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La negritud en la filosofia caribefia:
El ejercicio de diseccion de un concepto
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Resumen

El presente ensayo tiene como propdsito analizar uno de los conceptos princi-
pales de la filosofia caribefia: la negritud. Se describe la amplitud y contenidos que
encierra el concepto, asi como el debate en torno a ello, lo cual ademas de concepto
tedrico constituyd un movimiento politico y literario-cultural. La definicion de un
concepto filosdéfico amplio se realiza encajandolo, relacionandolo con otro de similar
amplitud. Como problema gnoseoldgico, de definicion conceptual, se a través de
otro: blanquitud, recientemente tratado en el pensamiento latinoamericano por el fa-
llecido filésofo ecuatoriano-mexicano Bolivar Echeverria. El concepto negritud es de
interés no solo para los estudios culturales, antropoldgicos, politicos, sino también la
consideracion de una filosofia insular y del Sur, y la tarea de decolonizar la filosofia.
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Abstract

This essay aims to analyze one of the main concepts of the Caribbean phi-
losophy: negritude (blackness). Here, we describe the concept amplitude and it con-
tent, as well as the debate surrounding it, which besides theoretical concept, it was
a political and literary-cultural movement. The definition of a broad philosophical
concept is done here by associating it with another of similar amplitude. As an epis-
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temological problem, conceptual definition, is done through another: Whiteness, re-
cently tried in Latin American thought by the late Mexican-Ecuadorian philoso-
pher, Bolivar Echeverria. The concept ‘negritude’ is of interest not only for cultural
studies, anthropology, political thought, but also for the philosophy in the Carib-
bean and at South, as well as for the task of decolonize philosophy.

Key words: Negritude, whiteness, caribbean philosophy, Aimé Césaire.

Introduccion

La filosofia no es asunto exclusivo del mundo occidental. No obstante,
pareciera que la capacidad de abstraerse, de crear conceptos de extrema am-
plitud, con contenidos cientificos y también valorativos, teoricos y reflexi-
vos, es decir, pensar filos6ficamente para transformar la realidad, es peculio
de quienes han sido dominantes por mas de cinco siglos.

Buena razén por ello le asiste a Boaventura de Souza Santos cuando
refiere la busqueda de conocimientos, de criterios de validez, que otorguen
visibilidad y credibilidad a las practicas cognitivas de los histéricamente
victimizados, explotados y oprimidos por el colonialismo y el capitalismo
globales.1 Para Occidente se hace “natural” creer que hay un abismo entre
¢ste y los otros, entre Europa y el Sur, entre Europa y su exterioridad, que
significa entre lo humano y lo subhumano. Ambos extremos poseen una lo-
calizacién territorial, geografica, avalada por los mapas y la cartografia,
como bien afirma Walter Mignolo.2 La zona colonial es el espacio de la
geografia donde se administran bien los conocimientos, en las universida-
des, centros de investigacion y comunidades cientificas, asociaciones, como
lo demuestra Santiago Castro Gomez en su investigacion en La Nueva Gra-
nada.’ Con ello se legitima y garantiza la dominacién y la permanente alte-
rizacion, basada en esa forma de “injusticia cognitiva global” ampliamente
consabida en el mundo de Caliban.

1 DE SOUSA SANTOS, Boaventura. Una epistemologia del sur: la reinvencion del co-
nocimiento y la emancipacion social. México: Siglo XXI: CLACSO, 2009, p. 12.

2 MIGNOLO, Walter en Historias locales / diseiios globales. Colonialidad, conocimien-
tos subalternos y pensamiento fronterizo (Madrid: Akal, 2003.

3 CASTRO GOMEZ, Santiago. La Hibris del punto cero: ciencia, raza e ilustracion en
la Nueva Granada (1750 - 1816). Bogota: Editorial Pontificia Universidad Javeriana,
2010.
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Por ello, animados por el debate en la Escuela de Filosofia de la Uni-
versidad del Zulia el pasado mes de abril,4 en torno a las ciencias sociales
en América Latina y el Caribe, la epistemologia del Sur de Boaventura de
Souza se hace fértil, cuando a la resistencia politica, le suma la necesidad de
la resistencia epistemoldgica, de una diversidad epistemoldgica que todavia
estd por ser construida,’ pues no habria justicia social global sin justicia
cognitiva global, segtin afirma. En este caso, la emancipacion requiere de la
subversion de los presupuestos y de las nociones dadas como valederas.

(Podriamos considerar la existencia de una filosofia caribefia? Si ello
es escasamente reconocido, tal y como lo fuera la filosofia africana hasta
mediados del siglo pasado,6 nos atrevemos a afirmar, que hay una filosofia
insular que posee, como cualquier otra, conceptos propios. Si bien la filoso-
fia es, como dice Hegel, “la consideracion reflexiva de los objetos”, ese
“modo peculiar del pensamiento”, o esa manera por medio de la cual “e/
pensamiento se eleva sobre el conocer y el conocer se da por medio de con-
ceptos”,7 y es ademas, en expresion del pensador aleman, esa capacidad de

4 Me refiero al panel realizado en la Facultad de Humanidades y Educacioén de la Universi-
dad del Zulia, el 24 de abril de 2012, en ocasion del XL Aniversario de la Revista de Filo-
sofia, del Centro de Estudios Filosoficos “Adolfo Garcia Diaz”, de la Escuela de Filosofia
de la Universidad del Zulia, en Maracaibo. El panel se titulaba: “Epistemologia y Ciencias
Sociales en América Latina y el Caribe” y contd con las palabras de apertura del Dr. Anto-
nio Tinoco y las ponencias: “Descolonizacién y politica” del Dr. Angel Bustillo; “Alterna-
tivas epistémicas para las ciencias sociales desde el sur” del Dr. Alvaro Méarquez; y
“Rupturas epistémicas en el pensamiento cariberio”, del autor de este ensayo.

5 Idem, p. 179y 181.

6  La superacion del dominio colonial en Africa, la salida de la larga noche de extorsion y
saqueo por parte de las potencias occidentales y del desangre del continente negro, al
sur del Sahara, ha provocado, entre otras cosas el no reconocimiento (o el desconoci-
miento) de las formas de pensamiento posibles, asi como de su espiritualidad hasta
bien entrado el siglo XX. Ya en las Américas era un reclamo, era ardor poético literario
su expresion, mientras en Africa no sucede hasta tanto los ojos europeos se tornan al
continente que se desconoce. Entonces misioneros cristianos, antropologos y etnologos
alemanes y europeos, pusieron sus miras mas alla. Fue este el momento en que un pri-
mer libro devolvia la posibilidad de considerar, la existencia o no, de una filosofia aftri-
cana. En 1947, se publicaba para asombro del mundo francés La filosofia bantu, del
Padre flamenco (belga) Placide Tempels. Fue a partir de aqui que se comienza a deba-
tir y a considerar en los medios académicos occidentales la existencia de una filosofia
inmanente, si es que ello es filosofia, sobre la ‘etnofilosofia’ o filosofia africana, pro-
vocando un extenso debate en la literatura.

7  HEGEL, G. W. F. Enciclopedia de las Ciencias Filosdficas. La Habana: Instituto del
Libro, 1968; México: Editorial Porraa 1977. §1-12.
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“pensar abstractamente”, “ese modo peculiar de conocimiento”, esa refle-
xi6n necesaria que “transforma sentimientos, [y] representaciones en pensa-
mientos”, y que tiene como contenido a la realidad,8 entonces ensayamos la
propuesta —desde estas premisas justamente de la propia filosofia occiden-
tal- que hay una filosofica caribefia, que es conceptual y que estos concep-
tos son expresion de la practica histérico concreta, como justamente le re-
clamara Marx, en esa tan repetida tesis oncena, escrita al leer a Feurbach, y
de paso, apuntar los defectos fundamentales de la filosofia moderna, para
radicalizar, romper con su “metaficismo” y reclamarle ser reflexion sobre
los datos empiricos, sobre la realidad historica, reflexion vinculada a la pra-
xis transformadora.

A la exposicion detallada de solo uno de sus conceptos de la filosofia cari-
befia, con los cuales se expresa: el concepto de la negritud, dedicamos la siguien-
te reflexion, la cual no pretende mas que describir su contenido, su amplitud y
definirlo como ejercicio gnoseoldgico, filosdfico, haciéndole encajar, como lo hi-
ciera Lenin en su tiempo mientras leia a Hegel, con el concepto materia. Pues
negritud, como blanquitud son las dos caras de la realidad, las dos caras de la
moneda moderna, con la cual, tan caros resultados han sido cobrados.

La negritud como concepto de la filosofia caribefia

La negritud es uno de los conceptos de mayor implicacion en el siglo
XX para los estudios y las practicas politicas caribefias, como del Tercer
Mundo. Su amplia apropiacién y difusion en circulos académicos y litera-
rios, inicialmente en el ambito francéfono, proviene de finales de la década
del treinta, siendo explosivo durante desde los aflos cuarenta hasta los se-
senta del siglo pasado,9 época de estremecimientos humanos, de Guerra

8  Idem.

9 El concepto negritud, (negritude en francés) fue lanzado inicialmente por el intelectual
martiniquefio Aimé Césaire, quien en compaiiia de Léopold Sédar Senghor, de Senegal y
Leon Gontran Damas, de la Guyana francesa, fundaron la revista E/ estudiante negro
(L étudiant noir) en Paris (1935). Si bien Césaire lo considera una construccion colectiva
y no suya, como le atribuyera Senghor, es a partir de su enunciacion en la revista, que se
abre una perspectiva conceptual, con arduas implicaciones de emancipacion cultural y
politicas. Para él y Damas, constituye revelar algo oculto de su identidad: el componente
africano, mientras para Senghor, ratificar su condiciéon en un mundo de racismo antine-
gro. Para todos significaba hacer visible un mundo marcado por la enajenacion cultural,
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fria, descolonizacidn e inicios de un cambio de rumbo en los presupuestos
. . .10
del saber hasta entonces validados por las ciencias.

El giro hacia la problematica negra, el interés por la cultura y las for-

mas de expresion de los pueblos del Africa subsahariana y sus extensiones
en América, habian despertado un marcado interés desde inicios del siglo
XX, en el medio cultural europeo y en los Estados Unidos. Mientras tanto,
entre los intelectuales caribefios, el tema del negro en las culturas antillanas,
constitufa un tema central."’

10

11

propio de las sociedades coloniales, asi como revelarse contra la asimilacion, la opre-
sion cultural y el desprecio por la cultura de los pueblos negros. Tras la Gran Depre-
sion del capitalismo y en tiempos de avance del fascismo, Europa se hacia escenario de
la Segunda Guerra Mundial. Al mismo tiempo, estaba inundada por influencias que
Senghor, describiera como la “crisis alemana del pensamiento francés”: el impacto de
Friedrich Nietzsche, Karl Marx y Sigmund Freud, asi como de vanguardia en las artes.
A ello se suma la labor de misioneros europeos en Africa, de etnélogos y antropdlogos,
lo cual provoca un notable interés por las culturas y expresiones africanas. En este en-
torno, surge el concepto ‘negritud’, basico en el acompafiamiento de los procesos de
cambio latentes tanto en Europa, como en Africa, el Caribe y también en América del
Norte. En estrecha relacion con el auge de la preocupacion por la emancipacion y el re-
conocimiento del mundo negro, su cultura, como la dependencia colonial, se encuen-
tran la fundacion de la revista Presencia africana, (1947). La editorial del mismo nom-
bre (fundada en 1949) publica textos esenciales como La filosofia bantii del misionero
belga Placide Temple y otros textos raigales en la toma de conciencia, de autores como
de A. Césaire, F. Fanon, Cheikh Anta Diop, entre muchos mas, quienes proponen releer
criticamente la realidad del continente negro y las consecuencias de la perspectiva esta-
blecida por el colonialismo y la modernidad capitalista europea, en un mundo que se sa-
cude de las herencias culturales y politicas y de las nociones pasadas. A este auge se su-
man los Congresos Internacionales de Escritores y Artistas Negros (el primero en 1956
en el anfiteatro “Descartes” de la Sorbona de Paris y el segundo en Roma, en 1959), asi
como la fundacion de la Sociedad Africana de Cultura. Tras la contienda bélica, el empu-
je descolonizador y emancipador africano y caribefio se hacia de una fuerza incontenible,
y ello en mucho estaba acompaiiado por la fuerza del concepto negritud.

Generalmente se apunta a sus origenes en 1932, cuando se publica Légitime Défense, el es-
fuerzo de tres jovenes de Martinica (Jules Monnerat, Etienne Lero y René Menil) para
arremeter contra “el mundo capitalista, cristiano, burgués y contra la opresion colonial y el
racismo”. Los jovenes caribefios declaraban su “filiacion con el materialismo dialéctico de
Marx”, compartian el surrealismo y aludian a la emancipacion. Dos afios después de Légi-
time Défense, fue creada la revista L Etudiant Noir, para también reafirmar la reivindica-
cion de los pueblos negros, cuya historia habia sido un drama en tres actos: “primero escla-
vizados”, después formados en la asimilacion, y en el tercer acto “los jovenes negros de
hoy no quieren ni esclavitud ni asimilacion. Ellos quieren emancipacion”.

En la literatura generalmente se apunta con justeza al lugar de los intelectuales haitia-
nos en torno al tema negro desde la segunda mitad del siglo XIX. Sobre todo se destaca
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La negritud se convierte en un concepto, no solo de interés para los es-
tudios culturales, antropoldgicos, politicos, sino para el pensamiento filoséfi-
co insular y del Sur. Aimé Césaire, considera necesaria la toma de conciencia
concreta de la historia y la cultura que conlleva ser negro. En ello va a consis-
tir el contenido primigenio del concepto, que comienza a revelar su fuerza,
inicialmente como expresion poético-literaria, cultural, y un humanismo con-
creto que conduce al compromiso politico relacionado a los procesos de des-
colonizacion de Africa, el Caribe y Asia y la critica a los modelos y presu-
puestos moderno-coloniales. En su poemario Cuaderno de retorno a un pais
natal (Cahier d’un retour au pays natal) (1939), considerado por 1. Wallers-
tein como la mayor expresion artistica de la negritudlz, la define asi:

. mi negritud no es una mancha de agua muerta en el ojo /
muerto de la tierra / mi negritud no es una torre ni una catedral /
se zambulle en la carne roja del suelo / se zambulle en la carne
ardiente del cielo / perfora la postracion opaca de su recta pa-
ciencia. ..

el caso de Antenor Firmin (1850 — 1911) quien en 1885 expusiera en un congreso cien-
tifico europeo su refutacion a la obra del filosofo francés Joseph A. de Gobineau (“En-
sayo sobre la desigualdad de las Razas Humanas”), una obra esencial del racismo euro-
peo. Entonces publica su texto: De [’Egalité des Races Humaines (De la igualdad de
las Razas Humanas), para sostener que todos los hombres tienen las mismas cualidades
y faltas, sin distincion de color o formas anatémicas, pues: “las razas son iguales”. Otro
gran pensador fue el antropdlogo Jean Price-Mars. En el Caribe hispano, en el ambito
cientifico, artistico-literario y en el ensayo reflexivo, aparecian valoraciones criticas so-
bre el tema del negro desde las primeras décadas del siglo XX. En Cuba se destacan los
estudios de Fernando Ortiz, los ensayos y la poesia de Nicolas Guillén, de Lino Dou y
otros. Se da a conocer un movimiento: el negrismo, también en Puerto Rico. A su vez
en los Estados Unidos se habian dado reflexiones como las de W.E.B. Du-Bois, la ac-
cién de Marcus Garvey y el Renacimiento de Harlem. Si bien son muchas las referen-
cias a estas lecturas, véase: René Depestre. Buenos dias y adios a la negritud. La Haba-
na: Casa de las Américas, 1986, pp. 19-44; Aim¢é Céaire. “Discurso sobre la negritud”.
En: Discurso sobre el colonialismo. Edicion critica. Obra cit., p. 89; Salvador Bueno
“El movimiento poético ‘afrocubano’ y Nicolas Guillén”, tomado de Motivaciones.
Lecturas sobre Motivos de son, La Habana: Ed. José Marti, pp. 159-167; Aura Marina
Boadas, “Introduccion” a Pigmentos de L. G. Damas, Caracas: Monte Avila ed., 2004,
pp., IX-XIX; Felix Valdés Garcia. “Universales rotos, trampas desechas, valores sin
alas: La problematica racial en el pensamiento caribefio”. Revista de Filosofia. Univer-
sidad del Zulia, (Venezuela). Nro. 67, 2011-1, pp. 70-96.

12 WALLERSTEIN, 1. “Aimé Césaire: colonialismo, comunismo y negritud”. En: Dis-
curso sobre el colonialismo. Obra cit., p. 7.
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Césaire, a diferencia de los pensadores africanos, de Senghor, conside-
ra que en las Antillas se sentia vergiienza de ser negro, se buscaba todo tipo
de perifrasis para designarle, a diferencia de Africa. Y dice: “Se empleaba
la palabra noir en lugar de negre, se decia un hombre moreno y otras tonte-
rias por el estilo [...] tomamos, pues, la palabra negre como una palabra
reto. Era un nombre de desafio. Era un poco la reaccién de un joven encole-
rizado. Como habia vergiienza de la palabra negre, pues retomamos la pala-
bra negre. [...] Habia en nosotros una voluntad de desafio, una afirmacion
violenta en la palabra négre y en la palabra negritude (negritud).13

De este modo, negritud como concepto es sinonimo de resistencia a la
enajenacion y a la asimilacion cultural provocada por los mecanismos de
dominacion colonial. Es una forma de combatir el colonialismo en los tiem-
pos de enfrentamiento revolucionario a la dependencia colonial vigente en
el Tercer Mundo. EI concepto expresa reaccion contra la opresion del siste-
ma colonial y el racismo reinante en el mundo de las metropolis y sus colo-
nias o regiones liberadas. Con él, se pretende reconocer y liberar a la cultura
negra y todo el imaginario moderno relacionado con lo negro como lo nega-
tivo, el reverso de lo blanco, la antitesis de lo civilizado, impuesto por afios
de colonialismo y naturalizados por la practica hegemodnica y de domina-
cion. Tanto en lo cultural, lo antropologico, como en lo politico, lo social,
lo simbdlico, lo psicologico, en la experiencia individual y en la vida coti-
diana, va manifestarse por la igualdad genuina, por la no asimilacidon bajo
algun modelo blanco europeo.

Mas alla de referir a un color y a una cultura: la negra africana, refiere
a una realidad subyacente, resultado de un proceso concreto: la coloniza-
cion, que impuso un patréon de dominio, la desigualdad asi como aplasto la
identidad del oprimido. Con el colonialismo quedaron a ocultas y menos-
preciados, los valores de la cultura, el pensamiento y la vida, en lo que hoy
denominamos Sur, como en los bolsones de miseria del Norte, que en los
tiempos actuales reviven y se recrudecen.

La negritud, si bien parte de un color, de un pueblo: el negro, refiere

mas. Apunta a una realidad, aquella que la cultura moderno-occidental capi-
talista convirtio en su valor opuesto. El concepto negritud es el descarte, el

13 DEPESTRE, René. Buenos dias y adios a la negritud. La Habana: Casa de las Améri-
cas, 1986, pp. 102-103.
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contraste de la blanquitud propia del poder colonial hegemonico, del colo-
no, el amo, el esclavista, el actual empresario capitalista, también actuante
en sociedades blancas.'*

Por ello, la negritud no pertenece esencialmente al orden biologico,
aunque es inseparable de la realidad que le hace aparecer. Aimé Césaire
afirma que con €l se “hace referencia a algo mas profundo... a una suma de
experiencias vividas... es una de las formas histdricas de la condicién im-

» 15 S

puesta al hombre”. ~ No es forzosamente el color de la piel sino una rela-
cion, y la experiencia vivida de las peores violencias de la historia, sufrida
por grupos humanos, aun vigentes en la marginacion y la opresion. Y afiade
que con negritud se refiere a “una comunidad de opresion experimentada,
una comunidad de exclusiéon impuesta, una comunidad de profunda discri-
minacion”, asi como una comunidad de resistencia continua y de lucha obs-
. : . 16

tinada por la libertad y la indomable esperanza.

14 Aimé Césaire cuenta haberse sorprendido cuando conoci6 la repercusion que tuvo el
concepto negritud y la comprension de ‘negros blancos’ para referir la condicién de co-
lonizados de los ‘québécois’ (quebecuas o quebequenses, poblacion blanca de origen
grancés, residentes en Québec, hoy Canadd), semejante a la de los afroamericanos en
EUA, durante la revolucion tranquila de Québec. Se refiere al libro del periodista y 1i-
der del FLQ Pierre Valliéres, Negres blancs d’Amerique (1968), traducido al espaiiol
como: Negros blancos de América: autobiografia precoz de un “terrorista” quebe-
quense. [México: Siglo XXI, Editores, 1972]. En su Discurso sobre la negritud afirma
que la exageracion del autor le hizo sonreir, pero a su vez el autor “aun cuando exagere
ha debido al menos comprender la negritud” [Obra cit., p. 86]. Estos afios fueron con-
vulsos en Québec. Se debatia sobre la ‘descolonizacion’ de esta provincia de Canada y
la condicion de colonizados de los québécois, para lo cual los conceptos de negritud,
colonizado se hacen de utilidad, asi como las lecturas de Fanon, Cesaire, entre otros.
Los debates involucran a intelectuales como Albert Memmi, quien en su prefacio a
Portrait du colonisé. Précédé du Portrait du colonisateur reconoce que estos son “co-
lonisé d’entre les colonisateurs”, en tanto todas las formas de colonizacion comparten
semejantes mecanismos. Jacques Berque, escribié de los quebequenses, como “coloni-
zados entre colonizadores” [Jacques Berque, Les québécois. Paris: Frangois Maspero,
1967]. Pierre Vallieres, escribié ademas Les Heritiers de Papineau. Itinéraire politique
d’un ‘négre blanc’ (1960-1985) (Montréal: Québec/Amérique, 1986). Jean Paul Sartre,
también durante la crisis en Québec de 1970, dijo que estaba claro que los québécois
“no son parte de Canada porque son insurgentes y guerreros, luego prisioneros de gue-
rra”, [“Sartre applauds Québécois,” McGill Daily, 21 January 1971].

15  Discurso sobre la negritud, Obra cit. p. 86.

16  idem.
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De este modo, el concepto se abstrae de rasgos individuales, de mani-
festaciones fenoménicas, para referir la realidad resultante de la perspectiva
y los valores impuestos por la hegemonia occidental a lo largo de siglos,
como expresion de la vision de superioridad y dominio ejercida y practicada
violentamente sobre el otro, y que oculta las consecuencias de estos meca-
nismos de dominacion. Frantz Fanon lleva a su mayor consecuencia este
mecanismo como la necesidad de su superacion.

Césaire precisa que el concepto y el movimiento de la negritud no preten-
de ser ni una filosofia, ni una metafisica ni un pretensioso concepto del univer-
so0, una vez que por ello entiende disciplinas congeladas y pétreas en la acade-
mia occidental. La negritud —afirma— puede definirse como la “toma de con-
ciencia de la diferencia, como memoria, como fidelidad y como solidaridad”, al
mismo tiempo que no es actitud pasiva ni pertenece al orden del padecer y el
suffir, sino es “actitud activa y ofensiva del espiritu, es... sobresalto de digni-
dad... rechazo de la opresion... combate contra la desigualdad. Es también re-
vuelta... contra lo que yo llamaria el reduccionismo europeo”.17

De este modo, el concepto que permite leer la reivindicacion cultural, ad-
quiere un marcado contenido politico y una forma concreta, extendida de hu-
manismo. Por ello Césaire afirmaba: “Soy de la raza de los oprimidos” y en el
Primer Congreso de Intelectuales y Artistas Negros organizado por Présence
Africaine en Paris (1956), dijo: “El problema de la cultura negra no puede ser
evocado hoy en dia sin que se plantee de forma simultanea el problema del co-
lonialismo que interrumpio el curso de la historia africana, destruy6 la cultura,
la vida social y las economias africanas, que le lavo el cerebro a los negros de
la diaspora al hacerles creer que eran inferiores”, mientras en el Congreso si-
guiente de Roma, en 1959, aseveraba advertido de los peligros: “jLa verdadera
descolonizacion sera revolucionaria o no serd! La libertad hay que conquistarla,
pero una vez obtenida hay que saber qué hacer con ella”.'®

17 Ibid. pp. 86-87. Tanto él como quienes comparten la critica al eurocentrismo, se cuestionan
la perspectiva reduccionista, limitada de occidente, de prepotencia que se vacia. Fanon es
una muestra fehaciente de ello y asi lo expresa tanto en Los condenados de la tierra como
en su actitud ante las teorias procedentes de la academia y la intelectualidad occidental.

18 Los textos de los Congreso de Intelectuales y Artistas Negros, tanto de Paris como
Roma han sido publicados integramente por Présence Afiicaine tras su realizacion. El
primer congreso se puede ver en: Présence Africaine, nimero especial, junio-noviem-
bre de 1956. Los indices de la revista se puden ver en: http://www.presenceafricai-
ne.com/
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Para Césaire, como Fanon, y otros intelectuales caribefios, la negritud
designa el rechazo a la asimilacion cultural, a las imagenes de un negro in-
mutable, incapaz de construir una civilizacion. Este es busqueda y lucha por
la igualdad y la identidad, es afirmacion y a su vez, de “nuestro derecho a la
diferencia”, a la identidad oprimida, en tiempos de identidad reencontrada.
La negritud no es ni integrismo ni fundamentalismo, como tampoco pueril
egocentrismo. Y generalmente todos afirman, desde una adecuada com-
prension de la dialéctica de lo universal-particular-singular que su concep-
cion de lo universal, no es una “concepcion carcelaria de la identidad”
—como dijera Césaire. “Lo universal si,... pero no por negacion, sino como
profundizacion de nuestra propia singularidad”lg.

Pero ademas de constituir un concepto de perspectiva critica que pre-
cisa sus contenidos y limita su amplitud, con el decursar del tiempo fue va-
lidado su uso (o mal uso) y se convirtié en un movimiento intelectual y poli-
tico que ademdas de abogar por la rehabilitacion, la autoafirmacién y la rei-
vindicacion de las culturas negroafricanas y negroamericanas, para sacudir-
se del ropaje de la asimilacion y la enajenacion, este concepto o nocion sir-
vié de comodin para propositos politicos, se hizo esencialista, justificacion
de procederes, asi como mecanismo de dominacion, como es el caso de la
dictadura de los Duvalier en Haiti.?

La negritud como movimiento, si bien fue explosivo en sus inicios, re-
cibié una fuerte critica entre intelectuales y politicos. Senghor en sus ini-
cios, mas centrado en la experiencia africana, la consideraba como el con-
junto de valores culturales del Africa negra; de “la personalidad colectiva
negroafricana”, y afirmaba que era “...segun la definicion dada ya por mi
(alla por los afios 1932-34), el conjunto de valores culturales del mundo ne-
gro, tal y como se expresan a través de la vida, las instituciones y las obras
de los negros”.21 El poeta y politico senegalés, al teorizar sobre ella como
“conjunto de valores del Africa negra”, como una sensibilidad especifica de
los negros que proveia de una fuerza vital propia al continente, dejé una

19 Discurso sobre la negritud, Obra cit. p. 91.

20 La negritud fue un movimiento intelectual de implicaciones politicas. Sin embargo, su
exacerbacion o distorsion ajustada a intereses politicos, le hizo ser rechazado en déca-
das posteriores a su auge. Un analisis de la corrupcion del contenido y el alcance del
mismo lo realiza René Depestre en Buenos dias y adios a la negritud, obra cit.

21 SEDAR SENGHOR, L. Libertad, negritud y humanismo, Madrid 1970.
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afirmacion que le fue cara: “la razén es Helena como la emocién es Negra”.
o . : pe 22
Sus juicios y actos provocaron un numero considerable de criticas.

Entre las limitaciones del concepto y su andada practica, se suma la
reflexion dialéctica de Jean Paul Sartre, al escribir el prologo a la Antholo-
gie de la nouuelle poésie negre et malgache de langue francaise (1948),
una antologia elaborada por Senghor. Sartre consideraba que la negritud era
la toma de conciencia de los negros, la cual se iniciaba con la aceptacion de
su color, pues era a partir de éste que se les oprimia. Para Sartre, la negritud
era reconocer esa “cierta cualidad comun” del pensamiento y las conductas
de los negros, de tipo esencialista, siendo no mas que el momento de la an-
titesis dialéctica, que se oponia a la tesis de la superioridad del blanco. La
sintesis seria entonces la sociedad sin racismo. Sin embargo, la antitesis de
la tesis racista, podia ser calificada de “racismo antirracista”.”>

También fue objeto de critica el panafricanismo cultural aludido por el
movimiento y la unidad de un “mundo negro”, cuando hay culturas y con-
textos sociales bien diferentes en Africa y sus extensiones a América.
Frantz Fanon, al enfrentar la diversidad africana en el acto revolucionario
de la descolonizacion fue un arduo critico, repitiendo las expresiones de Cé-
saire de no ser ni carcel ni catedral y advertir de los limites del movimiento
o del concepto en la accidn practica, revolucionaria de la descolonizacion.

En relacion con ello Césaire afirma: “Siento que hay una civilizacion
negra, como hay una civilizacion europea... Y también hay, un poco dise-
minadas, culturas africanas... Si se quiere, existe una gran civilizacion ne-
gra subdividida en culturas diferentes... sudanesas, banties, senegalesas...

22 Para algunos autores el concepto es demasiado simplificador. Es bien traida la afirma-
cién de Wole Soyinka quien critica diciendo que “El tigre no declara su tigritud. Salta
sobre su presa y la devora”. Tanto Fanon, Depestre como el propio Césaire se aparta-
ron de él una vez utilizado con fines esencialistas y racistas.

23 SARTRE, Jean Paul, “Orfeo negro” (“Orphée noir”), Prologo a Anthologie de la poésie
negre et malgache de Léopold Sédar Senghor, publicado por Présence Africaine, Paris,
1948. En relacién con ello, Césaire adevertido siempre del peligro, declaré en una en-
trevista que: “Nuestra doctrina, nuestra idea secreta, era: “Negro soy, negro seré [...]
mientras mas negro se sea, mas se sera universal” [...] Pero Senghor y yo siempre nos
cuidamos de caer en el racismo negro”. Aimé Césaire, “Négre je suis, négre je resterai”
(entrevista concedida a Francoise Verges, Paris, 2005). Editada por Natalie Levisalles,
en Libération, 18 de abril de 2008 Referencia tomada de Mirta Fernandez Martinez,
“Raza, racismo, negritud y vision de Africa en Aimé Césaire”, en Temas 64, p- 115].
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pertenecientes a una misma era. Como antillanos, al igual que los negros
americanos —victimas unos y otros de la aculturacion— pertenecemos a
ese mundo, aunque sea de forma marginal. Lo que mas me asombra es la
unidad del mundo negro —a pesar de su diversidad [...] No, no creo para
nada en la permanencia bioldgica, pero creo en la cultura. Mi negritud tiene
un basamento. Es un hecho que hay una cultura negra: es histdrico, no tiene
nada de biol()gico.24

Dos momentos de radicalizacion y de critica a la perspectiva de la ne-
gritud como fundamento ideologico se encuentran en el pensamiento de dos
antillanos: Frantz Fanon y René Depestre. Ambos constituyen dos de los
mas fustigadores representantes de la concepcion, llevando el primero la ne-
gritud a su maxima expresion de radicalidad con su analisis en Piel negra,
madscaras blancas donde visibiliza la existencia de un mundo dividido en
dos: blanco y negro, por el sistema colonial que provoca una relacion enfer-
ma, un universo mérbido que mantiene cautivos a blancos y negros de sus
prejuicios. Luego en Los condenados de la tierra, advierte de los peligros
como de la inoperatividad de la pretension abstracta, intelectualista, a lo
cual la negritud conduce.

René Depestre, critica la forma esencialista de la negritud en Haiti con
la dictadura de los Duvalier. El movimiento originado por Senghor y Césai-
re, fue para Depestre, un nuevo cimarronaje intelectual, que tuvo sus raices
ancladas en los primeros afios que siguieron a la revolucién Haitiana con
Louis Joseph Janvier, Hannibal Price y Antenor Firmin, un movimiento que
tuvo su continuacion en este siglo con la Revue Indigene y Jean Price
Mars.” Depestre considera que la negritud, es resultado del colonialismo,
para el cual lo negro, la cualidad de negro, se hace distintiva de un conjunto
negativo de valores. En consonancia con Césaire, afiade que también es “la
toma de conciencia del hecho de que el proletario negro estd doblemente

24  Entrevista concedida a Jacqueline Leiner en la reedicion de Tropiques. Citado por Ré-
gis Antoine en La Tragédie du roi Christophe de Aimé Césaire, Coleccion Lectoguide,
Pédagogie Moderne, Bordas, Paris, 1984, pp. 26-7.

25 Segln Depestre, los gérmenes de la négritude se hallan en Jean Price-Mars con Asi ha-
blo el tio, obra donde se despliega la mejor defensa e ilustracion de la cultura nacional
haitiana durante la ocupacion de Estados Unidos, entre 1915 y 1934, recuperando los
valores originarios de Africa subsahariana presentes en la cultura haitiana. Ver: R. De-
pestre, obra cit., pp. 35-44.
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alienado; por una parte, alienado (como el proletario blanco) por estar dota-
do de una fuerza de trabajo que es vendida en el mercado capitalista; por
otra parte alienado por su pigmentacion negra, alienado por su singularidad
epidérmica”. De ello, “la negritud era la conciencia de esta doble alienacion
y de rebasarla a través de una praxis revolucionaria”.*®

A partir del empuje critico generado por la negritud, generaciones pos-
teriores desarrollaron nuevas propuestas conceptuales y de alcance filosofi-
co, estrechamente relacionados como la antillanidad de Edouard Glissant y
la créolite de Patrice Chamoisseau, Jean Bernabé y Raphael Confiant, asi
como se interrelaciona con otros conceptos de similar magnitud y alcance
en la critica caribefia y del Sur.

Una vez hechas las referencias al contenido y la amplitud del concep-
to, su definiciéon como problema gnoseologico (de definicion del concepto)
crea la necesidad de encajarlo, relacionarlo, con otro de similar amplitud y
contenido. Este seria el concepto de ‘blanquitud’, el cual ha encontrado en
la literatura reciente amplia resonancia, sobre todo en la academia norte-
americana, en relacidon con la construccion, la invencion de la blanquitud
como mecanismo de opresion racial en una sociedad de confluencias racia-
les y de dominio de una perspectiva homogeneizante o de politicas oficiales
de interculturalidad.”’

26 Ibid. p. 39.

27 Una extensa bibliografia en torno a la blanquitud (whitness) se ha producido en las ulti-
mas décadas en la academia norteamericana. Una muestra lo constituyen los estudios
de: Allen, T. W. (1994). The Invention of the White Race, (Vol. One: Racial Oppres-
sion and Social Control; Vol. Two: The Origin of Racial Oppression in Anglo-Ameri-
ca). London: Verso; Berger, M. (1999). White Lies: Race and the Myth of Whiteness.
New York: Farrar, Strauss and Giroux; Christine Clark & James O’Donnell, Becoming
and Unbecoming White: Owning and Disowning a Racial Identity, Bergin & Garvey
(1999); Dalton Conley, Being Black, Living in the Red: Race, Wealth, and Social Po-
licy in America, University of California Press (1999); Joe Feagin, Racist America:
Roots, Current Realities, and Future Reparations, Routledge (2000); Ruth Franken-
berg, The Social Construction of Whiteness: White Women, Race Matters, University
of Minnesota Press (1993); Michael Omi & Howard Winant, Racial Formation in the
United States: From the 1960s to the 1990s, Routledge (1994); Paula Rothenberg, Invi-
sible Privilege: A Memoir About Race, Class, and Gender, University of Kansas
(2000); Thandeka, Learning to Be White: Money, Race, and God in America, Conti-
nuum (2000). En Cuba han hecho referencias a la blanquitud autores como Victor
Fowler. (Conferencia en Diplomado sobre racialidad. FAYL, Universidad de La Haba-
na, 2010).
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El autor latinoamericano que de modo mas reciente ha escrito sobre ello
ha sido Bolivar Echevarria, quien desde la idea de Max Weber en torno al “es-
piritu del capitalismo” y el ethos que éste requiere, problematiza algo inherente
a esta sociedad: el “racismo” que “exige la presencia de una blanquitud de or-
den ético o civilizatorio como condicién de la humanidad moderna”.*® Para
Bolivar Echevarria, la funcionalidad de la sociedad productivista capitalista es-
tablece un “grado cero” de la identidad humana moderna, que apunta a una
“apariencia o una imagen exterior distinguible”, una “apariencia fisica limpia y
ordenada de su cuerpo y su entorno” que va hasta su lenguaje, la positividad
discreta de su mirada, la compostura de sus gestos y movimientos, etc.”’ Esta
es la “concrecion falsa” de la blanquitud que surge del intento por crear una
“identidad homogeneizada” un tipo de ser humano, intimamente vinculado al
ejercicio de dominacion hegemonico europeo a partir de 1492, en oposicion a
otras identidades.

Como ya habian sefialado René Depestre y luego Anibal Quijano,
el color se hizo criterio de distincion esencial y eje fundamental del pa-
tron de poder colonial. “Durante los ultimos siglos, los pueblos del mun-
do han vivido bajo la falsa identidad de “blancos”, “negros”, “amari-
llos”, e “indios”, en lugar de vivir su identidad panhumana”30 —dice De-
pestre, mientras que al igual que sus colegas, quienes reflexionan “desde
adentro” el problema, adelanta que en las sociedades coloniales se dis-
fraza la “jerarquia social de clase como jerarquia racial”.’’ Segtin Quija-
no, la idea de raza es un eficaz instrumento de dominacién social, surgi-
do con la colonizacién de las Américas y los inicios del capitalismo. El
dice: “las diferencias entre conquistadores y conquistados en la idea de
raza, es decir, una supuesta estructura bioldgica diferente que ubicaba a
los unos en situacion natural de inferioridad respecto de los otros”, fue
asumido por los conquistadores como el principal elemento constitutivo
de las relaciones de dominacion que la conquista irnpom’a.32

28 ECHEVERRIA, Bolivar. Antologia Bolivar Echeverria. Critica de la modernidad ca-
pitalista. La Paz: Vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia, 2011, p. 146.
Recientemente fue publicado por la editorial Era, Modernidad y blanquitud, (México:
Era, 2010), de Bolivar Echeverria, que ademas de la referida Antologia, recoge los tex-
tos “Imagenes de la “blanquitud” y “Obama y la “blanquitud”.

29  Ibid. pp. 146-149.

30 DEPESTRE, René. Obra cit. p. 10, 11.

31 Ibid. p. 25.
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La blanquitud no significaria identidad racial, aunque se base en ras-
gos étnicos de la blancura del hombre blanco, como sujeto dominante, sino
mas bien es una construccion de orden ético, caracterizado por cierto tipo
de comportamiento humano, como estrategia de vida. Para Echeverria, es
“la compostura de los personajes, una compostura que denota blanquitud”.
Es esa cierta apariencia blanca, frente a la negra, requerida para definir la
identidad del ser humano moderno y capitalista, que en los tiempos actuales
amenaza con extenderse por todo el planeta. “Podemos llamar blanquitud
—dice— a la visibilidad de la identidad ética capitalista en tanto que ésta so-
bredeterminada por la blancura racial, pero por la blancura racial que se re-
lativiza a si misma al ejercer esa sobredeterminacion”.”

Asi, la blanquitud, y en consecuencia la negritud como polos opuestos
—mas alla de la denuncia y el rescate de los valores culturales del negro por
el movimiento de la negritud— responden a las exigencias productivistas del
capital. La sociedad moderna capitalista, en su empeflo por crear valores de
uso, (mercancias), abandona las formas culturales disfuncionales y valoriza,
modifica, o anula, las “formas naturales”, los rasgos fisicos, para crear esa
“apariencia fisica del cuerpo y del entorno”, limpios y ordenados, “una po-
sitividad discreta de su actitud y su mirada, y la mesura y compostura de sus
gestos y movimientos”.>*

Esta pretension de homogeneizacion dado en la “blanquitud”, es asu-
mida por individuos no tipicamente blancos en su color de piel, pero el or-
den capitalista les valida. Entonces la blanquitud - negritud constituyen
imaginarios construidos que trascienden el recate de valores de la cultura
africana, muy a pesar de que es en la comunidad negra africana donde ello
se expresa de forma tacita. Estas nociones pasan a ser una cuestion de orden
discriminatorio, racista y de genocidio. Si la blanquitud es lo positivo, la
meta, lo bueno, lo bello, mas alld de simple color de la piel, entonces su
opuesto: la negritud, significa como sefialara Fanon, lo malo, lo feo, lo de-
sechable, en una sociedad construida sobre nociones morbidas en la cual lo

32 Cfr. QUIJANO, Anibal. “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”,
en: La colonialidad del saber. Egocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latino-
americanas. La Habana: Ciencias Sociales, 2005, pp. 216-217.

33 ECHEVERRIA, Bolivar. Antologia. Obra cit. p. 149.

34 ECHEVERRIA, Bolivar. Modernidad y blanquitud. Obra cit., p. 59.
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blanco es bueno y lo negro es malo, bendecidas por el orden capitalista,
productivista y en esencia genocida.

Asi, al definir a la negritud como concepto por medio la blanquitud, se
puede reconocer el caracter artificial de las identidades que refiere, basadas
en una pseudoconcrecion identitaria del nuevo homo capitalisticus, pues
aunque recurren al rasgo étnico de la negrura o la blancura, no se basan en
caracteristicas raciales, sino éticas y culturales. Mientras la negrura o la
blancura refieren rasgos étnicos o raciales del ser humano “negro” o “blan-
co” y apuntan a caracteristicas naturales o bioldgicas, como el color de piel;
la negritud y la blanquitud, no se refieren a la identidad racial, sino hacen
referencias a rasgos éticos y culturales que expresan negrura o blancura e
inciden en el comportamiento humano. Tal es el caso sefialado por Pierre
Valliéres de ‘negros blancos’ de América, para referirse a los quebequen-
ses, como sujetos que comparten la negritud, antes referido.

El origen de esta construccion, patologica segiin Fanon, esta dado por
la condicién del sistema colonial, de la modernidad capitalista como hecho
europeo, de poblaciones mayoritariamente blancas que ejercieron su domi-
nio sobre los pueblos del sur y requirieron de mano de trabajo esclava negra
e indigena de Africa y América, generandose tanto la blanquitud como la
negritud.

Para Césaire, estaba claro que la negritud, el lugar del reconocimiento
y el reclamo de por ello se debe a los mecanismos de dominacion: “Si los
negros no pertenecieran a un pueblo, digamos de vencidos, en fin un pueblo
humillado, etc. [...], déle la vuelta a la Historia, haga de ellos un pueblo de
vencedores, considero que no habria negritud.35 Sin embargo, el colonialis-
mo se ha erigido “...sobre el mayor monton de cadaveres de la humanidad”,
como afirma en su Discurso sobre el colonialismo.>®

Visto asi, tanto la negritud, como la blanquitud se convierten en con-
ceptos de nuevas identidades universales, de consistencia pseudoconcreta,
falsa, artificialmente creadas, destinadas a sustituir las identidades cultura-

35 CESAIRE, Aimé. “Poésie et connaissance” (Conferencia ofrecida en Haiti, en junio de
1945), Conjonction, n. 194, Puerto Principe, abril-junio de 1992, p. 108.

36 CESAIRE, Aimé. “Cultura y colonizacion”, Présence Africaine, numero especial, ju-
nio-noviembre de 1956, Paris, p. 195. Su discurso fue pronunciado ante la Asamblea
Nacional Francesa en su calidad de representante de Martinica.
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les con nuevas “identidades francas” surgidas en el capitalismo.37 Ambas
son identidades artificiales que se corresponden con el telos de una logica
abstracta, la l6gica de la acumulaciéon de capital, y verlos asi, en esta rela-
cion nos permite considerarles como conceptos, categorias filoséficas que
permiten leer la realidad insular, del Sur colonial, como el capitalismo real-
mente existente.

(Sera suficiente esta diseccion, este ejercicio de distincion de un con-
cepto de su tipo, para estimar el caracter conceptual del pensamiento caribe-
flo, nunca incluido en alguna enciclopedia de filosofia, ni siquiera continen-
tal? El Caribe forma parte de Nuestra América, son esas islas dolorosas del
mar, de las cuales hablaba José¢ Marti. Pero como indistintamente dijeran
Kamau Brathwaite y George Lamming, aun se escucha el ruido de la catas-
trofe que hiciera desprenderse en pequefios territorios a las islas del conti-
nente y arrancara el sentido de la totalidad, para dejarlas en el mar como
tortugas ciegas, o como ese cocodrilo dormido con ojos de sal y piedra,
como esas cimas verdes de montaiias, tragadas por las aguas calidas y ver-
deazules, un desprendimiento que fuera afianzado por la avaricia impia de
los imperios coloniales, y que provoca que ain hoy no nos reconozcamos
unos y otros, y no formemos parte, todos, de los textos y las enciclopedias,
de la misma filosofia que se forja en la América al sur del Rio Bravo, la
América que es nuestra.

37 La necesidad de mostrar la blancura, la pureza de sangre, era una preocupacion en las
islas mestizas del Caribe. Una muestra ejemplificante de la construccion de este valor
falseable se puede ilustrar con el caso de la familia de Ramén Emetrio Betances, padre
de la Independencia de Puerto Rico, quien viviera la impostura de su tiempo. Su padre
se encargd de mover del registro familiar, la clasificacion de “mezcla racial” a la de
“blanca”, para que los hijos tuviesen mayores derechos legales y de propiedad y para
que una de las hermanas de Ramon, pudiese contraer matrimonio con un blanco cauca-
sico. La familia Betances tuvo que exponer el linaje y sus afiliaciones religiosas, que
Betances criticd por toda la ordalia, en la cual él y su familia se reconocieron como
“blancuzcos” (término legal) y no “prietuzcos”, segun describia con burla en sus car-
tas, ante el ridiculo procedimiento calificado de hipdcrita. (Cfr. Felix Ojeda Reyes. E/
Desterrado de Paris: Biografia del Dr. Ramoén Emeterio Betances (1827—-1898). San
Juan, Puerto Rico: Ediciones Puerto. 2001, p. 24 ). Medardo Vitier, visiblemente hijo
de mezclas raciales tuvo que presentar su “prueba de sangre” a inicios de siglo XX,
para ingresar en la universidad de La Habana. (Ver: Espediente de Medardo Vitier. Ar-
chivo historico de la Universidad de La Habana).



