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Matrices de la persona
afro-amerindia:
escritura como obra de vida
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Es titulado en Pedagogfa en la Universidad Camilo Castelo Branco
de Brasil, Doctorado en Educacién en 1z Universidad de Sao Paulo,
Brasil y post Doctorado en Mitohermeneitica en la Universidad
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Resumen

Se trata de presentar las matrices filoséficas y epistemolégicas de la nocién de
persona en el contexto afro-amerindio de Latinoamérica como contrapunto
al colonialismo cognitivo europeo basado en la 16gica aristotélica y el pensa-
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miento cartesiano. En este sentido, entre nosotros la escritura y la produccién
del conocimiento solo pueden concebirse como “obra de vida”, en un contexto
matrial-comunitario, afectual-naturalista y anarco-fraterno. Al desarrollo hu-
mano de tradicién prometeica oponemos el ejercicio de una razén sensible que
valoriza el desarrollo humano, el envolverse, compromiso ético de pertenencia
que guarda profundas huellas miticas.

Marcos Ferreira - Matrices de la pers

Hoy, en pleno siglo veinte,
nos siguen llegando rubios
Y les abrimos la casa
y les llamamos amigos.
Pero si llega cansado
un indio de andar la sierra
lo humillamos y lo vemos

ona afro-amerindia...
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“Del mar los vieron llegar
mis hermanos emplumados.
Eran los hombres barbados

de la profecia esperada.

Se 0y6 la voz del monarca
de que el dios habia llegado.

Y les abrimos la puerta
por temor a lo ignorado.

Iban montados en bestias
como demonios del mal.
Iban con fuego en las manos
v cubiertos de metal.
Sélo el valor de unos cuantos
les opuso resistencia
y al mirar correr la sangre
se llenaron de vergiienza.
Porque los dioses ni comen
ni gozan con lo robado.

Y cuando nos dimos cuenta
ya todo estaba acabado.

Y en ese error entregamos
la grandeza del pasado,

y en ese error nos quedamos
trescientos afios esclavos.

Se nos quedd el maleficio
de brindar al extranjero
nuestra fe, nuestra cultura,

nuestro pan, nuestro dinero.

Y les seguimos cambiando
oro por cuentas de vidrio
vy damos nuestras riquezas
por sus espejos con brillo.

como extrano por su tierrd.

T, hipdcrita, que te muestras
humilde ante el extranjero
pero te vuelves soberbio
con tus hermanos del pueblo.
Oh, maldicién de Mdlinche,
enfermedad del presente,
icudndo dejards mi tierra..?
{cudndo hards libre a mi gente?

La Maldicién de Malinche
(Gabino Palomares)

Hablar y pensar sobre la escritura como obra de vida es transitar en un terreno
nuevo de transicién paradigmética en las ciencias. Sobre todo si ms all4 de ha-
blar y pensar “sobre” se trata de buscar la coherencia entre nuestros pensamientos
y nuestras acciones; de develar las limitaciones de los dos pilares de la cultura
occidental desde hace dos mil afios: de un lado, la l6gica aristotélica (I6gica
de la identidad, de no contradiccitn, y por lo tanto, l6gica de la exclusion);
del otro, el pensamiento cartesiano (separacién entre sujeto y objeto, cuerpo y
alma, res extensa y res cogitans).

Por muchos siglos, estos pilares de la cultura occidental han planteado muchos
otros problemas filoséficos y epistemolégicos, sobre los cuales hoy las ciencias
llamadas “de punta” han reflexionado y luego presentado alternativas, como es
el caso de la teorfa de la complejidad (Edgar Morin) la teoria de la relatividad
(Einstein), la fisica cudntica, la autopoiesis (Humberto Maturana), las estructuras
disipativas (Ilya Prigogine), las estructuras antropolégicas del imaginario (Gilbert
Durand), la 16gica de la energfa (Stephan Lupasco), etcétera.

Pero quizs el principal legado de estos dos pilares no fue la manera de pensar
excluyente, la compulsién a pensar la identidad como un bloque estitico, la
dificultad de manejar las contradicciones y conflictos, la imposibilidad de vivir
la tensién, la separacion entre el sujeto y el mundo, la esquizofrenia entre lo que
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se habla y lo que se hace, la mercantilizacién de la vida y el individualismo y el
consumismo, que se articularon con el espiritu del capitalismo (incluso aqui el
capitalismo de Estado seudo socialista).

Retomar las teorias clasicas no significa que debemos volver a ellas sin cuesti‘o—
narlas. Lo que se quiere significar aquf es que debemos recuperz.lf sus propias
contribuciones, y ser conscientes de sus contribuciones re'conducnendolas asus
propios limitaciones, y entonces sf buscar otras referencias y m:mlcras -mlf‘;as
de problematizar nuestras lineas de investigacion, nuestros focos de afcm.u..n,
nuestros deseos epistemolégicos, nuestros estilos filos(uﬁcn.'rs. en fin intentar
resolver nuestros propios problemas. Son, pues, las teorfas liminales que abren
nuevas posibilidades; son umbrales para nuevas jornadas.

Pero este cuadro de transicién paradigmaética en las ciencias termina por 1r21trl())~
ducir otro problema que me parece muy importante: en cuanto y como se debe
realizar la bisqueda de nuevos instrumentos epistenioldgicos.

En el caso concreto de Latinoamérica el problema que se agrava r:lés atn con
el colonialismo epistemoldgico, Ademés de la “maldicién de Malmche.z , que cobija
todas las esferas sociales y dimensiones culturales de nuestra r.eahdad, y que se
traduce en el menosprecio de nuestros ancestros afroar?erindlos cuyas huellas
quedaron estampadas en nuestro rostro, ¢n nuestras acuu:.les. t:'lr} la s;angle q-.lw
corte por nuestras venas en nuestra alma. No digo LI‘C'[:&. abna” en su sentido
religioso-institucional, sino como estructira de sensibilidad que conf{frm_a .m‘;
estilo de configuracién del campo perceptivo, una manera de ser y hacer en ¢

mundo y con el mundo con el otro.

Nuestra alma ha sido colonizada junto con la tierra y sus rincones. Sus brillantes
espejos se llenaron de imégenes blancas, lejanas, extraﬁa.s a nuestras aldeasly
camino; se llenaron de soberbia mestiza que vuelve la mlrlzlida al norte y dla. a
espalda a sus propios hermanos, sus historias y su cultura: y en csebm‘m' ":fmhe-
gamos la grandeza del pasadoy en ese evror nos quedamos trescientos anos esc mfus.
Se nos queds el maleficio de brindar al extranjero nuestra fe, nuestra ?'lr{rr.f'ra, nuesto
pan, nuestro dinevo. Y les seguimos cambiando oro por cuentas de vidrio”,

Se trata, entonces, de volver al Sur...

Esta decadencia no significa su muerte,

pues, en un sentido mds profundo, la cultura es eterna.

La cultura antigua ha entrado en decadencia vy, aparentemente, ha muerto,

pero continua viviendo en nosotros, constitiye un estrato profundo de nuestro ser.
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En la época de la civilizacién, la cultura se retira a las profundidades (...)
En la civilizacién empiezan a manifestarse procesos de barbarie.”

Nikolay Berdyaev (1979:194), El Sentido de la Historia (1922)

No como estrategia de xenofobia, Ni tampoco como burlén provinciano aislado
del mundo, sea por razones econémicas, politicas o culturales, en un contexto
con sentido global ~la via llamada glocal—y que nos remiten al folklorista argen-
tino Atahualpa Yupanqui, quien dijo por alls en los afios sesenta al contemplar
su pampa, cielo al revés, patria de tres colores: “solo puedo ser universal si canto a
mi aldea”; sea por una u otra razén hay que volver a las profundidades para revivir
la cultura propia: de la persona y de la comunidad a que pertenece.

En este contexto cobra fuerza una nocién bisica que me parece fundamental
para volver al Sur: la nocién de persona, en contraposicién al concepto burgués
de individuo (deudor de la filosoffa burguesa del liberalismo y defensa de la libre
miciativa, libre relacion econdmica sin interferencia del Estado y libertad del indi-
viduo) que se aisla del campo de tensiones de las relaciones socio-culturales y
que se remonta, en tltima instancia, a la lucha iluminista desde la revolucién
francesa hasta nuestros dfas (tenemos atin varios Kant, Diderot, D'Alembert,
Rousseau, que nos dictan clases y controlan el aparejo del Estado y su discurso),
y también en contraposicién también al concepto de sujeto (aunque intente
rescarar la historicidad humana), deudor de 1a escisién sujeto-objeto cartesiano
que, en Gltima instancia, desemboca en la esquizofrenia patolégica de la sepa-
racién entre las acciones concretas cotidianas y el discirso, materia prima para
andlisis psicolégicos, psicoanaliticos, culturanaliticos.

Pero es necesario aclarar que no se trata del concepto sociologico o psicolégico
de persona como “médscar” (Ervin Goffman o Carl Rogers, por ejemplo), como
si la persona ocultase en las relaciones sociales el propio Ser. Debemos recordar
que en la Grecia clésica, por imperativos de la forma como se configuraba el
espacio destinado a la representacién teatral, era necesario que la voz del actor
fuese magnificada para que todos lograsen oftla. Por ello el recurso de la mascara
servia no para ocultar la identidad del actor sino para proyectar su voz, ya que
la méascara funcionaba como caja de resonancia. Este es el origen seméntico
del radical latino personare como verbo: resonar. Entonces, tenemos un ntcleo
significativo que nos indica que no se trataba de ocultar la persona del actor
sino de ampliar lo que tenfa de m4s especifico y personal: su voz, su dnima, su
alma apropiada en el contexto de la obra teatral y viviendo la narrativa mitica
con su cuerpo como instrumento del ritual catértico del teatro.
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De esta tradicién nos llega el término griego mas equivalente a persona: prosopon
prosopon, entendido como aquel que afronta con su presencia. nocién discutida y
defendida desde mediados del siglo XX, en especial, por el filssofo ruso N ikolay
Aleksandrovich Berdyaev (1874-1948), anarquista religioso, como le gustaba cali-
ficarse. Luché en la revoluci6n bolchevique de 1917 luego fue perseguido por el
Partido por sus ideas anarquistas y, por reflexionar sobre la dimension espiritual
del pueblo ruso, lo que le vali6 ser condenado a una pena perpetua en Siberia.
Sus amigos lograron que le permutaran la condena por exilio perpetuo, y viajo
a Alemania y luego después en Francia en 1922. Jamis volviendo a su tierra.

Segundo Berdyaev (1957, p. 106): “Yo llamo fildsofo existencial a aquel cuyo
pensamiento significa la identidad de su destino personal con el destino del mundo.”
En sus propios términos, Berdyaev es un filosofo existencial que aboga por la
importancia de la construccion de la persona en una antropologfa personalista
y comunitaria (dimensiones inseparables y de didlogo extremamente profundo
con nuestras propias matrices afroamerindias) de caracter tensional, conflictiva,
paradoxial, con la cual se anticipo en muchas décadas a los avances de la fisica
cuéntica y de las ciencias humanas post-modernas. Completamente visionario
y profundo, marcaré con su presencia el pensamiento personalista que se desa-
rrollard en el nicleo de la importante revista francesa Esprit, (cuyos exponentes
serdn, entre otros, jovenes estudiantesen aque.l momento: Em manuel Mounier
(1905-1950), Paul Ricoeur (1913-2005), Jean Lacroix (1900-1986) y Henry
Corbin (1903-1978) El primero traductor de Heidegger al francés y estudioso
del filssofo suff andaluz Ibn’Arabi en sus nociones de imaginacion creadoray de
imaginal, el mundo intermediario entre los dioses y los hombres). Tradicién de una
concepeién y actitud filoséfica que se aparta de los aislamientos académicos y se
enganchaen la lucha cotidiana contra los fascismos, el pensamiento totalitario,
la opresi6n, en el movimiento de resistencia (partisan) efectiva al nazi-fascismo,
sobre todo cuando la ocupacién de Francia por los nazis. Por lo tanto, como
decia Mounier, no se trata de una filosofia de dia domingo por la tarde...

En este sentido, la nocién de persona aquf se caracteriza como esta construc-
cién cotidiana, provisoria y paradojal que resulta del embate entre la pulsién
subjetiva en su voluntad de transcendencia y potencia y la resistencia concreta
del mundo en su facticidad, es decir, la oposicion del mundo a nuestros deseos
y voluntades. En la correlacién de fuerzas de este campo ontolégico podremos
visualizar los momentos de la jornada interpretativa (Ferreira-Santos, 2005) de
la persona: la recursividad (Morin, 1977) entre perfodos de introspeccion e
interiorizacién expresados en la tentativa de centramiento'y de reconocimiento
de territorios internos; y perfodos de afrontamientoy exteriorizacién expresados
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en la conquista de nuevos territorios. En cada momento de nuestra j d

interpretativa tendremos la posibilidad de una mirada distinta de la re ]lgcrinil .
por supue:sto, de adaptar una actitud coherente con esta mirada sen:i‘ttil?d 33
—nuestra instantdnea fotografica de la lectura del mundo-—. Maﬁa;}a quizas 10;;3

lectur A posi !
a serd posible, puesto que la construccién de la persona es una apertura
constante y en permanente tension.

Eir?n no ser aplastadcz por el mundo, Berdyaev afirma que el acto creador tiene
5 on(ljento es“catologlco ( 1.957, p- 207) que se abre al devenir, y continua él
irmando que “no es el destino que es trdgico, pero si la libertad” (p. 72).

Aunqu i
£ glei) sezla un poco larga la cita de nuestro fenomendlogo hermenedta exis-
1c1a1 aul Ricoeur, heredero de esta misma tradicién personalista, me parece
., ’
aclara la eleccién que hacemos de la nocién de persona:

IVuelfve la persona! No insisto en la fecundidad politica, econémicay social
de la idea de persona. Basta evocar un solo problema: el de la defensz delo
derechos del hombre, en otros paises distintos al nuestro [Francia], o el dS
los derechos de los prisioneros vy de los detenidos en nuestro pats o,incl e
los dificiles casos de conciencia puestos de manifiesto por la legi,slacio’nuzsiz

extradicion: (Cé / '
tmdza.on. {Cémo se podria argumentar en ninguno de estos casos sin
referencia a la persona?

Pero quisiera concentrarme en el argumento filoséfico. Si la persona vuelve
es l?o.rque ella sigue siendo el mejor candidato para sostener los combates
)u.ndlcos, politicos, econdmicos y sociales evocados; quiero decir: un can-
dlc%ato mejor que las otras entidades que han sido objeto de las gormentas
cu Eurales evocadas anteriormente. En relacién con ‘conciencia’, ‘sujeto’

y0', la persona aparece como un concepto superviviente y resucitado. ’

zCon;zenaa., {como creer todavia en la ilusion de transparencia que se
vincula con este término después de Freud vy el psicoandlisis?

¢Sugeto, , {cémo mantener todavia la iflusion de una fundacién tltima en
algiin sujeto transcendental después de la escuela de Frankfurt?

. " . . :

;Ell yol.‘, {quignno es sensible ante la impotencia del pensamiento para salir
el solipsismo tedrico, a no ser que se parta, como Emmanuel Lévinas, del

rostro del otro, eventualmente de una ética sin ontologia?

He aqui por qué yo prefiero decir persona y no consciencia, sujeto, yo.”
, YO.

(Ricoeur, 2000a, p. 90).
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. «
En este mismo texto Ricoeur agrega la reflexién person.ahsta que tol(iazlalzjz
categorias nuevas nacen de actitudes que son tomafias de l{a q.)lda' .y-q.l:i‘;,ﬁol e
de pre-comprension la que estédn 1.'1'?1(:![?(1&!3. le'iﬂ!lfLUl ;1 ::w:.:.ug: L,fwcis g
conceptos que serian sus categorias apm‘l.milchts (vn) com e _Eu"mm.u;ii iy
Louis Landsberg] designa una suerte de método derrmst.rfmrm‘ peroden ?;tm heee
de demostracion. Con el fin de saliv de abstracciones, qt.ns:crtf por n(;: Jltrrte.x at.a. :{e e
a precisar la actitud-persona. En primey f::gce?; es [.),ers?na esa enti ‘;1 p{_ljla,.cs :j i
nocion de crisis es la marca esencial de s situacion.” (2000a, p. 91, ¢ )

es mio).

i i os (0
En el mismo sentido he afirmado en varias oportunidades que no tenem (
i i s para
no deberfamos tener) una forma inmutable o que nos brinde respueétad pl)
i el ser
todo. Como afirma el epistemélogo Edgar Morin (1977) es de la esencia
. i do el paisaje cultural una aguda tran-
humano ser inconcluso e inacabado. Cuando el paisaj i
sicién o reorganizacién nos referimos a ellos con el nombre genérico de :

La crisis, el momento critico seria, por lo tan'to, un punto d.e, quc;eblre (;:;; rxllsn
recortido, un camino en elaboracién, una hesitacién en fun;log eb asam/SiCO
formaciones en curso. El filésofo Huberto Roh(.len.denom;ma‘ ’;i or‘n. i srem) i
a aquel que tiene aguda conciencia de su l'i'k"ll'lSifl’Jl’ltTdf.-‘l(l. En sf ‘al’ctu'.iqiq -
-alor ni negativo ni positivo. Lo importante cs‘cl camino en qL’ll-i a u‘ {n‘] Omenu;
su jornada, su trayectoria. Analizando el 1:ccuzndo Do%lem(}s evia 3u11r5 cz i
crisico, y aun el perfodo de crisis (I?er;-m{'a-ba.nm’s. :10.0().' pp‘. | It‘ vic.h :
emerge la actitud-persona en confrontacién, efectivamente, con la vida.

Si, es verdad que podemos reflexionar sobre esta confrontacion'y teorlz?l; I:(te(s)pel;
to de ella. Pero, como decia Merleau-Ponty (1992), eso es un pensami iec:l .
sobrevuela las cosas y renuncia a habitarlas. Pc?r el contrario, un pensi?rrf)ita °
vertical, en profundidad, con el ser pre-reflexivo, el ser salvaje que ha

mundo, pertenece al universo de la persona y de la vida.

En este sentido, entre nosottos, afroamerindios latinoameﬁcal?c:i, el ma?e]ii):j:i
lenguaje como Ser, o sea, la escritura asi como la prod t.1ccu’>lt'l| d.r. vconmr::; e
solo puede concebirse como obra de vida. De otro modo,. rest .Lta‘u\‘u.onlu‘ar‘u aghley
sin sentido. Nuestra escritura no es solamente la .CElpBCId'dL'l técnica (; e co a. "
la vivencia en palabras escritas; si no que el umv§rso fie la actmll —perls%r:as
desdobla en una inscripcion. Somos nosotros los implicados en las fpa\ aan ury1
textos como entalles sobre la materia dura que resaltan a los ojos y form

simbolo vivo.
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Asf como en nuestra tradicién oral las palabras son sagradas sin estar escritas,
es necesario recordar que la palabra es palabra-alma, energfa capaz de crear las
cosas, estatuto creador de la realidad y de los seres, que instituye el mundo al
mismo tiempo que lo nombra. Y no se trata aqui de ninguna concesién a las
teorias eurocéntricas que peyorativamente nos llamaban amimistas preldgicos, o

de racionalidad primitiva. Ahora las propias ciencias de punta lo admiten. Pero
tenemos eso en nuestra alma ancestral.

De manera muy sucinta y resumida puedo afirmar que la tradicién blanco-

occidental patente en la estructura de la sociedad latinoamericana, es, al mismo
tiempo:
~  Oligdrquica, es decir, basada en la posesion ancestral de grandes extensiones

de tierra y de riquezas por una pequenia parte de la sociedad no necesaria-
mente esclarecida,

- Patriarcal, sustentada en el dominio masculino patrilineal, en que las figuras
del padre, del patrén, del coronel (expresi6n en Brasil), del Estado, del obispo
(o cura), son equivalentes simbdlicos Yy cuyas caracteristicas bésicas son: la
estructura légica de separacién y distincién, el mando, la posesién, el tener,
la vigilancia, el castigo y la impunidad de la arbitrariedad (sentimiento de
omnipotencia); su atributo bésico es la razén;

— Individualista, fundada en la herencia iluminista (aufkldrung) y burguesa de
la apologfa del individuo en detrimento de la comunidad o de la sociedad
y en la defensa de la libertad individual y de la libre iniciativa; y

—  Contractualista, basada en el formalismo del contrato social iluminista, que
entiende las relaciones sociales son entendidas como originadas de un
contracto establecido entre los individuos de forma libre, auténoma y res-
ponsable en basqueda de la libertad, la igualdad y la fraternidad.

Estas expresiones sociales y valores subyacentes a la cosmovisién patriarcal,
que se remite al mito de Prometeo (el titdn que roba la centella de los dioses y
entrega el fuego a los mortales por lo cual es castigado), marco simbélico que
las sustentaron ampliamente difundidas en el tejido social y propaladas por sus
equipamientos civilizacionales por excelencia: la escuela, el Estado y los medios
de comunicacién. Curiosamente, con esta estructura se pretende garantizar
que la cosmovisién afroamerindia ingrese al sistema educacional con la nueva
ley como ocurre en Brasil (Ley 11.645/2008, art. 26-A: “En los establecimientos
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de ensefianza fundamental y secundaria, priblicos y privados, se torna obligatorio el
estudio de la historia y cultura afrobrasilefia y indigena”).

Pues bien, la contradiccién es que esta cosmovisién afroamerindia es radical-
mente inversa a los valores de la sociedad blanco-occidental.

En la misma direccién, nos dice Oliveira (2003, p. 71) que:

“esa cosmovision de mundo se refleja en la concepcién de universo,
de tiempo, en la nocién africana de persona, en la fundamental im-
portancia de la palabra y en la oralidad como modo de transmision
de conocimiento, en la categorfa primordial de Fuerza Vital, en la
concepcién de poder y de produccién, en la estructuracion de la fa-
milia, en los ritos de iniciacién y socializacién de los africanos. Claro,
todo eso ubicado en la principal categorfa de la cosmovisién africana
que es la ancestralidad.” Casi todas las categorfas aqui nombradas,
y en especial la ancestralidad, las encontramos igualmente en las
cosmovisiones amerindias.

En oposicién a las caracterfsticas que presentamos anteriormente de la tradicién
blanca-occidental, la herencia afroamerindia en Latinoamérica, es:

—  Comunitaria (no oligirquica), basada en la comunidad de bienes y en la
preponderancia del bien-estar comunitario sobre el bien-estar personal;
entendida la nocién de persona no solo en el sentido que le da Marcel
Mauss, sino, ademds con una acepcién personalista, como el resultado de
Jas tenciones entre las pretensiones personales y las comunitarias.

_ Matriarcdl (no patriarcal), basado en un concepto animista segdn el cual la
figura de la gran madre (mater), de la sabia (sophia) y de la amante (anima)
son equivalentes simb6licos y sus caracteristicas basicas son los esquemas
l6gicos de la conjuncion y la mediacion, la religacién, comunidad, el cuida-
do, la narrativa y la reciprocidad (sentimiento de pertenencia); su atributo
bésico es el ejercicio de una razdn sensible'.

1. Reflexionando sobre la cosmovisién africana, Oliveira nos sefiala: “Su actitud estética delante
de la da vida ¢s la expresion de wna actividad éica delante del mumdo, Ea cst&l. ica no es conipren-
dida aqui como la vertiente de la filosoffa que estudia el arte, lo bello. Es la ‘<:£L1|C:<| de !u .sa?sda:-
lidadl', quee apera con los afectos, las percepeiones, las energias y lo cognitivo, Es hacer fi!t{,‘i(.!jfrl no
solamente con la vazon, Es ampliar la definicion misma de filosofia, que trasciende la i de
que la filosofia es el pensamiento vacional, De ahf la necesidad de incorporay en el rejido musmo
de la filosofia las categorias de deseo, de libido, de los afectos'y de las sevsaciones que nos atan al
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—  Colectiva (no individualista), - estructurada en la herencia agricola-pastoril
de la importancia de la aldea (comunidad) y la divisién de la cosecha que
defiende el concepto afro-amerindio que privilegia la importancia comunal-
naturalista en las relaciones con la naturaleza del lugar donde se habita y
una estructura fraterna de supervivencia.

—  Afectual-naturalista (no contractualista), estructurada en el valor que el
afecto representa en las relaciones entre las personas como cimiento social.
En este sentido, las relaciones sociales se originan en la necesidad pragma-
tica de supervivencia, en el afecto, en las relaciones entre parientes, en las
amistades construidas, en la defensa de la libertad como autonomfa, en las
herencias ancestrales y en la fraternidad®.

No nos sorprende, por tanto, que en Latinoamérica, en general, solamente a
partir de los afios cuarenta el pueblo acuda a la escuela. Esta institucién civili-
zadora siempre ha servido a una elite oligirquica, estatal, pequefio-burguesa.
Por eso, resulta comprensible total ineficacia al intentar servir a otra clientela:
el pueblo. Y hoy, cuando el acceso democratico a la escuela y su permanencia
en ella empiezan a consolidarse (al menos en algunos paises de Latinoamérica,
como Brasil), la pretensién de difundir las bases de otra cosmovisién (sistema-
ticamente combatida y menospreciada porque circula en el subterrdneo de las
instituciones y en las comunidades), en la sociedad afroamerindia, solo puede
resultar en fracaso si no tenemos claro en nuestras conciencias y actitudes esta
contradiccién radical. Pero es imperioso afirmar lograr la promulgacién de la
ley fue una conquista de los movimientos negros unificados y de las naciones
indigenas, de Brasil como forma de reconciliarse con su ancestro y su identidad.

Otro elemento importante que me parece imprescindible reafirmar aquif para
que veamos cémo puede ser posible conciliar estas cosmovisiones distintas en
la escuela es que, en el mundo blanco-occidental es ella es tan solo una de las
instancias de nuestra trayectoria formativa. Y debe ser asi, pues si fuera la tinica
instancia ya no habrfa posibilidad de cambios, 1984, del anarquista inglés George

mundo y su compleja diversidad” (Oliveira, 2003, p. 168, nota 70). En la misma direccién, en

el intento de encontrar alternativas para la racionalidad occidental, véase Maffesoli, 1996.

2. Muy similares a las culturas amerindias, son los principios organizadores de las sociedades

africanas, segn Oliveira (2003, p. 71): “Principio de la diversidad, de la integracién, de la armo-
nia con la naturaleza, principio de la ascendencia vy sabiduria de la vejex ligado a la ancestralidad,
principio de la complementariedad, de la polaridad del mundo entre energias destructivas y cons-

tructivas, y el principio comunitario, entendido lo comunitario como elestado ideal de bien-estar
social.”
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Orwell, no serfa una ficcién sino un documental. En este sentido he reiterado
que el objetivo de formacion integral de la personalidad de los educandos es el mas
fascista y totalitario de todos, y que la escuela es heredera de la sociedad blanco-
occidental. Es por la divina providencia como nuestra prepotencia formadora
escolar se logra adecuar a veces a los avatares y a las instancias formativas de
nuestra realidad afroindia.

En esas otras instancias de nuestra trayectoria formativa, por ejemplo —la familia,
las practicas religiosas, las practicas artisticas y estéticas, las practicas deportivas,
los niveles de decisién comunitaria, las practicas participativas de solidaridad—
nuestros nifios y jévenes aprenden las bases matriarcales de nuestra herencia
afroamerindia. De esta vivencia proviene el choque y la contradiccién con los
valores perpetuados por la escuela y los agentes reproductores del sistema de
ensefianza que nuestros nifios y jévenes en la gran mayoria de las veces no estan
en capacidad de comprender en su génesis histérica y su actualizacién cotidiana.

En el 4mbito de la escuela y de las précticas escolares formales se imponen
autoritariamente los valores blanco-occidentales como wvalores universales que
serdn incorporados, asimilados, cumplidos y no cuestionados. Los otros valores
son presentados, a lo mas, como pertenecientes a la pre-historia de la evolucién
blanco-occidental y por lo tanto, exdticos y primitivos. Asi se cumple la dindmica
perversa que inculca ideas preconcebidas en quien es victima de estas ideas.

Por paradéjico que parezca a primera vista, parafraseando a Paul Ricoeur (2001),
nuestro devenir depende de Ia visién de futuro que tenfamos en el pasado. El
pasado tiene, en este aspecto, un cardcter libertario insospechado. Pero no el
pasado libresco que nos muestra una historia enfrascada, sino el pasado més
radical: nuestra ancestralidad. Nos recuerda Mia Couto (2003, p. 26): “Nada
demora mds que las formulas de cortesia africanas. Se saludan los presentes, los idos,
los llegados para que nunca haya ausentes”.

Ancestralidad aqui entendida como el rasgo constitutivo de mi proceso
identitario heredado y que va mas all4 de mi propia existencia y esta afirmacién
en primera persona reafirma el caricter personal de esta relacion con los rasgos
heredados, que se suman a los otros factores formativos en el proceso identitario.
Asi, no se considera la identidad como un bloque homogéneo e inmutable, sino
como un proceso abierto y en permanente construccién en el cual dialogan
varios factores determinantes, escogidos o no, en contraste con la alteridad con
que nos relacionamos. La otra faceta ancestralidad como herencia, que puede
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también ser biolégica (pero no necesariamente), es mucho més extensa y més
duradera (el dilatado tiempo histérico) que mi existencia personal (el limitado
tiempo de mi existencia). Esta es la herencia colectiva del grupo comunitario
al que pertenezco y me trasciende. Visto asf, tenemos con esta ancestralidad
una deuda en la medida en que somos el futuro que se avizoraba en el pasado
y nos compete mantener vigentes sus energfas movilizadoras y fundadoras. En

resumen: nuestra deuda con la ancestralidad es que tenemos que ser nosotros
mismos.

En este aspecto, la topofilia (la pasién por la tierra donde nacimos o donde
aprendemos a convivir) es aquello que José Rodrigues Brandio indica en la
Amerindia “La mejor invitacién: seamos fieles a nosotros mismos y cambiemos so-
lamente lo necesario en nuestros modos de vida y sistemas de pensamiento. No mas
sefiores del mundo, sino hermanos del universo” (Brandio, 1994, p. 41).

"Tanto el ecosistema arquetipico el universo de las relaciones dialécticas y recursivas
entre laambivalencia (umwelt) y la corporeidad humana que resulta en actitudes
y significaciones subjetivas matriarcales, es decir, que modelan las respuestas
existenciales comunes que pueden ser expresas en una narrativa ancestral
(mito) como la topofilia los he constatado in loco al extender la investigacién
a otros terrenos miticos como el paisaje vasco y sus correlaciones simbélicas
con el paisaje amerindio (quechua y guarani) aunque sin dialogo histérico ni
difusién entre las dos culturas, en mis tesis post-doctoral y de libre-docencia
(catedrtico), Creprisculo del Mito (2004), ambas en la Facultad de Educacién de
la USP; e igualmente en el libro Crepusculario: ensayos sobre mitohermenéutica y
educacion en Euskadi (2005a). Otras investigaciones importantes que avanzan en
el mismo sentido de configurar una filosoffa afroamerindia son los de Arguedas
(1987), Morales (2008), Estermann (1998), Tatzo & Rodriguez (1998), De la
Torre (1999), Oliveira (2003).

Pero la inspiracion de este conocimiento crepuscular, cognitio matuting en Agosti-
no (conocimiento de sf a través del conocimiento de lo sagrado), la encontramos
en las reflexiones del propio maestro Gilbert Durand (1995, pp. 83, 106-110)
sobre el estatuto gnéstico del alma del mundo, es decir, el conocimiento del
mundo interior a través del intetior del mundo, mediado por la figura femenina
del saber, Sofia, como alma (dnima) del mundo.
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En los didlogos con Andrés Ortiz-Osés quien es, junto con Gilkert Durand Vuno
de los tltimos representantes vivos del circulo de Evanos’, dﬁ:ﬁstm':amos el L:aract::r
crepuscular de aquello que denominamos filosofia latino med:'tcrrrmea {_Or{:wOsest
1995 y 2005; Ferreira-Santos, 2004 y 2005), como cspinut y llcrepc.ia d:: .hlb
tradiciones germénico-anglo-sajénicas diferentes a la filosofia :}nal[nca 0 lugfca
(de base aristotélica y cartesiana). Con excepcion del movimiento .l'(’)l'E'l;ﬁl"Il‘_lCCI
aleméan que se aproxima més al espiritu latino mediterrdneo o nfroalmermd i, Pue§
se trata de una sensibilidad particular y especifica que se transmite por los vasos
comunicantes simbolicos entre la sensibilidad cuya matriz es el mar Meditirra"irfeo
(la mar en el medio de la tierra) y aquella cuya matriz es el Atldntico y Pacifico
(la Amerindia como tierra en ¢l medio de los mares).

Sintetizando, podemos destacar la recurrencia del humanitas (personalisimo
latino) como afirmacién de la potencialidad humana (correlato del athnpos
griego), que se actualiza en la existencia concreta, pero siempre dcpcn‘u'hcnre
de un encuenoo inicidtico con un iniciador que con un método ma;\Iéimco (de
parir), ayude a la persona a exteriorizarse y realizarse en su propia I:-u:;quc’cl'fl. a
dar a la luz en un segundo nacimiento. Seaenel modelo mediterrdneo socratico,
sea en ¢l modelo andino del amauta, en rigor, es esta la base de toda practica
educativa (ex ducere) latino mediterranea.

Este axioma que postula el potencial humano de realizarse exige el ejercicio
del sensus (sensibilidad y sensualidad) como testimonio corporal de nuestra
dimensién cosmoldgica. No se reduce a una concepcion empirista-sensorial,
sino que indica la importancia de la vivencia corporal como sustrato de tludn
reflexién y de cardcter racional. Se vive a flor-de-piel, en el sentido literal animal
que privilegia la piel, el tacto, el abrazo, las manos cstrccl.mdas, cl.codojz‘-\ Fc‘:dn
por la calle, el afecto. Dirfamos, una reevaluacién del cogito cartesiano: “swento,
luego existo; despuds pienso sobre...”

Fsta centralidad afectual hace del corazén (cordis) el 6rgano princ ipal de la vi-
vencia corporal, ¢l centro decisor y organizador de la vida cotidiana en :ulucl.io
conocido como pensariento cordial: “pavtarse por el corazén” (aunque es necesario,
una vez mas, destacar que esta caracterfstica no se relaciona con la p‘retcnsn‘m
sociolégica —adjetiva y reductora— de enmascarar los conflictos sociales, que

3. ﬁés alla del marco tedrico referencial del Cfrculo de Evanos, incluyo en mis reflexiones la
cradicién filoséfica que sirve de trasfondo a las inquietaciones de Nikolay Bercl/yaev, Em
manuel Mounier, Paul Ricoeur, Nise da Sjlveira, Maurice Merleal'J—Ponty, Bene Gue.no_n,
Georges Gusdorf, José Marfa Arguedas y Angelo Kretan (lider indigena kaikang brasilefio
asesinado en 1980 por las empresas madereras).
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como el reduccionismo freudiano, parten de la teoria de la conspiracion y de los
ocultamientos. Es la lectura de sospecha, como dice Ricouer).

Esta manera de ver el mundo y de posicionarse en el ser reflejo también en
el universo simbdlico de las tejedoras que componen los hilos de la vida y del
destino en las tramas y urdimbres del tejido social. Ahf la nocién corriente y
menos escandalosa (entre lo latino mediterrdneo) del complexus (tejido, trama,
encuentro, afecto, en latin), de la aplicacién practica de un pensamiento, com-
plejo: conciliacién de los contrarios, que no se anulan, ni se diluyen en la sintesis
hegeliana o marxista; por el contrario, se mantienen en constante tensién, que es
el motor de la dindmica vital, el desafiante ejercicio de una dialéctica-sin-sintesis
(como en Merleau-Ponty, Mounier o Ricoeur).

Ahi también el apelar comtinmente al recurso de la mediacién para resolver
los conflictos que se suscitan entre todos los polos. Hay una tendencia casi
que natural al recurso de apelar a un tertium datum —lo cual es un escdndalo
epistemoldgico para la tradiciones occidentales (aristotélico-cartesianas)—, per-
sonificado por un psicopompo (conductor, mediador). Es decir, pensar siempre en
un tercer elemento que hace la mediacién necesaria entre dos polos opuestos,
contradictorios, pero complementar (Morin, 1977). Este es, por ejemplo, el papel
de la figura quechua de la chacana (Tatzo & Rodrigues, 1998; Estermann, 1998).

En la base de esta triangulacién cosmoldgica se encuentra la valoracién de la
amicitia (equivalente de la philia griega), o simplemente, la amistad. Recordemos
que Empédocles de Agrigento, en la antigiiedad clésica griega, cerca del siglo V
a.C., elabor6 su teoria (theorien, “hipétesis de las acciones de dios”) de los cuatro
elementos: agua, aire, tierra y fuego (espléndidamente actualizada por Gastén
Bachelard), movidos por dos fuerzas bésicas contradictorias y complementarias:
philia (amor, pasién, amistad) y neikds (la discordia). En Freud estas dos pulsiones
serdn denominadas de Eros (la pulsién de vida, la libido), y Thanatos (la pulsién
de muerte, la destruccién).

El sentimiento comunitario de un anarquismo comunal-naturalista se funda en
esta base afectual de los lazos fraternales, pese a que la infiltracién burguesa-
occidentalizante-capitalista pone en riesgo el ejercicio de esta fraternidad con sus
pulsiones consumistas y sus compulsiones globalizantes. El origen de la coagulatio
latinomediterranea resultante del perenne conflicto entre la herencia matriarcal
(de la tierra-madre) y la herencia patriarcal (Estado-nacién) es, precisamente
el arquetipo de la alteridad: lo fratello, lo hermano o hermana, en la maninha (en
Brasil). Dice una cancién popular del norte de Brasil “Miedo... mi buey ha muerto,
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manda buscar otro, maninha, en Piaui”. Es precisamente este sentido simbdlico
el que prima en las redes de solidaridad espontinea cotidianamente, en las
situaciones-limites, y son el indicio m4s evidente del arraigo de esta caracteris-
tica latinomediterranea.

Tal solidaridad se traduce en su equivalente epistemolégico: la intellectus amoris
(inteleccién amorosa).

Por més que nos empefiemos, no hay un fundamento epistemoldgico o cognitivo
que dispense la relacién amorosa del pseudo-objeto yo-otro-mundo. Mucho antes
de conocer algo, amaste este algo, y por eso el origen mistico es el punto de par-
tida de la relacién epistémica y no su punto de llegada. Se trata de la primacia
de la empatia y simpatia como convergencia de los pathds.

“Cuando Kant negaba la posibilidad de un conocimiento del noumeno,
y lo restringia tan solamente al fenémeno a lo que parece su afirmacién
era en cierto modo valida, pues para conocer las cosas en todo cuanto
ellas son tendriamos que fundirnos con ellas” (Santos, 1963, p. 21).

Si, por un lado, en los términos del primer Bachelard, filésofo de ciencia, esto
representa un problema para la ruptura epistemolégica, de otro lado, es el punto
de inflexién para la ruptura de la ruptura que se verifica en la radicalizacién del
racionalismo. Esta radicalizacién apunta hacia un racionalismo poético a bucear
en el interior de la sustancia para, poéticamente, recrear el propio mundo en los
términos del segundo Bachelard, amante de la literatura y de la imaginacién, para
quien el conocimiento de la intimidad de la sustancia revela, inmediatamente
un poema. En esta direccién afirma Sergio Lima (1976, p. 87) la posibilidad de
un pensamiento como conocimiento sensible, o aun como en la sugerencia afor-
tunada de Maffesoli (1996): “Asi como fue para el barroco, es preciso sensualizar
el pensamiento”.

Aqui, en el paisaje latino mediterraneo, se trata de un racionalismo ya poético
en su origen, ejercido en las comunidades y muy poco reflexionado académi-
camente. En este sentido, las modernidades, llenas de audacias del viejo pensar
cartesiano europeo, encuentran ecos y resonancias en nuestro espiritu no por
la semejanza del camino epistemolégico, sino por ser esta la configuracion de
nuestro ser primigenio.

Y, entonces, ya estamos instalados en el dambito de la razén sensible (afectiva)
que guia el espiritu afroamerindio y mediterraneo de aquellos que tienen en el
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mar y en las montafias la ruta y la casa natal a donde retornar. Ortiz-Osés expli-
cita bellamente, este universo en su posibilidad seméntica en el espafiol como
co-razon: la razén doble y mestiza que concilia razén y sensibilidad, corazén e
intelecto en un horizonte humanizante, himedo y repleto de humus fertilizante.

Es evidente que no voy a ser negligente aqui con las sombras que se proyectan
de esta filosofia latinomediterrdnea en sus problemas cotidianos bien conoci-
dos: la escoldstica juridica, el dogmatismo inquisitorial, el realismo césico, el sentido
comiin alienado, el imperialismo, el fascismo y las ideologias violentas, la mafia y el
amiguismo, la chapuza, el machismo donjuanesco, el picaresco y el chauvinismo, etc.
(Ortiz-Osés, 2005, p. 9;y 1995). Todavia, reevaluar sus fundamentos auxilia en
la re-fundacion de nuevos momentos, y nombrar sus sombras ayuda a disiparlas.

En este sentido, entre nosotros la escritura, asf como la produccién del cono-
cimiento, solo puede concebirse como obra de vida (Ortiz-Osés, 1989; 1996),
en un contexto matriarca-comunitario, afectual-naturalista y anarco-fraterno.

En el ejercicio de esta mitohermenéutica simbélica percibimos que los injertos
de vida en la narrativa son una constante que resalta en el texto para darle un
sentido mas all4 de lo que narra:

“La aparicion de la palabra ‘vida’ merece reflexién. Ella no es tomada
en un sentido puramente biolégico, sino en el sentido ético-cultural,
bien conocido por los griegos cuando ellos comparan los méritos res-
pectivos de los bio ofrecidos a la eleccién mas radical: vida de placer,
vida activa en el sentido politico, vida contemplativa” (Ricoeur, 1991,

p. 209).

Y en el marco de una vida activa en el plano politico la narrativa descriptiva de
vida se alza insurgente y rebelde contra la idea del demiurgo redentor presente
en la narrativa prescriptiva del Estado. Se abre, entonces, un foso ldgico entre
prescribiry describir, entre deber-ser y ser (p. 201). Precisamente esta tensién entre
las dos narrativas acentua la caracteristica bésica de las narrativas de intentar
fijar las palabras como para evitar la evasién y la resistencia de la vida en su
flujo continuo, siempre rebelde a las sintesis y las organizaciones puramente
racionales de tradicién occidental.

Para comprender y trabajar con la obra de vida en la filosoffa afroamerindia con
su estatuto ontolégico de ser aprehendiente, con su estatuto epistemoldgico de
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inteleccién amorosa, con su estatuto de razén sensible, se debe intentar captar
la unidad narrativa de vida:

“En cuanto a la nocién de unidad narrativa de vida, es preciso tam-
bién ver ahf una unién constante entre fabulacién y experiencia viva.
Precisamente en razén del cardcter evasivo de la vida real tenemos
necesidad del auxilio de la ficcién para organizar esta tltima retros-
pectiva extemporanea” (Ricoeut, 1991, pp. 191-192).

La fabulacién, con mucho, antes que ser elemento perjudicial para la compren-
sién del espiritu entrelineas es precisamente un factor esencial de la unidad
narrativa de vida y un recurso creativoy versatil para enmarcary contextualizar
Jas narrativas méas personales, las historias de vida, en la vida colectiva, en un
mito personal o en un mito colectivo: Esa dialéctica nos recuerda que la narrativa
hizo parte de la vida antes de exiliarse de la vida en la eseritura, ella vuelve a la
vida por las multiples vias de apropiacion y al precio de las tensiones. (p. 193). Por
lo tanto, es por los complejos procesos simbélicos de la articulacion cultural
(Ferreira-Santos, 2005) de las tradiciones culturales al ideario a la ideologfa,
mediada por la imagen arquetipica, como la narrativa de vida se condensa en
una unidad coherente con su racionalidad interna y con la expresion estética

de sus hesitaciones conflictivas.

Cabe, entonces, la tarea mitohermenéutica de bisqueda de sentido de la unidad
narrativa de vida' en su memoria personal antes de su exilio en la escritura, de
]a manera como ancestralmente las narrativas son transmitidas: oralmente, de
generacion en generacion, o aun en ausencia del interlocutor, su interpretacion
debe indagarse en los vestigios de vida presentes en el tejido de las palabras
propias del gedgrafo, del viajero y del romancista, y que respectivamente dan
valor a su entorno, a su camino y a su deseo.

Pero, la tarea resultarfa incompleta si no se amplia al conjunto de las narrativas
que en profusién emergen de la vida misma en su flujo cotidiano:¢El enmarana-
miento de las historias de vida unas en las otras es rebelde a la inteligencia narrativa
que nutre la literatura? {No encuentra, en el encaje de una narrativa en otra, de lo
cual la literatura nos da muchos ejemplos, un modelo de inteligibilidad? (p. 192). La
forma como encaja una narrativa en otray su enmarafiamiento social nos daran,

4. En mitohermenéutica, lo correlato de la unidad narrativa de la vida es el mito personal en su
trayectoria (actualizacién, descenso, potencializacién y ascensién). Desde ahi la importan-
cia de percibirse lo momento mitico de lectura (G. Durand) tanto del hermeneuta como de

sus interlocutores.
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entonces, el hilo organizativo de la tesitura de la vida misma en sus rincones
cotidianos, lo cual traza una trayectoria que podremos interpretar con base en
el conocimiento mitolégico. No se trata de revelar extemporéneamente lo que
ya estd determinando sino de comprender la reiteracién de alternativas que el
ser humano viene buscando a lo largo de su historia filogenética.

Me parece que es es ta la contribuci6n de la mitohermenéutica a los profesionales
de educaci6n en sus relaciones con la administracién, con sus pares en la unidad
escolar o universitaria, y con la comunidad. {Cémo habrén de interpretar estos
pares lo que dicen directores, profesores, alumnos, padres, coordinadores pedagé-
gicos, si este profesional no profundiza en la trama de las narrativas diariamente
tejidas y constituidas de vida revuelta y rebelde a los dispositivos legales y a los
burécratas de planta intentan formalizar la torrente de los acontecimientos?

Y para compl ' ia i i6n e i
p pletar esta trama compleja, su propia intervencién e interpretacién
ya es una obra de vida, tallada en la inscripcién de las personas en la materia

fluida de la vida.

Te.niendo las narrativas de los involucrados en el proceso escolar como materia
prima, ejemplar, el educador no puede eludir el intento de comprender y articu-
l‘ar estas narrativas. Pero si concordamos en que la mayorfa de las atribuciones
listadas en la propia narrativa prescriptiva del dispositivo legal sobre el perfil
de estos educadores, vemos que estd mucho més cerca del demiurgo redentor;
por lo tanto, irreal en el sentido estricto de la nocién;y si se pretende que esté
profesional pueda, de facto, articular la persona y la escuela en la construccién
de una propuesta pedagégica o (m4s interesante y creativo) de varias propuestas
pedagégicas comunitarias (que se entienda: con la comunidad y no para la co-
munidad), {podria él prescindir de significar las narrativas de sus interlocutores
en la tesitura de su propia narrativa profesional?

Lo que vemos con cierta frecuencia es la subsuncién del profesional en la
rueda-viva de la rutina del sistema y su incorporacién a la practica burocratica

caracteristica, que es la promesa como simulacro y elemento de performance
para siempre

“Pero, serd abusar de la sutileza si distinguiésemos entre la descripcién
de la promesa como acto de discurso de nivel performativo y la obliga-
cién moral de mantener su palabra? La promesa es uno de los lugares
donde la metafisica se confina a la moral” (Ricoeur, 1997, p. 30).
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Mantener la palabra seria, entonces, es un desafio metafisico que deviene .en
un problema, esencialmente moral y existencialmente ético. Aqui, la r}ar.ratlva
se eclipsa en frases lac6nicas como la vida, se fragmenta en comparﬁlmwntos
estancos sin personaje central. El ser, ausente, igualmente se eclipsa: Entonce's
se produce una especie de cortocircuito entre conciencia y obligacién, para no decir
entre conciencia vy interdiccién” (Ricoeur, 1991, p. 409). Pero la préctica concreta
de promesa como dilacién puede tornarse en interdiccién consciente en la
medida en que el propio educador se aliena de sus responsabilidades humanas
mds all4 de su impotencia constitutiva frente a lo macro-politico.

Si consideramos el espacio publico en que aparece la accién educativa, las
actividades que llamamos prdcticas se tornan evidentes. Pero, la publicidad, tomada
en este sentido es, bien lo sabemos, una tarea, mds que un albur (p. 230). Entonces,
lamento aun mas la deconstruccién gradual del educador que en este contexto,
por las omisiones y por los juegos de duplicidad y evasién, va dejando de ser
¢l mismo. Va perdiendo la palabra de su propia narrativa de vida. Solamente
firma su nombre en el viejo y tradicional libro de presencia. Casi no contesta al
buenos-dias de la merendera. Se aburre con el ruido ensordecedor de los nifios
en su recreo. Se aplasta impotente en su silla frente a las reclamaciones diarias.

De nuevo, me parece saludable retornar a las reflexiones antiguas, para refres-
car la memoria en la propia fuente de Mnemosyne en el ciclo mitico de Orfeu y
Euridice, la Memoria, madre de las Musas:

“Sin preocuparse por la ortodoxia aristotélica o kantiana pero sin
desestimar los fundamentos de esas dos tradiciones: 1) el primado de
la ética sobre la moral; 2) la necesidad para la perspectiva ética de
pasar por la criba de la norma; 3) la legitimidad de recurrir a la norma
a la perspectiva cuando la norma conduce a hesitaciones précticas

(p. 201).

Por tanto, al pautarnos por el argumento presentado, reafirmo la primicia de
la ética (decisién personal) sobre la moral (imposicién social) para dirimir las
dudas practicas, aunque sea necesario desestimar la norma para legitimarse.
En términos de Ricoeur, la sugestion es la prioridad de una pequeria ética que el
llama perspectiva ética: la perspectiva de la ‘vida buend’ con otros y para otros en las
instituciones justas. (Ricoeur, 1992, pp. 11-24; también 1991, p. 202; y 1997, p.
133), que revela un sistema triddico del discurso que une lo hablante, lo inter’locutor
y la institucién del lengugje [y iclusolo agente.] Con lo ayudante o adversario y con
el campo de la prdctica (1997, p. 134).
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De esta forma, en esta pequeria ética hay un énfasis en una sabiduria practica
(phronésis) que abre el camino para la deliberacién, o sea, para retomar de la
palabra intencional como desaffo y principio constitutivo de la estima de si, de
la solicitud al Otro en el didlogo narrativo y del deseo de vivir en instituciones mds
justas: la deliberacion es aqui el camino que la phronésis sigue, la sabiduria prdctica
(palabra que los latinos traducen por prudentia) y mds precisamente el camino que
sigue el hombre de la phronésis para dirigir su vida. (1991, p. 205).

Al retomar sus hechos, su participacién activa en la relacién social, sus obras
(ergo”), este cardcter activo del ser humano surgen como plan de vida, sus
obras en el torrente del flujo de la vida, pero sin dejarse arrastrar por la inercia.
Contintia Ricoeur resaltando que la nocién de plan de vida insiste en el aspecto
voluntario, hasta voluntarista, de lo que Sartre llamaba proyecto existencidl (...) El
hombre aparece ahi de repente como victima tanto activa como pasiva y sometido a
esas eventualidades de la vida. (p. 210; también 1997, p. 102).

Vida buena o vivir bien es para cada uno, el universo de ideas y de suefios a cumplir
con respecto a los cuales una vida es considerada mds o menos realizada o irrealizada.
Es el plano del tiempo perdido y del tiempo reencontrado (Ricoeur, 1991, p. 210).
Quizds el tiempo reencontrado por el educador para realizar su plan de vida en
el campo de la educacién, més all4 de retomar la palabra autentica; es el tiempo
de articular las narrativas de vida de aquellos que con él anhelan pertenecer a
un proyecto mayor. Pro-jectum, sin la connotacién programético-racionalista,
y de honda satisfaccién existencial.

Tiempo reencontrado en el espacio primordial de una iniciacién: saioka euskal-

duna, ser aprehendiente quechua, poética del canto y del ofr guaranf (Ferreira-
Santos, 2004),

Este tiempo reencontrado, a mi entender, se pauta por las caracterfsticas na-
rrativas que, positivamente, se extienden aqui y alli, también en la escuela y
en la universidad. Entre ellas, sobre todo, el sitio de la palabra auténtica: la
orientacién, la escucha, la mediacién narrativa para el proceso identitario de
las unidades escolares y de sus agentes en la propuesta pedagdgica que, al con-
trario de ser pre-concebida, pasa a ser resultado de la real articulacién de los
profesionales y de la comunidad. Por lo tanto, aqui la administracién, mas que
colegiada, serd participativa. Esta propuesta dirfa que el educador pasarfa a ser
un oyente para poder narrar y, entonces, simplemente, ser con los otros, a la
vez, maestro y aprendiz: aprenderfa con humildad de los otros y por su maestria
construirfa con los otros. En la perspectiva de la ética epicureista: delante de la
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| {mi J ncia
servidumbre y el servilismo, emprenderia a gobernarse a s mismo. La mdependjetim
quee la ciudad ha perdido, puede el sabio todavia guardarla para si mismo en su
v en si mente libre (Gual & Mendes, 1974, p: 52).

En la construccién cotidiana de las narrativas deivida no hay acclic’)r'l. a‘lslad)a;ssticz
en complicidad con los pares, quienes inconscientes ‘en lel prllnt,l[‘]ic:‘n cch s
rancial el sentido y el significado dltimos de Ios_ planes y 0 :-m: Ltf v1:.l a\f m.m:‘
uno, no solamente en su proyecto profesional, sino, y s\ub.re toc T u‘1 e tr g:j e 1.;
principal de la pequena ética de Ricoeur y raiz de la filosofia afroame a: ls
amistad.

“El vivir bien no se limita a las relaciones interpersonales, sino gue]:
comprende la vida de las instituciones [lo que nos 1.1eva a percidlrd
la institucién como punto de aplicacién de la justicia, y la igualda

como contenido ético del sentido de justicia” (Ricoeur, 1991, p. 227).

Aun que no es parte concreta de las comi?'ctenciﬂs 0 re.qmsl;fs ddﬁr:‘r{j::;:t ::Czc:
ley exige al educador con base en las ol?sesmues !"IO[‘-[!'IHU\"?S e 1111(..&1 ;‘ m‘.h‘zmm
jesuitica (ratio studiorum de las directrices y basu“.s de i.J ed t;_!ca;:u:m,:( 51 e
de las subvinculaciones tributarias) en la cm?ﬁguracadn de (l». Elblq‘ms < h.e;’
amistad (philia) subyace a nuestra argumentacion n:t.:ntral: que ﬂ‘ldf‘cd nli (:l -
menéutica de interpretacion de las narrativas de Vlf.??l (de l:os mitos P,Tii?u;em
expresados en las obras de vida) del conjunto de los 1{1\{01 utra‘ldoslen Li i-atc‘).l‘“,
escolar o académico, en la unidad escolar en su admlmstl:aCién, dY'th aa %
prender la actuacién del educador, mds all4 del e‘strecho cvmj_uio buuj??z;fc; ch
los expedientes, evaluaciones, papeles y estadisticas, y bf‘mda L]d [:25: 1 i ];t;r‘k,
un proceso identitario, del cual debe d.erivar una practica [3(.3. ag‘, L[“:;q s
tanto, ¢l tan propalado proyecto pedagogico o.jm‘lp{ iesta j}edagdguu es Ie . ﬂ brado
final de la accién intencional, consciente, dialégica y, por lo rl,.anr_.'o.‘ a.rm;_,. iy
los educadores. De esta manera, los proyectos y propuestas gcdagt ygicas tend

un cardcter verdaderamente genuino y de indiscutible calidad.

Por ¢l contrario, un proyecto o propuesta que no cnnsid?re l;)slal:lltt;‘;ilts};es
presupuestos sera solamente un formalismo 'muul que solo uzz:lcr] ¢ e}s; :“ ;:Ind:,
frustracitn, producto de las relaciones pzn-rm\rcales de auto_n ac .Y ¢ S
en los viejos moldes del arquetipo de la Casa (m.:mde (del \pﬂl.rédn), cm.rt q -
la vestidura de un asambleismo infantil con aires de ge::u.a.n ?IEOC]-mi;:SH-ﬂM
rigor debemos guiarnos solamente por una gestidn c!emoc.:mum‘.]fb Ceizl: Vi\:e n‘,
del juego de palabras, orientarnos por la asanula::&én‘.‘lutirdn- lsza e Yue -
cia corporal de la con-vivencia sobre ba.scs delﬁlocrérlc.as. / ucdlo 4 :::a =
concesién de la anquilosada estructura jerdrquica, esta gestion democrauc
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correlato de la fuerza de la amistad, en el sentido latino de fuerza, como virtus,
como wirtud creativa y creadora, y a su vez brocreadora:

“La amistad tiene relacién no con una psicologfa de los sentimientos
de afecto y de dedicacién para los otros sino efectivamente con una
ética.La amistad es una virtud, una excelencia (...)” [segdn Aristételes]
“el hombre feliz tiene necesidad de amigos” (Ricoeur, 1991, p. 213).

Es precisamente esto lo que arroja la investigacién comparativa de las mitologfas
vascay amerindia (Ferreira-Santos, 2004); la leccién principal de los conpartsak

euskaldunas (comparsas comunitarios), de los ayllus quechuas (comuneros) y
de la tekod guarani (aldea).

Esta necesidad de amigos plantea inmediatamente la relacién con un interlocu-
tor, y lo que afirma esta necesidad es la dimensién de valor que hace con que cada
bersona sea insustituible en nuestra afeccién y en nuestra estima” (Ricoeur, 1991,
p. 226). Este cuidado con los interlocutores, amigos potenciales, se traduce en
el trabajo hermenéutico de interpretacién de las narrativas, toda vez que solo

se dard a esta tarea aquel que necesita comprender el sentido y el significado
de las relaciones que establece con sus pares.

En el paisaje de la Casa Grande y del patrén, esto sonard tan solo como unaloaa
los querubines..., tal perspectiva no nos deja entrever que la vida no transcurre,
entre sedas y nubes azuladas; que entre la potencia y el acto se cria el espacio para
el fallo. (p. 214). Es decir, entre la potencia de posibilidad de realizacién de los
deseos y el acto concreto que se hace la realidad se abren todos los espacios
para el fallo. El fallo humano es, como bien planteaba Mounier, siempre un fallo
de comunicacién, cuando las acciones ya no se planean ni ejecutan de manera
comunitaria, sea en el placer o en el dolor. Compartir la afliccién no es lo mismo

que compartir el placer [segundo Aristételes] La amistad consiste en amar antes
que en ser amado (p. 224).

Por eso, en el plan de vivir en instituciones mas justas s6lidamente
construidas cotidianamente la igualdad es el correlato de la amistad
en el plan personal: La igualdad, de cualquier manera que la miremos,
es para la vida de las instituciones lo que la solicitud es para las relaciones
interpersonales (Ricoeur, 1991, p. 236). De ahi, una vez més, la impor-
tancia de la palabra auténtica, de la narrativa que organiza el tiempo,
revalida la memoria, nombra el presente y canta el devenir, tal como
aprendemos de las tradiciones euskalduna, y sobre todo, quechua y
guaran, en el paisaje afroamerindio, ms all4 del Principe maquiavélico.
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En este clinamen (desvio de la fatalidad) de que trata nuestro filésofo ético pre-
dominante, Epicuro, en su propuesta jardinera, el Képos, el jardin de convivencia
entre amigos que cultivaban con el pan, el vino y los libros los suefios de un
mundo nuevo mientras el mundo iba siendo destruido all4 afuera en la invasién
macedénica (Ferreira-Santos, 2005), la palabra arriesga y en-sefla: nos coloca
en el camino de nuestras propias sefias, nuestro propio destino de humanidad,
como comunidad de destino comtn de hombres y mujeres:

“Que la palabra sea palabra plena, siempre significativa de una pre-
sencia. La facilidad verbal disimula muy frecuentemente la falta de
caracter. El hombre de palabra no arriesga palabras, pero se arriesga
a si mismo. Esa higiene da palabra, ademas, tiene un cardcter doble,
implica una cldusula de reciprocidad” (Gusdorf, 1970, p. 103).

Para finalizar la reflexién digamos algunas palabras sobre la palabra.

En la mayoria de los pueblos del libro las religiones de las civilizaciones centra-
das en los escritos sagrados, a saber: el cristianismo de la Biblia, el hinduismo
de los Vedas, el islamismo del Alcoran y el judaismo de la Torah la palabra
tiene caracter sagrado. Isomorfa del creador verbo divino, la palabra se asocia
de inmediato con lo que los griegos nombraban de logos spermatikds, la palabra
fecundante, seminal, creadora y procreadora.

De manera profana el filssofo y maestro Georges Gusdorf seiala:

“Es infima la distancia entre el animal y la persona: para salvarla
apenas hace falta la palabra (...) El lenguaje es la condici6n necesaria
y suficiente para acceder a la patria humana” (Gusdorf, 1970, p. 7).

La dificultad reside en permanecer en esta patria humana y, conciudadano de
la esperanza, llegar a la plenitud de la persona. Por lo tanto, el cuidado que la
palabra exige se traduce en la capacidad de fecundar en la narrativa de vida de
propios y extrafios la sefial vital para una reorganizacién narrativa que invo-
lucra reencontrar el tiempo perdido; entiéndase esto como reapropiarse de su
propio pro-jectum de vida y aumentar su autoestima. Asf, y como consecuencia
directa de esta autoestima, mi apertura al Otro y mi receptividad a el hacen de
la palabra solidaria el germen del didlogo que nutre el deseo de bien vivir en
instituciones dignas y mas justas y puede, si el destino es benevolente, fundar sus
bases e instituir una comunidad de destino que nos pueda devolver la integridad

de la corporeidad y el placer de Ser.
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Por tanto, el educador jamas pod4 evadirse del ritual necesario para la palabr:
fecundante: el didlogo, base indispensable de una relacion pedagl’).gica au[::,:n::
y de una gestién que se pretende democrética. Pero el didlogo no ocuirre .f:S"
pontaneamente en el habla cotidiana o en el habla programada. De rmllniones
cronometradas que sesgan, la vidajexige lo que Paulo Freire, nuestro maestro a
la sombra de un mango, decfa: la tensién entre la palabra y ei silencio. Provocar
respuestas y saber calar no para tolevar el otro, sino para acnmpaﬁ:trlo en su
narrativa y vivenciarla. : \

oW - - . N

[ La senal distintiva del hombre de diglogo es que €l escucha mejor de
Ifjlque ha‘b!.a. Beneficio de la presencia atenta, una especie de hospita-
idad espiritual, que excluye el deseo de deslumbrar o de conguistar”

(Gusdorf, 1970, p. 86).

!_;i na}rl'ativa de vida como obra de vida, ficcién entretejida de realidad y fuerza
unagl;l:.mtiva, temperada por el didlogo y por las acciones coherentes en un;
sensibilidad fraterna, se presenta como respuesta al patriarc;ﬁlisnm L'lf; I‘-l C J.sr
Grande y del pavrén. Sobre esta potencia (energéia) y el acto posible (cu;na:u:
como co-nacimiento fraterno) Ricoeur confiesa: “Todavia resuenan en mi cabe: A
las palabyas enevgéia y connatus, con sus tonalidades fratemales (Ricoeur, 1992?fI
p- 135). Asf, el potencial siempre oculto bajo la capa de lo c(‘.!ticliaﬁo :e[ 'lCt(,‘:
como creacion colectiva derivada del didlogo y de la insercion de lasyll“!t':'"ll'i-
vas personales en las narrativas del colectivo, trazan constantemente el ‘I'()S‘[l'
identitario de este colectivo; son dos desdoblamientos abiertos por el m ndo
de? texto: el texto habla de 1un mundo posible y de wn modo posible de que al u'cfn 50
oriente enel (...) vamds alld de la mera funcion de apuntar y mostrar lo que 'VH:I .{i‘.(iif:
(...) crea un nuevo modo de ser (Ricoeur, 1987, p. 99). - :

.‘% nuestros escépticos de planta yo los remitirfa a mis an4lisis del modelo educa-
cional cubano en Imdgenes de Ciebat (Ferreira-Santos, 2002): lauto ﬁ": como lug:

irrealizable no debe confundirse con la ucronia. En el propalado ;(:r ci d1is ﬁl’gf“'
bobalizante la utopfa es ¢l fenémeno de la pseudo—gbbal&adrﬁnﬂ La ucmni‘: “:10
su parte es aquello que atin no ha sido posible, puesto que es a-temporal es‘d‘cl;:i:
perte’nece al no-tiempo, a lo que aun no es tiempo. La angustia que ;;cner-m’
utopia y ucronfa es para el alma libertaria un cierto afiejamiento tal comc; ](;

5. Seco i izaci6 iseri
e Or.n;‘)l"endi: a(}ul la globalizacién de la miseria y de los costos socioambientales en con
si i6 i A
posicion a la alta concentracién de riqueza y acumulacién del capital que agrega valores

no necesariamente €economicos p y s
, COmMO por e]empl(), la Vl(]a IOS Val()tes hUIﬂaIlOS tIaIlStOI
Inad()s en Capltal de costeo.
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cs el tonel de roble para un buen vino; tal como la resina de la noguera para el
casco de las naves que pueblan los puertos y se arriesgan a la matr...

Sorprendentemente, el cardeter atemporal, ucrénico, de la utopiaes la mediacién
narrativa que nos posibilita articular el presente viv ido con la memoria ancestral
alternativas para el devenir. Si la condici6n de realizacién ya no se
a sucesion remporal, entonces, habremos de hacerlo cuanto antes.
da en las esquinas del mundo, veremos

y encontrar
sustenta en |
Y si fijamos atentamente nuestra mira
que la esperanza ya esta operando...

Comeo tributo de agradecimiento a quienes nos antecedieron en el cultivo del
sueiio, transmitido por las narrativas de vida y fecundado por el didlogo, y
como constancia del futuro que el pasado tenia, debemos reconocer un infinito
endeudaimiento muto (Ricoeur, 1991, p. 236)°. Este endeudamiento es tarea y

herencia de humanidad.

“Se rata de humanizarse. Y bien sabemos que en este mundo (aun)
no es posible la reconciliacién, pero al menos si la comunicacion para
obtener pactos parciales, consensos minimos, didlogos constructivos,
interacciones practicas, encuentros fructiferos o compromisos mutuos.
Esto es lo prioritario religiosamente en el mundo: la reconciliacion de
la luz con lasombra, de la ilustracién con el romanticismo, del progreso
con la tradicién, de la libertad con la igualdad, del individualismo
con la comunidad y del liberalismo con la solidaridad” (Ortiz-Osés,

2003, p. 211).

Al desarrollo humano de tradicién prometeica oponemos el ejercicio de una ra-
riza el arrollarse humano, el volver a si mismo, compromiso

z6n sensible que valo
que guarda profundas huellas miticas, como hemos visto.

ético de pertenencia

Esta educacién en la sensibilidad o en una pedagogia del envolverse (en contra-
posicion a las ideologfas progresistas del desarrollar), consiste:

En primer lugar, en descubrir su propio camino de formacidn;

En segundo lugar, en reconocer la potencialidad de que es portador (su
humanitas), su condicién de posibilidad de ser humano, o sea, de construir

6. La nocién de endeudamiento, central en la madurez filoséfica de Ricoeur, como respuesta
a las influencias primeras del existencialismo cristiano, fue siendo desarrollada desde la
publicacién de La metdfora viva (1995), tiempo y narrativa (1994), El Si-Mismo como un Otro
(1991), y bellamente sintetizada en el articulo El pasado tenia un futuro (Ricoeur, 2001).
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realiza { mi i i
Z I en si mismo su propia humanidad; por lo tanto, optar, conscien
. . ’ i
emente por intentar dejar de lado el camino de la barbarie; y
)

~ En ter : 2 i
o C(I:r lugar, en reconocer simultineamente su singularidad (personali
ac e 5 16 - 5 1 . Y
Y de su pertenencia a un colectivo (grupo social y cultural); convivir

8

Esa pedago, ‘nsef i
Ciz;l {:’s (ag glfa no se ensena y no ensefia. No serd objeto de formaciones ni ini
e frag lt.):;]cion} ni en servicio (formacién continuada). No se reduce a las
soliticas piblicas SN A . ¢ € a le
I{(. = publicas y escapa a todos los indices y estadisticas. No es del dominio
de las demostraciones ni de las ar i . |
; as argumentaciones légico-mateimé4ti
s ; § -matemdticas. No se
restringe a las explicaciones i ; ; cebginn
iones causales. Es, incluso, | ienci
: - ks, incluso, la experiencia pedagdgic:
mds radical por la rotal conti el ‘ o0 e
. O ‘otal contingencia e imprevisibilidad ¢
dad de los encuentr ]
en ese [erre o ‘ l S
: | rreno no hay f6rmulas ni modelos. Todo estd por construir, y.al mismo
lempo la tre ia ya estd ¢ | e :
po la trayectoria ya estd dada desde el origen del sapiens.

{Y en qué consiste, pues, ese encuentro?

A0S, l {0 51 n ] )I‘l} L Cé ul I"Jblll L i

1108, que ¢ HAS. ‘“L L A CC LI H:lél]. urtiva y Lr(i Jica I

COon un Ix’s].hl(. maestirc I (] '}{J « [ €

® 05 I Cd 1! 118 4 4 ! l.

- L ue o 1 uccion de 14 e n COmao pr Ceso

]Illh s en e 1T ] ll., i 1erzas l:[ la cO S“. 1 n l [] p rsona 8] 5

1 2
. titucit [.d bl }t = b € y p

Dedicado a la memoria del poeta uruguayo
Mario Benedetti, que nos deja ahora
para juntarse al silencio arrebatador

de la naciente de la poesia
“y de los izquierdos humanos”
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