunién con los dioses a través de realida-
des sencillas, cotidianas, ordinarias y sobee
todo materiales. La valorizacién de la mate-
tia y la preocupacion por lo concreto son
parte de las convicclones bisicas de las reli-
giones negroafricanas. Los sacrificios, los
tratos con las distintas divinidades tienen
como propuesta mejorar y reforzar la vida
por medio del cuerpo que es, al fin al cabo,
su canal de expresidn y de comunién. En
este sentido, sin desprecio a1 culpabiidad,
dichas religiones aceptan el cuerpo con sus
pastones y pulsiones. Su elocuencia no deja
a nadie indiferente mientras que su magia lo
hace mover todo, Vemnos en esta actitud, mis
que upa herencia espiritual, una respuesta
alternativa a la ansiedad del hombre moder-
no, encerrado en las cadenas del pensamien-
to dualista y manipulado por las ilusiones
del mezcado que hoy en dia se ha vuelto un
discurso dominante.
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