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INTRODUZIONE


Prima di entrare nella problematica di questo corso, ci sembra importante porci prima di tutto la domanda di sapere di quale Africa s’intende qui? E se in quell’Africa si può parlare di religione o di religioni?


Poi, perché caratterizzarla/le di tradizionale? Infine è ovvio porsi la terza domanda: perché è ancora oggi importante studiarla/le?


Alla prima domanda si può rispondere dicendo che l’Africa di cui parliamo è quella detta sub-sahariana (cioè la zona centrale tra il deserto di Sahara e il Sud Africa) per la ragione della sua presunta e difesa unità culturale da parte di due pionieri Cheikh Anta Diop e Théophile Obenga
. Parlare di religione o religioni, fin’ora gli stessi africani e gli africanisti non sono concordi nelle loro risposte. Recentemente c’è stato un dibattito sul nome della religione, se esso sia al singolare o al plurale. E. B. Idowu rappresenta quelli che vogliono l’uso del singolare, mentre J. S. Mbiti è per il plurale. Entrambi i campi hanno forti e validi argomenti.

Ma prima di dare la risposta, è necessario che definiamo: Che cosa è dunque, in fondo, una religione? Le definizioni abbondano, e le etimologie stesse divergono a seconda che con Cicerone si fa derivare religio di relegere (" raccogliere ", " eseguire scrupolosamente ", per esempio dei riti) o che con Lactance si risale a religare (" rilegare ", nell'occorrenza l'uomo ai poteri dell'altro mondo). 

Difatti, se si definisce questa come una relazione a Dio, o al Divino, o ad una Trascendenza assoluta, si può al limite pretendere che il culto degli antenati non ha niente di religiosi, ma che si tratta di un insieme di pratiche puramente sociali e familiari. Invece, se si vede nella religione una relazione al "sacro", al "numineux" (nel mondo latino la radice div- da cui Deus- che è la corrispondente del greco the- e così pure la parola numen, nume, hanno sempre una connotazione e uso personale), ad un "mondo altro" e "invisibile", ad una trascendenza che può solo essere relativa, siamo in pieno nel "religioso"
. Ecco ciò che dice C. Riviere: "Per i viaggiatori, durante i secoli di esplorazione del mondo, la religione è stata sentita come l’insieme dei culti e delle credenze, degli atteggiamenti mentali e gestuali, devozionali ed orientate dai concezioni di un aldilà. Per lo straniero ad un sistema, è prima per la loro espressione che le religioni si distinguono, cioè per il loro culto, insieme di condotte fortemente simbolici per la collettività ed insieme di relazioni che uniscono l'uomo ad una realtà che stima superiore e trascendente. Ma si tratta là ancora, di un modo di parlare approssimativa, indicando appena l'incessante ricerca umana di un inaccessibile che si oggettiva solamente per la fede "
. 

Per i sostenitori della religione al plurale uno degli argomenti è questo: si parlerà di “religioni tradizionali” quando si vuole mettere l'accento su ciò che è specifico ad ogni ambito o ad ogni terra, cioè perché l'Africa è un continente così vasto, multi-etnico e, multiculturale
. Quello che si vive in Sénégal, come pratiche religiose, è diverso di quello del Mozambico o ancora del Congo-Brazzaville.  Invece per coloro che sostengono il concetto di religione al singolare
, si parlerà di “religione tradizionale”, quando si pensa sottolineare il loro denominatore comune, il "nocciolo etico-mitico" (tale denominatore comune si articola essenzialmente attorno all’insieme delle credenze o visioni fondamentali dell’Africano relative al mondo invisibile, al cosmo, all’uomo nelle sue relazioni con il mondo invisibile, la vita e la morte, cioè a quello che egli deve compiere sulla terra e quello che egli può sperare) che li sottende tutti e che si può opporre ai noccioli delle religioni a pretese universalistiche: cristianesimo, islam, buddismo, ecc. Questo perché l’universo africano è uno. Il celebre storico africano Cheikh Anta Diop dice che la divisione in due dell’Africa risale solo verso gli anni 7000 prima di Cristo quando fu compiuto la desertificazione del Sahara. Inoltre, egli afferma che i neri formano la maggioranza del continente e malgrado la loro diversità, hanno tra di loro i tracci del gemellato
. 

Mettendo avanti la nozione di tradizione
 al senso di trasmissione, si evita ogni archeologismo, perché si tratta là di processi eminentemente viventi chiamati ad adattarsi alle sfide proprie ad ogni epoca. Tradizionale non vuole dire qui “passato”, “vecchio”, “superato” (anti-moderno),  “raggelato”, “immutabile”: se c'è un riferimento essenziale ad un'eredità del passato, questa non esclude una costante ristrutturazione in funzione dei rapporti e delle circostanze della storia
. Giacché la religione africana è contemporanea dell’uomo africano moderno e essa “costituisce un luogo privilegiato, un elemento reale e centrale della cultura africana”
. Nella sua lettera ai Presidenti delle Conferenze Episcopali di Asia, America e Oceania sull’ “Attenzione pastorale alle Religioni Tradizionali”, il Cardinale Francio Grinze esplicitava il termine di “Religioni tradizionali” con queste parole: “Per religioni tradizionali si intendono quelle religioni che, al contrario delle religioni mondiali che si sono diffuse in molti paesi e culture, sono rimaste nel proprio contesto socio-culturale. La parola “tradizionale” non si riferisce a qualcosa di statico o immutabile, ma fa riferimento a questa matrice localizzata.


Non c’è accordo su un unico termine da utilizzare quando ci si riferisce a queste religioni. Alcuni nomi (per esempio paganesimo, feticismo) hanno un significato negativo e oltre a ciò non descrivono realmente il contenuto delle stesse. […] Mentre in Africa si dà generalmente a queste religioni il nome di “Religione Tradizionale Africana”, in Asia sono chiamate “Religioni Popolari” (Folk Religions), in America “Religioni Indigene e Religioni Afro-Americane” (Native Religions and Afro-American Religions) e in Oceania “Religioni indigene” (Indigenous Religions)”
.


Nello studiare questa religione tradizionale, ogni ricercatore s’imbatte in queste due difficoltà metodologiche:

1. il campo religioso tradizionale africano, oggetto del nostro studio, presenta a qualunque studioso che l’affronta una grande complessità che gli venga dalla diversità del fatto religioso in se stesso, degli approcci teorici che lo circondano e tentano di spiegarlo e del vasto spazio sociale (diversi gruppi etnici e la loro interazione con specifici ambienti fisici) dove esso si spiega e degli interessi storici e culturali in gioco che esso soleva.

2. l’importanza dell’ambiente fisico nella religione tradizionale africana non si deve comunque minimizzare, e costituisce la seconda difficoltà metodologica. La religione africana è esperienziale, piuttosto che filosofica. Prende a prestito il proprio vocabolario teologico dalla vita vissuta in un dato contesto geografico. Foreste, laghi, rocce, montagne assumono importanza mistica. Essi e la loro flora e fauna non sono semplicemente immagini pittoriche di valore ed esperienza religiosa, ma sono pensate come veri legami con la realtà invisibile. Tutte queste cose sono le componenti di un universo organico. Un sistema operante a stetto contatto con la geografia di un dato territorio.

Di conseguenza, lo studioso della religione tradizionale africana (con questi elementi fondamentali: miti, riti e leggi) deve familiarizzarsi con i nomi e le abitudini di uccelli, animali e insetti, con gli usi di cespugli, piante e alberi, e con i cicli del clima e dell’agricoltura. Senza questa conoscenza è impossibile capire il significato di canti, formule rituali, degli stessi riti, o anche la visione dell’uomo. La complessità del simbolismo è estremo, per esempio nella caccia e immolazione delle vittime sacrificali, nel loro smembramento, cottura e consumazione rituale da parte dei fedeli
. Lo studio di questa religione richiede grande attenzione per tutti questi dettagli se si vogliono comprendere le sue istituzioni
.

Nonostante la diversità delle espressioni religiose proprie delle differenti tribù presenti nell’Africa nera, un fatto è certo: questa diversità non altera l’unità dell’Africa nera. Lo dimostra le ricerche degli eminenti studiosi come per esempio: Cheikh Anta Diop, V. Mulago, J. Mbiti, E. Mveng, A.T. Sanon, Bimwenyi, L.-V. Thomas, J. Jahn, G. Guthrie, Hampate Ba, D. Zahan, ecc. Per questo, nostro sforzo sarà quello di non presentarvi un mosaico delle visioni del mondo, di Dio e dell’uomo, ma piuttosto una visione unitaria.

Per comprendere più a fondo la religione di un popolo è necessario collocarla nel contesto della visione generale del mondo che questi ha, e che essa può determinare profondamente. E’ quanto notano con studiosi di varie discipline le scuole fenomenologiche e storiche recenti, per esempio, quella francese ispirata a Marcel Griaule e ai suoi discepoli, e altri africanisti noti quali Louis Vincent Thomas e Dominique Zahan
. Peter Berger, sociologo, ha sottolineato l’importanza del rapporto tra “cosmo in generale” o visione ordinata del mondo e “cosmo sacro”, in ogni cultura.

Queste difficoltà metodologiche poc’anzi citate sono una delle ragioni che spiega la difficoltà che incontra un straniero che si accosta per la prima volta in terra negro-africana nel capire il suo campo religioso tradizionale e d’altronde spiega anche questa reazione che al tempo delle grandi esplorazioni, alcuni videro giusto affermare che i popoli da essi visitati non mostravano tracce o preoccupazioni di credenze religiose
. Gli stranieri, esploratori o missionari, al primo contatto con gli africani, quando non hanno negato l’esistenza di qualsiasi manifestazione religiosa, l’hanno minimizzata o ridicolizzata. Tre esempi aiutano a comprendere come è difficile giudicare una religione dall’esterno.

Sir Samuel Baker, affermava al ritorno da un viaggio nella regione dell’Alto Nilo, nel 1866: “nessuna delle razze del Bacino del Nilo, senza eccezione, possiede una fede in un essere supremo, né alcuna forma di culto d’idolatria; l’oscurità del loro spirito non è neppure rischiarata da un raggio di superstizione. Essi hanno lo spirito stagnante come le paludi che fondano il loro mondo ristretto”
.

Per Richard Burton “la religione degli africani è sempre interessante per coloro che possiedono una fede più elaborata, allo stesso modo in cui osservare i bambini è un piacere per gli uomini maturi”
.

Significativa è l’impressione di un missionario a proposito delle feste di iniziazione in un paese dell’Africa Occidentale: “Qualche giorno dopo il nostro arrivo, aveva luogo al villaggio una grande festa pagana: era il ricevimento trionfale dei giovani iniziati dopo sette mesi di reclusione. Essi sfilavano davanti a una folla in delirio, su due ali, parati con le loro insegne, il busto segnato dalle linee eleganti delle striature che resteranno loro come l’impronta indelebile delle grinfie del demonio al quale essi si sono votati. Gli stregoni mascherati, personificazione di questo demonio, vengono spesso la notte a fare con i loro affidati delle cerimonie accompagnate da una musica infernale. In breve, è una vera orgia di stregoneria: il demonio ci vuole provare che egli regna signore incontrastato e che noi non avremo vita facile”
.


Perché queste affermazioni? A differenza delle religioni storiche abramitiche monoteistiche come l’Ebraismo, il Cristianesimo e l’Islam dove si possono facilmente rintracciare gli obiettivi, le caratteristiche e le modalità dell’incontro con Dio così come l’uno o l’altro fondatore ha stabilito, per le religioni tradizionali senza fondatori, la maggioranza delle quali prive di strutture cultuali chiari, stabili e di libri sacri, è difficile evidenziare gli aspetti dottrinali e determinare i contenuti.


C’è nell’esperienza religiosa un profondo che non è riducibile al “basso” del positivismo psicoanalitico freudiano, o al puro sociale: la religione manifesta un profondo psichico, elevato e nobile, irriducibile, e un coinvolgimento personale che va ben oltre il puro livello della socializzazione.


Questi esempi citati poc’anzi stupiscono oggi. Non dimentichiamo che la mentalità si è molto evoluta. Studi seri di etnologi, antropologi, storici delle religioni, teologi africani e occidentali, hanno portato a una migliore conoscenza e a una comprensione più precisa del passato e del presente dell’Africa. Per cui, al colloquio internazionale tenutosi ad Abidjan (Costa d’Avorio) nel 1961 sulle “Religioni africane”, tutti i partecipanti ritenessero che la terminologia più adeguata per denominare l’esperienza religiosa nelle società multiformi dell’Africa tradizionale non sia quella di animismo ma quella di “Religione Tradizionale Africana” come religione autentica perché esse “implicano l’idea di un Dio personale e l’idea di mediazione tra l’uomo e gli esseri diversi. La vita fa l’unità di queste religioni situate in un insieme che forma una civiltà ricca di elementi o valori positivi dell’umanesimo in campi diversi”
. 


In conclusione, va detto che ogni religione, come quella africana, possiede un pensiero filosofico-metafisico teiologico, antropologico e cosmologico; esso è in parte implicito e in parte esplicito. I vari campi dello spirito sono tuttavia separabili solo fino a quel punto oltre il quale è intaccata la struttura della religione in questione; ma ciò apparirà meglio in seguito.

Per rilevare il pensiero religioso africano sembrano oggi disponibili particolarmente le indagini concernenti:

a) il rapporto tra le idee generali del pensiero africano che danno unità di senso alla concezione generale del suo cosmo e quelle del cosmo religioso che gli è correlativo e più o meno identificato con esso. Per esempio, nel mondo occidentale sono state poste come categorie dominanti via via “l’essere”, il “valore”, la materia e lo spirito, “l’energia e la massa fisica”, mentre in altre culture possono prevalere le idee di “vita”, “forza vitale”, “partecipazione cosmica”, “ciclo cosmico”, o, come presso i Nuer, l’idea di “spirito”;
b) la spiegazione data della fondazione e destino del cosmo in relazione al divino (specialmente i miti di origine del mondo);
c) il rapporto tra la concezione dell’uomo e quella del divino (i miti di creazione, da distinguersi da quelli di origine). Prendendo a prestito il termine occidentale di persona, in certo modo imprescindibile perché “esistenziale e globale”, è importante esaminare come essa sia concepita nelle varie religioni. In alcune si potrà parlare forse soltanto di “soggetto umano”.
d) Il tipo di tradizione: per esempio, nelle popolazioni senza scrittura, come quella africana, la “oralità”, la “parola”, e la tradizione orale – per questo sono dette “tradizionali” – hanno un’importanza appena immaginabile dall’uomo delle culture fondate principalmente sulla scrittura diffusa.
e) Il tipo di spiritualità: per D. ZAHAN (Religion, spiritualité…), ad esempio, l’unità della “religione africana”, è da cercare “attraversare il posto che l’individuo sente di occupare nell’ambito della creazione, e attraverso il sentimento che egli ha della sua appartenenza all’universo. Vale a dire che, per noi, l’essenza della spiritualità africana consiste nel sentimento che ha l’essere umano di considerarsi insieme come immagine, modello e parte integrante del mondo, nella vita ciclica del quale si sente profondamente e necessariamente implicato (engagé)”. Alla fine del volume conclude che “L’Africano, considerato in quanto individuo, è profondamente mistico… aspira… a una sorta di intimità e unione con l’Invisibile”, costruita più che sull’amore “su una specie d’alleanza basata sulla confidenza e l’abbandono”
. Anche Jeoffrey Parrinder riporta l’unità della religione africana a una particolare “attitudine dell’uomo verso l’invisibile” e Thomas dice anche lui: “in Africa nera, senz’essere tutto, la religione penetra tutto e il Nero può definirsi come l’essere incurabilmente religioso: tradizionalmente infatti vive in stretta comunicazione conl l’invisibile e il sacro” e concludono che, anche se l’ancestrismo cede all’Islam e al Cristianesimo, l’ateismo “non ha alcun chance di successo”
.
PRIMA PARTE:  Fondamenti strutturali e espressioni delle Religioni Tradizionali Africane.

In Africa, come ovunque altrove, l'uomo ha sentito da sempre il bisogno di andare oltre la realtà concreta, visibile, di interrogarsi sul senso della vita, della morte e del mondo, di scoprire ciò che sta dietro l'aspetto materiale della realtà.

Le religioni tradizionali africane rappresentano un grande sforzo di comprensione dell'uomo e del mondo nel più ampio contesto dell'intera realtà esistente, al fine di stabilire una relazione autentica e armonica fra l'uomo e il mondo visibile e fra l'uomo e il mondo invisibile
. Cioè queste religioni sono un insieme di sistemi coerenti, di credenze e di pratiche, una visione globale del mondo che impregna tutta la vita individuale e collettiva, orientando e regolando le relazioni inter-personali fra vivi e morti-viventi; cultura e religione costituiscono in Africa una sola realtà, fonte di vita, di famiglia e di identità.

Sono fortunatamente lontani i tempi in cui antropologi e etnologi - a volte persino missionari - occidentali ritornavano dai loro brevi soggiorni in Africa per annunciare al mondo che i popoli africani non avevano alcuna religione nel senso vero e proprio del termine, bensì tutt'al più qualche frammentaria e vaga credenza e rudimentali culti idolatri e superstiziosi. E sono pure lontani i tempi in cui quegli stessi autori interpretavano unilateralmente il mondo religioso africano, riducendolo volta a volta a feticismo, naturismo, animismo, culto degli antenati e cose del genere. 

A loro parziale discolpa bisogna riconoscere l'intrinseca difficoltà che presenta, per tutta una serie di ragioni, lo studio delle religioni tradizionali africane: la grande varietà di popoli, spesso consistenti solo di qualche migliaia o decina di migliaia di individui, storicamente isolati gli uni dagli altri; l'inestricabile intreccio nella loro concezione ed esperienza religiosa di aspetti concreti e astratti, profani e sacri, simbolici e mitici; l'assenza di una riflessione ed elaborazione teorica del dato religioso, vissuto normalmente nella vita quotidiana e trasmesso oralmente, non di rado mediante cerimonie e riti di iniziazione; la naturale ritrosia a parlare, soprattutto con estranei, di ciò che vi è di più intimo e prezioso nella vita personale e in quella del proprio gruppo etnico; la grande difficoltà a penetrare nei segreti e nelle sottigliezze di lingue estremamente elaborate e parlate spesso da un numero ristrettissimo di persone. 

Nel corso del nostro secolo le religioni tradizionali africane sono state comunque ampiamente studiate, soprattutto dai missionari, il che ci consente oggi di poter operare una prima sintesi e offrire un quadro d'insieme, senza dubbio non esaustivo ma sicuramente valido dal punto di vista dei suoi fondamenti e delle sue espressioni più comuni.

Ritengo utile segnalare in via preliminare i tre principi di fondo che sottendono le concezioni religiose di tutti i popoli africani e di cui si dovrebbe tenere costantemente conto in vista di un corretto approccio alle religioni tradizionali africane. Essi sono stati messi in luce del resto anche dal Colloquio di Cotonou: “Le religioni africane come fonte di valori di civiltà” (Agosto 1970).
1. Monoteismo: “Dottrina di un Dio”. Si oppone a politeismo, come credenza in più Dei. Il termine monoteismo ricopre un ampio spettro di posizioni filosofiche, dall’esclusivo (o puro) monoteismo, che riconosce solo un Dio (come le fedi semitiche e africane), al monoteismo inclusivo, che accetta pure l’esistenza di altri dèi. Generalmente parlando le sette dell’induismo sono per il monoteismo inclusivo nelle loro fedi in un unico Supremo Dio, e nella loro reverenza per altri dèi, o Mahadeva. Tuttavia questi termini che provengono dalla filosofia occidentale non descrivono veramente la pienezza del pensiero indù.
Per molto tempo si è pensato che le religioni tradizionali africane fossero politeiste. Osservatori e studiosi sono stati tratti in inganno dai molti nomi con cui i diversi popoli chiamavano l'Essere Supremo e dalla stretta correlazione esistente fra la loro concezione e pratica religiosa e il loro habitat naturale. Da una parte, non si resero conto che i vari nomi non rinviavano a diverse divinità, ma indicavano semplicemente diversi attributi-aspetti dell'Essere Supremo, e, d'altra, credettero che gli africani divinizzassero e prestassero culto alle realtà dell'ambiente da cui traevano vita e sostentamento. Il fatto che i lega della Repubblica democratica del Congo, ad esempio, usino tre nomi per indicare l'Essere Supremo: Kinkunga (autore del mondo), Kalaga (provvidenza, grande promessa), Samiganza (forza agente) non significa assolutamente che essi credono in tre dèi. Se i pigmei pongono l'Essere Supremo in relazione con la caccia, fanno l'"offerta delle primizie" e vedono nell'arcobaleno l'arco di Epilipilia (nome che danno all'Essere Supremo) non significa che venerano e rendono culto a un supposto dio della caccia. 

Le religioni tradizionali africane presentano una concezione altissima e assolutamente pura dell'Essere Supremo. Esse non hanno bisogno di quella radicale purificazione cui il cristianesimo ha dovuto sottoporre le religioni politeiste in genere e quella greco-romana in particolare. La loro concezione dell'Essere Supremo è più pura della stessa concezione tradizionale ebraica. 

Nelle religioni tradizionali africane non vi è traccia della concezione popolare vetero-testamentaria di Jahvé, un Dio guerriero che marcia alla testa del suo popolo, si cura esclusivamente di esso e scaglia fulmini e saette su tutti gli altri popoli della terra. L'Essere Supremo dei popoli africani non ha prediletti e nemici, non è in competizione con nessuno, non vuole distruggere nessuno. E, d'altra parte, non è neppure il Dio ascetico e distante-scostante della filosofia greca, relegato al semplice ruolo di motore immobile e causa prima. Come vedremo, le religioni tradizionali africane hanno saputo coniugare strettamente insieme lontananza e vicinanza, assoluta trascendenza e assoluta presenza: Dio “è trascendente per quello che riguarda il suo essere e immanente per quello che riguarda le sue manifestazioni”
. 

2. Forza vitale. La concezione della forza vitale è indubbiamente la miglior chiave di cui dispone chi intende entrare nell'universo delle religioni tradizionali africane. Al concetto di “forza vitale”, identificato da alcuni (Placide Tempels, Léopold Senghor) come idea fondamentale della cultura e della religione africana
. Altri studiosi invece la considerano astratta e troppo apparentata con l’idea di mana; Thomas e Luneau (1975) – pur attendendo al valore eminente accordato in essa alla vita, fecondità, fertilità – vi considerano dominante l’idea di “logos come misura, ritmo, ragione”. I popoli africani leggono l'intera realtà, a tutti i livelli, in termini di forza vitale: conservazione, accrescimento, diminuzione, ristabilimento della forza vitale. La relazione intercorrente fra il mondo visibile e il mondo invisibile è una relazione di flussi o di bloccaggi di energie vitali. Le energie vitali cosmiche fluiscono dall'Essere Supremo direttamente o attraverso gli spiriti subalterni
: gli antenati, gli eroi civilizzatori, i re, i capitribù,i guaritori e si esprimono soprattutto nella fecondità vegetale, animale e umana. E' bene tutto ciò che intrattiene e propizia la fecondità; male tutto ciò che la ostacola. La religione è al servizio della conservazione e del potenziamento di questi flussi dell'energia vitale e all'occorrenza del loro ristabilimento. Riti e culti sono finalizzati a sviluppare la forza vitale e a bloccare le forze che la ostacolano o indeboliscono.

3. Armonia. I popoli africani pongono in cima a tutte le loro iniziative e a tutti i loro sforzi la costruzione di una visione armonica del mondo e la realizzazione di relazioni armoniche a tutti i livelli: relazioni armoniche a livello individuale, familiare, di villaggio, di tribù; relazioni armoniche con il mondo vegetale e animale; relazioni armoniche con il mondo invisibile. L'armonia è continuamente in pericolo e il compito specifico dei diversi ordini del mondo inferiore e superiore è quello di rafforzarla e ristabilirla. 

I.1. La struttura di base della Religione Tradizionale Africana.

Per la mentalità religiosa africana, l'universo è ritenuto come invisibile e visibile, profano e sacro, inevitabilmente incatenato alla felicità e all'infelicità, al benessere o alle vessazioni umane. 

Queste due dimensioni costitutive del cosmo sono intimamente unite come i due lati di una medaglia. Non c'è separazione tra i due, meno ancora tra i loro abitanti essendo la famiglia estesa, il luogo ideale per la manifestazione di un insieme di rapporti di comunione, di solidarietà e di partecipazione. Ciò che dà validità alle credenze, alle preoccupazioni o alle ossessioni dell'africano è la presenza degli antenati e degli spiriti, costantemente legati alle attività umane a cui essi presiedono - attività che essi ispirano, fecondano, proteggono e incoraggiano o dall'altra parte ostacolano. L'africano unisce tutte le sue credenze e le sue pratiche al cosmo che è abitato da esseri spirituali benevoli da conquistarsi o da quelli malevoli da cui riguardarsi. E' un compito intricato e delicato spiegare i legami precisi tra Dio, gli antenati e questo o quello spirito. Gli esseri che lo compongono non sono tutti visibili: attorno agli animali, alle piante e agli uomini si muovono i geni del suolo, le forze della vegetazione, gli spiriti dei morti, gli antenati e Dio. Il legame che gli unisce è la partecipazione.  

Gli esseri del mondo invisibile ( i presenti o i viventi invisibili) 

· Dio, Padre e Creatore
: sorgente della vita,

· I fondatori dei clan (Antenati),

· Gli spiriti degli antichi eroi,

*   Le anime disincarnate dei parenti defunti e dei membri 

               del clan, 

· I geni e le forze tellurici, 

Gli esseri del mondo visibile ( i presenti o i viventi visibili) 

* Il Re o la Regina Madre ( secondo il sistema familiare patrilineare o 

   matrilineare), 

* I capi del clan, 

* I capi della famiglia: il padre è il centro della vita familiare,

· I membri delle differenti famiglie e dei differenti clan formano con la loro appartenenza allo stesso Re o alla stessa Regina, una sola comunità, 

· La terra (animali, piante, esseri inorganici) è al servizio dell'uomo per accrescere o diminuire la vita
.
Visto questa struttura, è difficile attribuire alla religione tradizionale africana dei termini come: feticismo, animismo, paganesimo, antenatismo, totemismo.

La parola "feticismo" è stata adoperata dagli Europei, fra i quali i missionari, per descrivere le pratiche religiose degli Africani. L'introduzione di questo termine è stato fatto dai Portoghesi, i primi Europei ad avere stabilito dei contatti soprattutto commerciali con i popoli africani dal XV° secolo. Hanno chiamato feitiço gli oggetti o articoli di valore religioso come talismani e amuleti che gli africani dell'ovest indossavano quando gli hanno incontrati. I portoghesi immaginarono che la religione di questi africani dell'ovest fosse costituita dal culto e dall'adorazione di tali oggetti. 

Ridurre l'esperienza religiosa che s'incontra nell'Africa tradizionale al culto degli oggetti è inaccettabile. Gli oggetti di culto in una religione hanno sempre un posto secondario. La verità è che non c'è religione al mondo che possa essere chiamata feticismo. 

"Animismo": un altro termine, adoperato per definire l'esperienza religiosa africana, è stato introdotto da E.E. Tylor
. Animismo deriva dalla parola latina "anima". il pensiero dietro l'uso di questa parola per descrivere la religione tradizionale africana è che gli africani pensano che gli oggetti e animali abbiano anime o spiriti-anima. Benché questo possa essere vero, non si può dire che gli africani credono che tutti gli oggetti e tutte le creature abbiano tali spiriti. E' semplicemente scorretto chiamare animismo la religione tradizionale africana perché l'animismo non è religione. "Non si può considerare l'animismo come un sistema chiuso (cioè esistente come un'insieme coerente di pensiero in una società determinata); ancora meno come la religione dei popoli cosi detti primitivi. L'animismo come tale non è religione, tutt'al più può scaturire dallo sfondo religioso. A maggior ragione l'animismo non può in nessun modo essere considerato come forma primordiale della religione, per la semplice ragione che non ce ne sono tracce nei dati culturali dei popoli classificati come i più primitivi…”
. 

Il Dictionnaire de l' Ethnologie, nello spiegare l'animismo come teoria illustrata da E.E. Tylor in quanto che tutto nella natura possiede una anima, afferma orbene che questa opinione fu stata respinta subito e criticata definitivamente dagli Autori susseguenti: J.G. FRASER e M. MAUSS in modo particolare si sono sforzati di provare che la religione è differente dal culto degli spiriti e non può derivarne storicamente. Infatti questo tipo di problemi e d'interpretazioni appartiene alla storia congetturale, poiché sulla base dei dati mal identificati e mal osservati (alla fine del XIX° secolo ed inizio del XX°) era scambiata erroneamente per l'etnologia. Oggi, la parola e l'idea di animismo sono scomparsi dalla letteratura antropologica
. 

"Paganesimo". Oltre alla visione negativa della religione africana tradizionale basata sulla mancanza di una scrittura, la religione tradizionale africana ha sofferto altre ingiustizie, specialmente per il modo in cui essa è stata chiamata. E' stata chiamata pagana. Che questo è un errore si vede chiaramente dall'origine della parola "pagano". La radice latina suggerisce che un pagano sia originariamente una persona rozza e contadina. Più tardi, "paganesimo" fu usato per riferirsi a qualunque religione che non fosse Islamismo, Giudaismo o Cristianesimo. E' sbagliato ed ingiusto chiamare la religione tradizionale africana, con la sua forte fede in un Dio unico, incomparabile e creatore, paganesimo
. 

"Antenatismo" o culto degli Antenati. E' il peggiore degli epiteti usati per descrivere la religione tradizionale africana. Come lo diremo più avanti, gli antenati formano una parte del pensiero religioso degli africani. Ma anche l'esistenza e la venerazione dei santi forma una parte del pensiero dei cristiani, di qualunque denominazione. 

Nessun cristiano accetterebbe che il cristianesimo fosse designato "culto dei santi". La reazione sarebbe giustificata sulla base che in verità i santi non sono adorati, né deificati, né sono l'oggetto ultimo della nostra richiesta o preghiera o adorazione. Onoriamo i santi perché hanno vissuto le nostre vite e sono degni di imitazione e passiamo le nostre domande con la loro mediazione all'Onnipotente Dio. 

Questa è esattamente la stessa idea della venerazione degli antenati nella religione tradizionale africana. Gli antenati non sono divinizzati. Mio padre che muore ed è visto come un antenato rimane mio padre e mi riferisco ad esso come a mio padre. Lo onoro e lo rispetto per ciò che ha fatto per me e gli altri. A causa del radicale cambiamento nel modo di esistenza, si crede che gli antenati abbiano acquisito un potere che è maggiore che quello umano. E non possono agire indipendentemente dalla volontà di Dio
. 

"Totemismo". Il totemismo è la credenza che c'è una relazione tra gli esseri umani o i gruppi di esseri umani da una parte e le creature dei regni animali e vegetali dall'altra. Le idee totemiche sono forti nella religione tradizionale africana. Ma questo non giustifica il nostro etichettare l'intera religione come totemica. Davvero, il totemismo, in relazione agli altri concetti, è solo un aspetto insignificante della religione tradizionale africana
. 

Là dove, come nella “cultura occidentale”, che è prevalentemente tecnico-scientifica, sussiste lo spirito greco di un universo retto da un logos astratto, si privilegiano il pensiero razionale discorsivo e la dimostrazione fondata sulle leggi dell’antitesi e sul principio di esclusione, piuttosto che il pensiero intuitivo e sapienziale e la ricerca dell’esperienza interiore e profonda dello spirito; si preferisce insomma l’elaborazione concettuale e discorsiva all’insight totalizzante, il pensiero formale a quello contenutistico.

Il pensiero orientale e africano invece, come in genere anche il pensiero più ancorato a esperienza religiose originarie, è prevalentemente orientato alla percezione globale (sensitivo-intellettiva), ad accostamenti di realtà basati sulle somiglianze profonde, sull’analogia, partecipazione e inclusione, sul concreto vissuto più che sul mediato razionale e astratto, sulla identificazione di tutto ciò che sta in relazione con l’esistenza e con la vita.
Sono elementi che rimandano ad uno stato originario e genuino dell’esercizio delle capacità umane di comprensione, il quale antecede non l’uso critico generale, ma quell’uso critico analitico che conduce alla sofisticata ma astratta tematizzazione categoriale scientifica. Questa tende a ridurre al semplice separato dal tutto o al basso “elementare” ciò che è complesso e difficilmente è in grado di ritrovare il senso del tutto stesso.

Non c’è nessuna ragione di privilegiare come uniche le idee di “ragione”, “intelletto” o “scienza” elaborate dalle filosofie e logiche antiche o recenti razionalistiche e astratte; esse anzi si rivelano incapaci di intendere l’esperienza religiosa nella sua dimensione intellettiva ricacciandola spesso tutto “nel sentimento e nell’irrazionale”. Ciò appare un pregiudizio su cui il fenomenologo deve esercitare l’epochè.

Il pensiero occidentale prevalente, insieme empirista e razionalista, riduce per lo più il sapere all’oggettivazione categorizzante; si rivela pertanto incapace, se non ritrova le sue antiche origini, di comprendere il sapere delle religioni. Esso attinge alla ricchezza del simbolico e dell’intuito pre- e post-categoriale per arrivare, con l’esperienza della vita, alla comprensione sapienziale del tutto e all’apertura sul mistero.

Lungi dall’essere un pensiero infantile e immaturo, come pretende il positivismo riduttivo di Freud, il pensiero religioso adulto si presenta nell’analogia delle religioni storiche come pensiero “maturo e realistico” nella linea della comprensione sapienziale volta al significato dell’uomo nell’universo e aperta all’intera dimensione globale dell’esperienza. 

I.2.  Habitat e Religione
Chi si accosta anche superficialmente alle religioni tradizionali africane resta anzitutto colpito dalla stretta relazione esistente fra habitat, struttura sociale e esperienza religiosa dei vari popoli africani. Ma a ben guardare si tratta di un dato universalmente riscontrabile. Ogni popolo tende a riflettere sul mondo invisibile a partire dal mondo visibile, quale lo sperimenta concretamente nel proprio ambiente di vita, e dall'organizzazione economica e sociale che si è data. I popoli africani non fanno eccezione. Perciò, il ruolo della religione tradizionale è stato vitale nel determinare il modus vivendi del negro-africano. Come lo diceva Amadou Hampaté Ba: “Tentare di capire l’Africa e l’Africano senza l’apporto delle religioni tradizionali sarebbe come aprire un grande armadio svuotato del suo contenuto più prezioso”
.

Se l'Essere Supremo è la fonte di ogni energia e di ogni forma di vita è naturale risalire ad esso attraverso le espressioni che la vita assume concretamente nel proprio habitat naturale e sociale. 

I popoli dediti alla caccia e alla raccolta di ciò che la terra spontaneamente produce (pigmei
, boscimani
, ottentotti
) sottolineeranno soprattutto la relazione esistente fra gli uomini, da una parte, e gli animali selvatici e le piante selvatiche, dall'altra, e porranno l'Essere Supremo in relazione con questa loro esperienza. I pigmei, ad esempio, gli daranno il titolo di Grande cacciatore e praticheranno il rito dell' “offerta delle primizie della caccia e dei frutti della foresta”. 

I popoli dediti alla pastorizia (peul
, tutsi
, nuer
, masai
), la cui vita dipende prevalentemente dall'allevamento del bestiame, porranno al centro della loro concezione e pratica religiosa gli animali, affermando, ad esempio, che il mondo deriva da una goccia di latte o che le mucche provengono da un pozzo. Questi sottolineeranno in particolare il tema della fecondità animale e umana e attribuiranno di preferenza questo titolo all'Essere Suprema. 

I popoli che abitano nelle grandi foreste (fang
, guro
, beti
) e sperimentano ogni giorno il miracolo della rigenerazione dell'esuberante vegetazione tropicale tenderanno a vedere l'Essere supremo e a vivere la relazione religiosa a partire da questa specifica realtà. Di qui animismo, culto degli antenati, uso di feticci e amuleti per ristabilire le forze della natura. 

I popoli della savana (bambara
) dipendenti dalle colture e dal ritmo delle stagioni privilegeranno la fertilità del suolo, che è per loro la fonte di vita che continuamente si rigenera. La loro concezione dell'Essere Supremo e il loro culto avranno quindi soprattutto connotazioni agresti, con esplicito riferimento al suolo, ai campi, agli alberi da frutto.

I popoli dediti alla pesca (Fanti
, Swahili
) e gli agricoltori della regione del sahel (dogon
), sempre in contatto con l'acqua o ossessionati dal problema dell'acqua, faranno di quest'ultima l'elemento centrale delle loro concezioni e pratiche religiose. Di qui i numerosi miti e riti relativi all'acqua e al pitone (serpente le cui spire imitano il movimento delle onde).

I popoli dei grandi imperi (Benin, mossi
, ashanti
, yoruba
, bamoun) tenderanno a sottolineare e celebrare il ruolo di personaggi particolarmente legati alla storia dell'impero (eroi fondatori, antenati reali, re, sacerdoti) costruendo attorno a queste figure miti e riti tesi a valorizzare le strutture feudali e sociali. In questi casi il culto degli antenati comuni tende a lasciare il posto al culto di spiriti secondari, culto assicurato da una casta di sacerdoti formati a tale scopo in appositi centri.

Senza dubbio, anche nel caso dei popoli africani si può ripetere ciò che Feuerbach diceva dell'idea di Dio in genere: gli uomini immaginano Dio a loro immagine e somiglianza. Del resto, non potrebbe essere altrimenti. L'uomo, creato ad immagine e somiglianza di Dio, non può che immaginare Dio a sua immagine e somiglianza, ciò a partire da ciò che egli è e del mondo in cui è stato posto.

I.3. Morfologia statica de dualismo religioso

Il termine “dualismo” è stato introdotto nella storia della filosofia da Christian Wolff nel 1734, e nella storia delle religioni da Thomas Hyde nel 1770. Da allora, gli studiosi non hanno cessato di indagare sugli aspetti “duali” della concezione della realtà per cercare una comprensione più profonda del fenomeno designato come dualismo. Il fatto che il termine sia usato da due discipline distinte comporta però una certa confusione che va chiarita, dato che il loro uso linguistico non coincide del tutto.

Dualismo filosofico e dualismo religioso.

· Il dualismo filosofico nel senso più generale è una teoria che introduce una dualità metafisica di principi per spiegare la realtà intera o una zona speciale di essa. Nel primo caso dualismo si oppone a monismo. Generalmente il termine filosofico ricorre nel secondo caso nel quale si possono distinguere tre diversi campi d’uso che chiameremo: dualismo ontologico, dualismo etico e dualismo epistemologico. Il dualismo ontologico sostiene una dualità nell’essere quali le divisioni: sostanza/accidente, materia/forma o ilomorfismo, Essere Assoluto/esseri contingenti; oppure si tratta di una dualità nell’uomo: anima/corpo, spirito/materia, ragione/passioni, o nel cosmo: Anima universale cosmica o Logos e materia, Amore/Odio, ecc. I due dualismi antropologico e cosmico sono riconducibili a quello ontologico
. 
I. 4.  L'esistenza di Dio: Essere Supremo, Padre e Creatore, Sorgente della vita e Pienezza di bontà.
Diciamo subito, sintetizzando ciò che andremo poi esponendo più in dettaglio, che per i popoli africani l'Essere Supremo è assolutamente unico, è la fonte di tutta la vita esistente nell'universo, vive lontano dagli uomini, ma è al tempo stesso vicino ad essi. Da parte loro, gli uomini gli rendono raramente un culto pubblico e ufficiale, mentre gli rendono spesso un culto privato. Nella religione tradizionale africana non manca neppure lo slancio mistico, Non solo si cerca di conoscere sempre meglio Dio, ma si vuole anche, per quanto possibile, entrare in relazione e in comunione con lui.

I.4.1. Una miriade di nomi 

E' naturale che i popoli africani, amanti della vita, desiderosi di vivere il più intensamente possibile e, d'altra parte, continuamente esposti ad ogni sorta di pericoli e alla morte, abbiano cercato in questa direzione il volto dell'Essere Supremo.

Per l'africano la domanda diretta sull'Essere Supremo è una domanda imbarazzante. Non se la pone, non se la sente porre nel proprio ambiente e quando gli viene posta da persone estranee al suo mondo culturale (antropologi, etnologi, missionari) o non risponde o risponde evasivamente. Dirà, ad esempio: "Non sappiamo!" oppure "Come possiamo saperlo? Non lo vediamo". Un bakongo
 dirà: "Non sappiamo chi è Nzambi! Nzambi è Nzambi! Chi ha mai visto Nzambi?".

Queste domande dirette e le relative risposte hanno indotto per molto tempo certi antropologi, etnologi, e persino missionari, a ritenere che gli africani non avessero alcuna idea di Dio o avessero tutt'al più idee estremamente confuse al riguardo. Oggi sappiamo che i popoli africani hanno idee molto precise sull'Essere Supremo e che le risposte vaghe da loro date a risposte dirette in materia dipendono dal naturale pudore di ogni essere umano a svelare ad occhi estranei, e indiscreti, le intime profondità del proprio cuore e quanto di più prezioso possiede il proprio popolo. Si è sempre restii, non solo in Africa, a fare certe confidenze o a passare certe informazioni agli estranei.

Occorre instaurare un rapporto di maggiore familiarità e fiducia, per ottenere risposte più circostanziate e definite. Così, ad esempio, un fali
 dirà di Faw (l'Essere Supremo): "Comanda su tutto; se vuole, ora io sono morto". E aggiungerà che è presente ovunque, accompagnando la frase con un gesto circolare della mano che indica la terra e il cielo. Un pigmeo dell'Ituri (R.D. Congo), dopo aver detto che noi non possiamo sapere chi è l'Essere Supremo, che non possiamo vederlo, ha aggiunto: "Forse lo vedremo quando moriremo, ma allora non potremo più dirlo... Non possiamo sapere a che cosa assomiglia o come si chiama, ma sappiamo che deve essere buono, perché ci dona tante cose, e sappiamo che si trova certamente nella foresta
" 

Nel rito di iniziazione bambara, quando colui che presiede chiede che sia Masa-Bambali (il Re eterno), l'iniziando deve rispondere: "Su Masa-Bambali non si può avere alcuna conoscenza, trovandosi nel segreto di un'unità inviolabile. Egli si è negata ogni dualità: non è né maschio, né femmina. Si è negata l'esistenza fra gli esseri inerti privi di anima: non è né pietra, né fumo. Si è negato di essere un germoglio vegetale: non è né erba né albero". Masa-Bambali è, in una parola, il totalmente Altro. 

L'Essere Supremo non può essere rappresentato e non viene di fatto rappresentato. In Africa si trovano moltissime statuette-feticcio rappresentanti uomini, animali e spiriti, ma non esistono statuette che rappresentino l'Essere Supremo. L'Essere Supremo non appartiene alla categoria delle realtà rappresentabili, non essendo possibile averne una conoscenza sperimentale. Può essere solo oggetto di discorso e, in realtà, i popoli africani gli hanno riservato una miriade di nomi, con i quali hanno tentato di coglierne il volto e di determinarne la natura.

Il primo approccio alla concezione dell'Essere Supremo nelle religioni tradizionali africane sarà quindi necessariamente di natura linguistica. Si tratterà di individuare e analizzare i nomi che sono stati dati all'Essere Supremo dai vari popoli, un'impresa certamente non facile se si pensa al grande numero dei popoli africani. Qui ci limiteremo ovviamente a qualche esempio, privilegiando i nomi dei gruppi più antichi e quelli che nel corso del tempo si sono diffusi e hanno coperto intere regioni. Il termine Zambe, ad esempio, ricopre con leggere variazioni (Zamba, Nyame, Nsambe, Nzambi, Anzambe) un'area geografica che si estende dalla Costa d'Avorio al Botswana.

I pigmei danno all'Essere Supremo il nome di Epilipilia (signore della caccia); i boscimani quello di Raggen (Padre); gli ottentotti quello di Tsuri-Goab (il creatore del mondo visibile e il regolatore dei fenomeni celesti, il capostipite del popolo e il signore del tuono e della pioggia). Gli Herero
 (Angola-Namibia) lo chiamano Nzambi-Karunga (signore del tempo e dominatore degli inferi); i kafiri quello di Unkulunkulu (il vecchissimo), che ha accanto un "re senza nome", che è il vero creatore del mondo; gli zulu Unkulunkulu, creatore di tutte le cose e signore della vita e della morte.

Altri nomi molto diffusi sono: Mungu-Midunga (colui che sta in cielo); Nzambi (il propagatore di luce), considerato irraggiungibile dagli esseri umani e venerato con il silenzio e la contemplazione; Nyame (il risplendente) o Yankompon (il grande amico) degli ashanti, che considerano il cielo il suo volto splendente, le stelle il suo ornamento e le nubi il suo velo; Mawu (colui che è al di sopra di ogni cosa) degli ewe
; Aforun (colui che è per se stesso) degli yoruba e Ngai (la pioggia) dei masai.

I.4.2. Natura dell'Essere Supremo

Non conoscibile in se stesso, non rappresentabile sotto una qualsiasi forma sensibile, l'Essere Supremo viene descritto a partire dai suoi attributi, dalle sue qualità, dalle sue modalità operative. Questo esprimono in definitiva i mille nomi con cui viene indicato dai vari popoli dell'Africa. 

L'Essere Supremo è:

 - In sé e per sé: “Né padre, né madre, né sposa, né figli, egli è solo; non è né un bambino né un vecchio, è lo stesso oggi di quello che era ieri” (Kikuyu)
; “è l'essere che ha preceduto la creazione degli uomini: non ha né padre né madre” (mbien); è colui che è, colui che resta (shi), colui che non ha padre (herero), colui che si è fatto esistere da solo (zulu
), colui che non è fatto da nessun altro (kongo), l'eterno che è la fonte di ogni essere (yoruba), la fonte immensa e infinita dell'essere (igbo);

 - Uno: “E' uno, anche se lo si chiama padre, madre e figlio” (shona). Anche quando si usano contemporaneamente diversi nomi per indicarlo si usa il verbo al singolare;

- Eterno: “Da generazioni e generazioni, l'Essere Supremo è l'Essere Supremo” (lega). Viene detto la roccia immutabile che mai non muore (yoruba), l'antico dei giorni (thonga)
, l'eterno della foresta (ngombe)
, il grande lago contemporaneo di tutte le cose (mbiem), la grande formica nera che forma una linea di cui non si vede l'inizio e la fine (luba
), colui che è al tempo stesso bambino e adulto, giovane e vecchio (luba);

 - Onnipresente: “E' come l'acqua e il vento” (shilluk
, langi); come “l'aria che passa attraverso la boscaglia e la foresta” (boma); e colui che è ovunque (bamoun), colui che è ancora là dove tutto finisce, al di là del quale non vi è nulla (shi). “Tu di prendi gioco di un infermo: l'Essere Supremo lo guarda” (kanyok);

 - Onnisciente: Viene detto il sole (duala, akan
), il grande occhio (Uganda), colui che sorveglia tutto (Burundi), la porta che vede dai due lati (luba), colui che conosce quello che avviene sulla terra e quello che avviene in cielo. “Le sue orecchie sono lunghe” (ila); “Nzambi non dorme, ti vede” (mbien); Samiganza è tutto occhi (lega); 

 - Onnipotente: “Se Nzambi ci chiama, chi potrà resistere”? (kongo); “Non conoscerai altra sorte che quella fissata da Malaga” (lega). Egli è il grande re (barotse), il principe della decisione (bambara), il re dei re (zulu), il signore dell'universo (shi), il signore dell'al di là (shi), il signore del cielo (tembo). colui che obbliga il sole a tramontare (kiga), colui che fa tremare le montagne e debordare i fiumi (kikuyu), il potentissimo (Rwanda), l'onnipotente (yoruba);

 - Trascendente: “Colui che siede al di sopra di tutto è Njakomba. Nessuno supera Njakomba” (mongo)
; “Colui che abita al di sopra, nessuno è al di sopra di lui” (kongo). Egli è l'inspiegabile (ngombe), colui che è in alto (turkana
, shona), l'indiscutibile (bambara), colui che appare bruscamente senza che se ne conosca l'origine (luba); 

 - Creatore: E' l'architetto (nkundo), il creatore degli antenati (nkundo), colui che fa tutto (shi), il costruttore (ila), l'autore del giorno e della notte (yoruba), colui che ha portato ognuno e ogni cosa sul suo dorso (kiga), colui che tiene tutto saldamente e stabilmente nello stesso luogo (dogon); 

 - Provvidente: “Se l'Essere Supremo morisse, il mondo crollerebbe” (bambuti); “Nzambi è il colmo della casa” (kongo), è colui che soccorre i bisogni delle sue creature (ovimbundu)
, colui che dona la pioggia (akan, ila, mende), il gran custode della vita (nyanja), il pastore (Uganda), colui che cammina con te (nuer), colui che mostra la strada (tabwa).

· Buono, saggio e giusto: E' colui che consola (kana), il re puro e senza macchia (yoruba), il principe senza macchia (bambara), colui che equilibra tutte le cose (nuer). 

I.5. La struttura della Famiglia-Parentela (lignaggio) e le regole di discendenza.


La religione tradizionale africana trova e trovava nella organizzazione lignaggia una base sociale particolare netta e precisa, singolarmente al livello della famiglia allargata: è così che il capo tribù deteneva abitualmente il coltello del sacrificio (simbolo fallico indiscutibile) e restava il servo privilegiato dell’altare degli antenati.


La famiglia è un’istituzione umana universale. E’ conosciuta presso tutti i popoli della terra dal momento che è all’origine di tutte le tribù e le nazioni. E’ conosciuta da tutti gli esseri umani, perché tutto viene da essa. Quando parliamo della famiglia tutti comprendiamo che esprime “il gruppo composto da padre, madre e figli”; o “il gruppo di persone che hanno lo stesso sangue o legami dovuti a un patto”
. In ogni caso, la famiglia è fondata su un rapporto tra un uomo e una donna, un rapporto sigillato dall’amore che è aperto alla vita
.

La famiglia africana è generalmente differente dalla famiglia europea o americana, cioè quella nucleare circoscritta alla stretta cerchia di genitori e figli (nucleo familiare). Essa è vista come una famiglia allargata che congloba tutti quelli che sono legati dal parentela di sangue, o da un patto di sangue, dall’alleanza matrimoniale o di amicizia. La famiglia include tutta la parentela
, cioè i vivi di un lignaggio
 che sono sparsi dappertutto nel mondo. Essa congloba ugualmente i morti (i vivi invisibili) e le generazioni future.


In Africa la famiglia è considerata come un rapporto tra due famiglie o due clan
 attraverso il patto di due persone che si impegnano reciprocamente nel matrimonio. Nel contesto africano, il termine “parente” implica sia relazioni sociali che relazioni biologiche. Per esempio la parola “padre” indica sia il padre, che il suo fratello (zio); così come la parola “madre” indica sia la madre, che sua sorella (zia). A tutti è dovuto lo stesso rispetto e affetto.

In molte lingue africane non esiste la parola “cugino”. Cugini sono i fratelli e le sorelle. Sono considerati come figli dei propri genitori
.


La famiglia è tradizione: ognuno riceve dagli antenati e trasmette ai suoi discendenti i valori della famiglia e i valori sociali, culturali e umani.

I.5.1. Diversi tipi di famiglia (gruppi di parentela)


Il clan può essere patrilineare o matrilineare o qualche volta bilineare. Le regole che legano gli individui a particolari gruppi di parentela sulla base dell’esistenza di un antenato comune noto o presunto sono delle regole di discendenza. Sulla base delle regole operanti nella loro società gli individui possono sapere qual è il gruppo di parentela al quale devono rivolgersi se hanno bisogno di collaborazione o di aiuto. Le regole di discendenza note sono soltanto tre:

La discendenza patrilineare è la più frequente. Nelle società patrilineari, che rappresentano il 90% delle società tradizionali africane, la vita sociale, i doveri e i diritti comunitari sono stabiliti da parte paterna. Nei sistemi patrilineari i figli (maschi e femmine) appartengono al gruppo parentale del padre; il padre, a sua volta, appartiene al gruppo di suo padre, e così via. Sebbene i figli e le figlie di un uomo siano tutti membri dello stesso gruppo di discendenza, l’affiliazione a quel gruppo viene trasmessa alla prole solo dai figli maschi. Il fratello maggiore gioca un ruolo importante nell’assenza del padre perché, nelle condizioni ideologiche del funzionamento di questo sistema, egli detenendo il primato dell’età  è identificato alla saggezza.

   

La discendenza matrilineare affilia un individuo ai parenti di entrambi i sessi a lui (o a lei) legati esclusivamente attraverso la linea femminile. Nei sistemi matrilineari i figli (maschi o femmine) appartengono al gruppo parentale della madre. Sebbene i figli e le figlie di una donna siano tutti membri dello stesso gruppo di discendenza, l’affiliazione a quel gruppo viene trasmessa alla prole solo dalle figlie. Nelle società matrilineari, è la linea matrilineare che prende la preminenza in questi affari.


                     parenti           paterni                                      parenti       materni


                                                                                  Ego 

       Cugini                cugini                                                         cugini                       cugini

    paralleli                incrociati                                                   incrociati                   paralleli

     di Ego                   di Ego                                                         di Ego                       di Ego

                linea collaterale                        linea diretta                              linea collaterale

La discendenza bilineare affilia un individuo ai parenti a lui (o a lei) legati attraverso la linea femminile o quella maschile. Nei sistemi bilineari alcuni individui sono affiliati a un gruppo parentale attraverso i loro padri; altri attraverso le loro madri. Nelle società bilineari, che sono poche, certe decisioni sono prese da parte paterna, altre da parte materna.

I.5.2. Valori della famiglia africana
.

Nozione collettiva della proprietà, della successione e dell’eredità; la solidarietà, l’ospitalità, la condivisione, la fraternità, il rispetto della vita, il rispetto dell’anziano.

I valori essenziali della famiglia africana sono la collettività e l’unione. La collettività è un tratto essenziale della famiglia africana. Così la proprietà è posseduta collettivamente: il capo clan è responsabile della giusta distribuzione dei beni. Essendo di tutti, non si può disporre della proprietà. Tutti devono incrementare la proprietà familiare. L’eredità e la successione sono fondate sul lignaggio.

All’interno della comunità i compiti sono distribuiti tra uomini e donne, ragazzi e ragazzi, i quali ricevono una specifica educazione. L’educazione morale e sociale dei bambini appartiene alla responsabilità collettiva del clan.

A causa di questo spirito collettivo e comunitario, la caratteristica fondamentale della famiglia africana è la solidarietà. Protegge ognuno dai pericoli dell’isolamento. La solidarietà della famiglia o del clan si manifesta sia nella gioia che nella disgrazia. Tiene viva la profonda convinzione che l’unità è forza. Considera come sacro il compito di aiutare i genitori e organizza la cura dei poveri, degli anziani e degli orfani. Se i membri sono talvolta separati a causa dei loro impegni, si riuniscono quasi automaticamente appena c’è bisogno di allontanare spiriti cattivi, conquistare, ottenere qualche proprietà, compiere un’obbligazione, ottenere un diritto, condividere una benedizione.

In questa coesione la famiglia trova la sua sorgente e la sua forza. Unita alla solidarietà è il senso di condivisione che previene l’egoismo di una minoranza di accumulare ricchezze. Non c’è posto per l’individualismo nella famiglia tradizionale africana.

La famiglia africana tende alla ricerca del consenso per evitare un inutile antagonismo, impedire la violenza, perché la comunità ha bisogno di pace per sopravvivere. Allo stesso modo esistono meccanismi per controllare le autorità, per riconciliare i membri che non vanno d’accordo tra loro o tendono a rompere l’unione e la coesione familiare.

La solidarietà del clan e lo spirito della comunità esprimono il senso di ospitalità. All’interno della famiglia africana l’ospitalità viene naturale. E’ così preziosa che i membri si privano tranquillamente essi stessi di qualcosa, in modo che l’ospite possa avere tutto ciò che gli è necessario.

Gli africani sono orgogliosi (orgoglio etnico). Sviluppano un senso di onore; preferiscono morire, piuttosto che vivere nella vergogna o creare disonore alla famiglia. Per questo proverbio: “le panne sporche si lavano in casa”, essi sono pronto a non tradire un fratello davanti ad un straniero anche se questo ha mal agito. Questo atteggiamento porta molte volte alla mancanza della lealtà pur di salvare il suo fratello. Perciò, essi fanno di tutto per portare onore alla famiglia compiendo atti coraggiosi e straordinario: per esempio la vendetta. 

I.5.3. I Controvalori della famiglia africana
.

Tutto ciò che precede riguarda ciò che la famiglia africana incarna. Si occupa degli esseri umani e del loro benessere 

Esclusione 

Invece, se la famiglia africana si occupa bene dei suoi membri, gli capita di escludere gli altri. Quelli che non appartengono alla mia famiglia non sono trattati con lo stesso rispetto che i membri della mia famiglia; non li accordo gli stessi diritti. Difendo e sostengo i membri del mio clan contro essi, anche se hanno torto. Quante volte gli africani non hanno mentito o usato la violenza per proteggere i membri dei loro clan ? 

La solidarietà familiare genera dei solidi legami sociali, economici e religiosi. Ma, la forza dei legami familiari ha anche il suo rovescio in questo senso che gli stranieri non ricevono né giustizia né compassione. 

Provvedendo ai bisogni dei vicini-genitori e degli amici, si nega di vedere ciò che accade al di là della famiglia e di operare sufficientemente per il benessere della comunità. Il tribalismo con tutte le sue ambiguità ne è un esempio sorprendente. Se l'amore dell'etnia e la sensibilità etnica finiscono alle ostilità o all'indifferenza verso gli altri etnie. 

Amore esagerato per i bambini 

Il vassallaggio familiare giustifica in una certa misura l'amore dei bambini ed il rispetto della vita che si ritrova in Africa dovunque. Tuttavia se questo desiderio di trasmettere la vita e di avere dei bambini è imperativo al punto che l'uomo o la donna sterile vivono nella vergogna e sono considerati come maledetti, allora questo amore è esagerato. Perché, dopo tutto, i bambini dei nostri fratelli e delle nostre sorelle sono anche i nostri bambini. Il valore di un essere umano non può essere misurato peraltro, solamente in funzione della sua capacità di avere dei bambini. Dire che i matrimoni senza bambini devono essere rotti è un'altra espressione esagerata di questo valore. 

Spesso questo amore conduce alla poligamia poiché in molti casi, più si ha di bambini più si è rispettato. Di più, capita spesso che la ragione sottostante al desiderio di avere dei bambini sia di perpetuare il nome della famiglia. 

Pseudo-solidarietà 

La solidarietà che si ritrova nelle famiglie africane e che conduce al sostegno reciproco è un grande valore. Ma spesso le famiglie africane sono ripiegate su loro stesse. Si affrontano spesso le une le altre per le ragioni futili. Sebbene i loro membri detestano la vergogna per loro stessi, si rallegrano della vergogna di altre famiglie. 

La magnanimità è un valore. È una disposizione, disponibilità, una volontà o un'abilità a compiere dei gesti eroici per il suo popolo. Tuttavia, la presa d’incarica e la generosità nella famiglia che la magnanimità favorisce potrebbero dare nascita al parassitismo ed alla pigrizia. Di fatto, dei membri sanno che possono aspettare dell'aiuto dai loro genitori quando sono in difficoltà o nel bisogno. Così non solleveranno né anche il mignolo per fare qualche cosa. 

Inseguimento eccessivo del denaro e dei beni materiali 

L'amore del denaro e dei beni materiali che finisce ad un'avarizia eccessiva, è un tratto caratteristico delle preoccupazioni della famiglia africana. È un deprezzamento del valore salutare che consiste in lavorare per fare vivere la sua famiglia. 

Ingiustizia e violenza 

Non è raro vedere i membri di un clan complottare contro altri membri della comunità in vista di ingannarli o di sfruttarli o di approfittare in un modo o nell'altro di essi. Questo comportamento contraddice l'attitudine innata dell'africana o della sua famiglia a fare del bene agli altri. 

L'arroganza familiare è corrente in Africa e trascini la vanità, la corruzione, il nepotismo ed il favoritismo. Si sente obbligato di aiutare suo genitore qualunque ne siano le conseguenze per gli altri. Non è frequente di vedere i membri di una stessa famiglia considerare uno dei loro che ha accesso ad un posto di influenza, come un buono-a-niente, un vigliacco, un cattivo o un stupido se manca di arricchirsi al profitto della famiglia ? 

I.6. I riti e la vita dell’uomo

Non si saprebbe concepire di religione senza riti per diverse ragioni. Prima di tutto perché, la religione per essere vivente ed attiva deve esprimersi nei comportamenti liturgici socialmente codificati, spesso visibili per tutti. Così, il rito autentifica la credenza nello stesso momento in cui l'intrattiene. Poi, ciò è vero in Africa più sebbene altrove, perché, il corpo rimane lo strumento privilegiato che diffonde tramite i mass media il sacro nella sua dimensione immanente : per il rito, il divino diventa parzialmente vissuto corporale ed il Negro-africano non immagina dei riti senza certe posizioni corporali, senza ritmi né danze. Infine perché, il rito è il mito fatto carne : linguaggio di un'esperienza emozionale spesso collettiva, attestando la presenza del divino. Il rito resta anzitutto l'incarnazione del mito. 

I riti d’iniziazione e la sua pedagogia
Esistono differenti modi di classificare i riti o le loro articolazioni principali. Se seguiamo i momenti chiavi della vita individuale noi parleremo eventualmente di rituale di nascita, di rituale iniziatico, di rituale di matrimonio, infine di riti funerari. Per il nostro corso, parleremo del rituale iniziatico.

L'iniziazione è probabilmente il fenomeno pluriforma più conosciuto, non solo in Africa, ma da tutti i popoli e nelle grandi religioni. 

La società africana ha praticato anche in modo tradizionale l'iniziazione come mezzo pedagogico secolare per segnare le grandi tappe della vita, i grandi cambiamenti di statuti o di condizioni di vita : la nascita, la pubertà, il matrimonio, la promozione alla riga di notabile del villaggio, l'investitura di capo, il grande passaggio della vita alla morte. 

L'iniziazione è innanzitutto un'istituzione sociale che appare come un processo di formazione umana integrale per la vita, cioè inglobando tutte le dimensioni dell'essere : morale, religiosa, intellettuale, manuale e professionale, artistico e sociale, ecc. 

Più di rinchiudere una dimensione psicologica importante che segna la gradualità nella crescita umana, il processo iniziatico indica la dimensione itinerante della vita dell'uomo. L'essere umano è un itinerante che svolge la sua vita su un asse picchettato di " passaggi " successivi. E’ così che tutti i riti di iniziazione sono prima di tutto delle celebrazioni della vita. 

Il secondo genere di iniziazione consiste in un processo di integrazione in un universo misterioso determinato, che segna la rottura tra un vecchio modo di vivere e quella nuova caratterizzata dalla comunione con un spirito invisibile. E’ così che l'iniziazione è diventata un luogo obbligato di interpretazione delle istituzioni sociali, della religione, addirittura della mistica africana. E’ per questo il fenomeno dell'iniziazione è stato descritto ed analizzato nelle monografie e negli studi vari. L'interesse per la teologia si trova meno nella descrizione che nell'analisi. L'iniziazione africana di tipo misterioso comporta generalmente una struttura in quattro tappe principali : 

· 1. La vocazione : scelta gratuita ad un'esperienza di vita specifica ; 

· 2. La passione e la morte (separazione e reclusione) che sono tradotte nelle forme simboliche varie : epoca di trasformazione progressiva dell'individuo ; 

· 3. La rinascita ad una vita nuova secondo l'ordine esistenziale abbracciata e reintegrazione nel gruppo (ritorno alla cultura di un argomento che la società ha potuto plasmare in riferimento coi suoi archetipi mitici e sacri); 

· 4. L'unione mistica o la transpersonalizzazione : parossismo dell'esperienza iniziatica. 

I finalità principali : 

istruire ed educare. L'iniziazione è una scuola che prende incaricati l'istruzione e l'educazione (formazione della personalità) dei bambini o degli adolescenti che gli sono sottomessi per facilitare la loro entrata nell'età adulta o solamente in un confraternita specializzata : professionale (pastore, cacciatore, guerriglieri), religiosa o mistico. 

L'iniziazione presenta un valore educativo di primo ordine. La circoncisione per esempio, è una scuola di coraggio : gridare durante l'operazione è un disonore che insegue il delinquente fino alla morte e gli vale nell'immediato delle botte supplementari. Importa di lottare contro i suoi nervi : alzarsi, dedicarsi ai lavori faticosi, esercitare la sua memoria, la sua abilità o il suo indirizzo, in piena notte. Bisogna apprendere ancora la sottomissione più totale agli ordini dei sorveglianti, non rivoltarsi contro i loro desideri e le loro decisioni stesso ingiusti o assurdi. Due parole caratterizzano, su questo punto, la circoncisione : resistenza ed ubbidienza. 

Conoscenza e formazione della personalità si coniugano per accedere ad un più grande interiorità. E’ questo una vera conversione alla quale assistiamo. 

facilitare la procreazione. Essere un uomo (o una donna) vero, è diventare innanzitutto atto a procreare cioè a prendere posto nel processo universale della vita. 

Sacralizzare l'uomo. Sicuramente l'iniziazione fa parte di ciò che, da Van Gennep, si chiama rito di passaggio. Così si parlerà di slittamento : 

· della condizione del bambino-natura all'uomo-cultura, o se si preferisce del biologico al sociale. Questo è perché l'iniziato non entra direttamente nella foresta (natura) lasciando il villaggio (cultura) e non lascio inversamente la foresta per ritrovare il villaggio senza transitare per i luoghi intermedi.

· della condizione di bambino sessualmente indeterminato a quella di uomo, o della donna, sessualmente specificato (a). Ora l'appannaggio della virilità è il coraggio.

· dell’autorità materna a quella del patrilignaggio.

· della morte alla vita: l’iniziazione è una messa a morte rituale seguita di una rinascita simbolica. I bagni rituali, il porto dei nuovi vestiti o solamente di un semplice spago intorno ai reni, l'attribuzione dei nomi iniziatici ne sono le espressioni maggiori, ecc. 

La pedagogia iniziatica, difatti, è una pedagogia per trasmissione orale e gestuale. Mette due uomini in azione o, meglio, due gruppi : il gruppo di quelli che insegnano e quello di quelli che sono insegnati : " Che colui che viene al mondo oggi ascolta colui che l'ha preceduto, così avanza il mondo. L'intelligenza non è legata all'età". Una tale pedagogia mette i suoi discepoli sulla strada dell'inserzione totale nella realtà del mondo. Cosciente dell'armonia delle forze dell'universo, della necessità e della precisione del gesto ad ogni momento, ricorre all'espressione corporale per tradurre in un solo linguaggio l'azione e la parola, i gesti e le parole, le parole ed i simboli (ad esempio: l'albero sacro, il segreto della lingua, i comandamenti). 

È una liturgia, la vera liturgia gestuale che permette la partecipazione espressiva e comunitaria di tutti gli attori per il tutto del loro essere aspirando a comunicarsi alle armonie dell'universo. Cosciente anche del gioco reciproco che si instaura nell'uomo tra il suo corpo ed il suo spirito, tra la persona ed il gruppo, tra l'uomo ed il suo ambiente naturale, questa pedagogia non si attarda oltremodo all'analisi di ciascuna dei dati come lo fa la scuola occidentale che rompe l'unità degli esseri a forza di ricercarne le differenze. L’Africa ha al contrario una pedagogia dei confluenti. 
SECONDA PARTE: Religione e pensiero africano

MUNTU: Vivere è credere


“La vita è la vocazione dei viventi e, in modo particolare dell’essere umano. E’ una sola e va vissuta nella pienezza” (detto africano).

Questo detto africano è molto importante perché pone il tema della vita a fondamento dell’esistenza stessa. La “vita” è quindi l’ambito in cui si esprime ogni mente umana. 

Infatti, nella visione africana del mondo, tutto nasce dalla vita e tutto permane nella vita. La vita sorge come il fattore che unisce tutti gli esseri. Essa è questo principio vivificante che sigilla il rapporto tra i vivi e i morti, uniti tra loro verticalmente (ascendenti e discendenti) e orizzontalmente (legami di fraternità clanica e familiare). Dio ne è la sorgente ultima. Perciò essa è il primo trascendentale nell’ordine dei valori e il massimo in quanto eterno. La vita è sempre concepita nella sua unità espressa nel concetto “vitalogia africana”.


La “vitalogia” è, secondo Martin Nkafu Nkemnkia
, il principio del pensare africano. Il termine “vitalogia africana”, designa l’approccio africano al pensare umano e si definisce come scienza della vita riflessa
. Questo approccio che si pone come analogia al concetto occidentale di “filosofia” da cui si vorrebbe distinguere.


Il pensare africano
 si riferisce innanzitutto al vissuto quotidiano, alla vita riflessa. Nel contesto africano è nel vissuto quotidiano che si concepisce la realtà culturale e religiosa. Infatti la religione africana è una religione culturale, la cultura africana è una cultura religiosa
. Per questo non è possibile studiare il pensiero e la cultura africana isolati dalla religione.

Peraltro si sa bene che alla base di ogni pensare, di ogni pensiero e quindi di ogni riflessione c’è la cultura, che è il risultato della manifestazione dei valori umani e spirituali e della vita stessa di un popolo. La vita risulta quindi nella nostra mente come il primo trascendentale e perciò intelligibile, concettualizzabile e trasmissibile intellettualmente.

Naturalmente, dobbiamo distinguere le scienze naturali (la biologia, la chimica, ecc.) dalla “vitalogia” come scienza del vissuto e del pensiero. Mentre queste scienze naturali si sviluppano nei laboratori, la “vitalogia” si sviluppa nella vita concreta (comunitaria e etnica, accademica, ecc.).

L’articolazione della vitalogia può essere espressa in questa formula secondo M. Nkafu: “La vitalogia, ossia la logica della vita, la scienza della vita riflessa, risulta essere la visione concettuale d’insieme della realtà dove non vi sono spazi per dicotomie irriducibili tra materia e spirito, tra tensione religiosa e vita quotidiana, tra anima e corpo, tra il mondo dei vivi e il mondo dei morti (mondo degli antenati). Perciò nella “vitalogia africana”, ogni concetto è valore, e si trova all’interno di un “Tutto” mai completamente identificabile, il “Tutto”, o ancora l’insieme, è ciò che comprende tutte le parti e che in nessun modo esclude qualcosa di sé”
.

Da quanto detto, possiamo constatare che il pensiero africano, nella sua articolazione, differisce dal pensiero occidentale nel suo punto di partenza. La differenza è che il pensiero occidentale è essenzialmente ontologico (dal pensiero greco-romano) mentre quello africano è di tipo eziologico-vitalogico in cui la vera domanda che merita una risposta è quella del “senso”, del “come è”. E il modo appropriato di rispondere è quello dell’argomentazione fenomenologica-descrittiva.

Come detto poc’anzi, il pensiero africano trova i suoi fondamenti nelle Religioni tradizionali africane a causa della loro ciclicità o circolarità. Si è verificato che tutto parte e finisce in Dio, Padre, Creatore e datore di vita passando attraverso gli uomini (esseri viventi invisibili e visibili) e la terra degli antenati per ritornare di nuovo a Dio.
Cosicché l’interpretazione della storia nel pensiero africano è paradigmatica. Cioè la successione temporale o degli eventi storici può essere interpretata solo secondo un modello ciclico o circolare e non secondo un modello lineare. Come le interpretazioni più antiche della storia, sia tra i Greci sia tra i Romani, seguivano generalmente una concezione ciclica del tempo. Platone, ad esempio, riteneva che ogni avvenimento cosmico o sociale rispecchia il proprio paradigma del mondo eterno delle idee; il tempo si susseguirebbe con un processo ciclico sulla base di una proporzione numerica perfetta
. Anche per Aristotele il movimento rotatorio del cielo segna l’eternità ciclica del tempo
. La storia greca riteneva che ciò che effettivamente è, è il perihodos, il “periodo” della rotazione, sempre uguale a se stessa, del cielo
 ed anche secondo gli stoici il mondo era sottoposto ad un ciclo infinito di nascita e morte, con intervalli precisi
. 
La rivelazione cristiana apporterebbe e confermerebbe invece una concezione lineare della storia. Il cosmo e l’uomo vengono creati dal nulla da Dio e la loro traiettoria temporale consiste nell’instaurazione del Regno di Dio, fino alla partecipazione dell’uomo all’eternità divina. La storia e il tempo, con l’evento unico e irripetibile dell’Incarnazione, acquistano una caratterizzazione positiva; non sono riflessi sbiaditi di un mondo ideale preesistente, ma derivano dall’impulso dell’atto creatore di cui partecipa la libertà umana. Sant’Agostino spiega che in una concezione ciclica del tempo e in una dottrina reincarnazionistica l’anima immortale tenderebbe senza fine verso una falsa felicità e ritornerebbe senza fine verso una vera infelicità
. Löwith osserva che la teoria ciclica, di origini pagane, è priva di speranza, perché speranza e fede sono per essenza legate al futuro e non vi può essere vero futuro se i tempi passati e venturi sono concepiti come fasi equivalenti entro una ricorrenza senza principio ne fine
.
Cosicché se si vuol tentare una descrizione della religione dei negro-africani in generale e dei bantu in particolare
, si potrebbe dire che essa è: 

- l'insieme delle idee, dei sentimenti e dei riti fondati sulla credenza in due mondi, uno visibile e l'altro invisibile; 

- la credenza nel carattere comunitario e gerarchico di questi due mondi; 

- l’interazione tra questi due mondi; 

- la credenza in un essere supremo, creatore e padre di tutto ciò che esiste.

Partendo da quest'abbozzo, ritengo che la religione tradizionale africana può essere considerata come fondata su quattro elementi essenziali
: 

1. l'unità di vita e la partecipazione; 

2. la credenza all'accrescimento, alla diminuzione e all'interazione degli esseri; 

3. il simbolo, mezzo principale di contatto e d'unione; 

4.un'etica che deriva dall'ontologia.


Questi temi o argomentazioni fanno parte del discorso orale e vengono messi per scritto solo in virtù di passaggi logici senza i quali una formulazione di tipo accademico sarebbe impossibile. La scrittura è perciò una metafora del pensiero e ha il suo senso solo in riferimento alla riflessione. Essa rimanda il suo significato alla parola (il parlare) e la parola rimanda il suo significato al pensiero (il pensare) e il pensiero rimanda il suo significato all’essere. In questo consiste l’argomentazione “vitalogica”.

La vita...
 
Per unità di vita, unione vitale, intendo: una relazione di essere e di vita di ciascuno con i suoi discendenti, la sua famiglia, i suoi fratelli e sorelle del clan, la sua ascendenza e con Dio, fonte ultima di ogni vita: Nyamuzinda (colui che è al termine di tutto) presso i bashi, Imana (fonte di ogni felicità) presso i rwandesi e i burundesi; una relazione legata all'essere, analoga, di ciascuno con il suo patrimonio, il suo filone, con quanto esso contiene o produce, con ciò che vi cresce dentro e ci vive
.
Se si vuole, l'unione vitale è il luogo che unisce tra loro, verticalmente e orizzontalmente, degli esseri viventi e defunti; essa è il principio vivificante che si trova in tutti loro. E' il risultato di una comunione, di una partecipazione ad una stessa realtà, ad uno stesso principio vitale, che unisce tra loro più esseri.
Di quale vita si tratta? Di una vita integrale, individuale in quanto ricevuta in ogni esistente, e comunitaria, collettiva, in quanto partecipata da una stessa ed unica fonte.
L'elemento comune che spiega la solidarietà clanica e tribale non è assolutamente semplice. Non è né la vita della sensibilità, né quella del pensiero. Non è nemmeno la vita nella sua diversità e nella sua varietà, come quella, ad esempio, che si trova nei giornali o nel romanzo moderno. E' la vita nella sua semplicità, nella sua essenza. È la vita così come è stata partecipata e ricevuta dalla "potenza", e così come si rivolge alla potenza. Questo tipo di vita non è distrutto dalla morte anche se questa le offre la possibilità di cambiare condizione. Questo tipo di vita non segue la linea diritta, ma presenta piuttosto la forma di circonferenza, il che significa che dalla vita alla morte non c'è interruzione ma continuazione.
Non si tratta dunque affatto di una vita esclusivamente corporea o esclusivamente spirituale, ma di una vita "totalmente umana". Si tratta di tutta la vita, dell'intero essere, dell'integrità dell'essere. E questa integrità dell'essere comprende tutte le sue dipendenze: patrimonio, filone, ecc. Per l'africano infatti, la persona umana non si concepisce priva delle sue dipendenze.

Questa vita, che è l'oggetto di tutte le preoccupazioni degli africani, non è soltanto la vita empirica, ma anche la vita d'oltretomba, poiché, per essi, le due vite sono inseparabili, interdipendenti. Due credenze fondano il culto dei morti: la sopravvivenza dell'individuo dopo la morte e lo scambio di rapporti tra vivi e defunti. Questa duplice credenza ha valore d'assioma.

La vita dell'individuo ha valore solo se partecipata. Il membro dell'etnia, del clan, della famiglia sa bene di non vivere della sua propria vita, ma di quella della comunità. Sa bene che, staccato dalla comunità, non avrebbe più i mezzi per esistere; egli sa soprattutto che la sua vita è una partecipazione a quella dei suoi antenati e che la sua conservazione, il suo rafforzamento ne dipendono continuamente.

... in seno alla comunità
Per i negro-africani, vivere è esistere in seno a una comunità, è partecipare alla vita sacra - ogni vita è sacra - degli antenati; è prolungare i suoi ascendenti e preparare il proprio prolungamento nei discendenti. C'è una vera e propria continuazione della famiglia e dell'individuo dopo la morte. I morti formano l'elemento invisibile della famiglia, del clan, della "tribù"; e questo elemento invisibile è il più importante. Ad ogni cerimonia di una certa importanza, in occasione della nascita, del matrimonio, della morte, dei funerali, dell'investitura, sono gli antenati a presiedere, e la loro volontà viene seconda solo a quella del creatore.

Gli africani credono fermamente che c'è comunione vitale o legame di vita che rende solidali i membri di una stessa famiglia, d'uno stesso clan. Il fatto di nascere in una famiglia, un clan o una "tribù" ci immerge in una corrente vitale specifica, ci "incorpora" ad essa, ci modella alla maniera di questa comunità, modifica in maniera ontologica tutto il nostro essere e lo orienta a vivere e a comportarsi come questa comunità. E' così che la famiglia, il clan, la "tribù" sono un tutto di cui ogni membro non è che una parte. 

Lo stesso sangue, la stessa vita partecipata da tutti e ricevuta dal primo antenato, fondatore del clan, circola in tutte le vene. Ed è alla salvaguardia, alla conservazione, alla crescita e alla perennità di questo tesoro comune che bisogna lavorare con tutte le proprie forze: togliere senza pietà tutto ciò che vi si oppone, favorire ad ogni prezzo ciò che l'aiuta: ecco l'ultima parola dei costumi e delle istituzioni, della saggezza, della filosofia e della religione degli africani.

Definiamo l'unione vitale innanzitutto come una relazione di essere o di vita che unisce tutti i membri di una stessa comunità, e, in secondo luogo, come una relazione "ontica" analoga che unisce tutti i suoi membri a tutto ciò che riguarda il mantenimento e l'ornamentazione della vita: patrimonio e filone. Questo secondo elemento entra pure lui in gioco: tutte le dipendenze degli antenati sono in stretta connessione con il loro essere, e questi oggetti appartenuti agli antenati (lancia, tamburo, diadema, ecc.) si potrebbero chiamare gli strumenti dell'unione vitale.

La vita può dunque essere considerata presso i negro-africani sotto una duplice forma: come comunità di sangue (è l'elemento principale e primordiale) e come comunità di proprietà (è l'elemento concomitante che rende possibile la vita).

Parola chiave: partecipare
Tutta la società, famiglia, clan, etnia, nazione, può essere considerata dal punto di vista della partecipazione. Ed è addirittura la misura della partecipazione vitale che è la norma della gerarchia degli esseri e del rango sociale. L'africano non conta ai propri occhi e agli occhi della società che nella misura in cui partecipa alla vita e la trasmette. La logica è rigida da questo punto di vista: chi ha dato la vita o un mezzo vitale a un altro gli diventa superiore.

Così, la chiave di volta della comprensione dei costumi e delle istituzioni degli africani sembra essere il fatto della comunità, dell'unità di vita. La comunicazione di questa vita, la partecipazione a quest'unica vita, ecco il primo legame che unisce i membri della comunità. Il contributo alla sua comunicazione, alla sua partecipazione, alla sua conservazione, al suo prolungamento, ecco il secondo elemento dell'unione vitale. Ogni autorità trova in questi due elementi la sua ragion d'essere. Chi ha dato la vita ad un altro gli è superiore, in maniera vitale; chi è più vicino alla fonte vitale in una stessa discendenza, questi è anche primo nella società; chi procura al suo vicino un mezzo vitale (un pezzo di terra, ad esempio, o una vacca) gli diventa superiore tra gli altri uguali.

Tutto dunque si spiega con la partecipazione alla vita. Più questa partecipazione è vicina alla fonte, più si è considerati. Non interrompere mai questo circuito vitale, dargli un campo "magnetico" sempre più esteso e più intenso, rimanere unito alle prime fonti, ai primi canali, ecco tutta la preoccupazione dell'uomo africano.

Dalle considerazioni che precedono deriva una conclusione generale: la chiave di volta della società africana sembra essere un principio unico: la partecipazione. E questa partecipazione sembra avere come ruolo quello di integrare gli esseri particolari e situarli nel piano totale del mondo visibile e invisibile, in maniera che ogni realtà prenda il suo posto e la sua varietà nella sua connessione e la sua relazione universale. La partecipazione potrà continuare a soddisfare il bisogno di una dottrina più radicata nella vita concreta e universale, più attenta a tutte le esperienze dell'umanità, più docile alle aspirazioni dell'anima e del pensiero umano.

La partecipazione è questo elemento di connessione, questo elemento che unisce, senza confondere degli esseri differenti come esseri, delle sostanze; essa è il perno delle relazioni dei membri di una comunità, il trait d'union che lega gli individui alla collettività, la ragione ultima dell'unità, non solo personale ad ogni uomo, ma di quest'unità nella molteplicità, di questa totalità, di quest'unità concentrica e armonica del mondo visibile e del mondo invisibile.

 Profonda trasformazione
 
Se si chiede a una persona come si diventa capo di una comunità, risponderà che lo si diventa in maniera "residua" (tramite il decesso degli altri anziani che avevano la precedenza) o perché si rimane il più anziano dei sopravvissuti del clan, o perché si è stati designati sia dal proprio predecessore come dagli anziani del clan. Ma questa risposta è insufficiente e addirittura inesatta. "Si diventa capo clan, come afferma Tempels, il famoso missionario autore dello studio La philosophie bantoue, grazie alla crescita interna della potenza vitale, elevando il muntu del patriarca al rango d'intermediario e di canale delle forze tra gli antenati da una parte e la discendenza con il suo patrimonio dall'altra".
Nella concezione dei bantu, si tratta di un cambiamento considerato essenziale, di una trasformazione profonda, di un nuovo modo di essere. Questo nuovo modo di essere modifica, o meglio, adatta l'essere intimo a vivere e agire secondo la sua nuova situazione, cioè a comportarsi come gli antenati, a prolungarli degnamente. L'investitura che rimette all'erede le capacità dei suoi predecessori è il rito che vuole produrre questa modificazione interna. "Il re non è un uomo - afferma A. Kagame in La Poésie dynastique au Rwanda -. Egli è uomo prima della sua designazione al trono. Ma una volta nominato, si separa dalla nobiltà ordinaria. E ottiene un posto a parte...".
Sì, prima della sua designazione, prima dell'investitura che lo consacra e lo trasforma, il re non è che un semplice mortale, un uomo come gli altri. Il dito di Dio e quello degli antenati lo designano a prendere il governo del suo popolo e allora si produce in lui, proprio per via di questa stessa designazione che l'investitura consacra, un cambiamento totale, un cambiamento del cuore, nel senso biblico del termine.
Che è avvenuto? Tutte le energie vitali, tutte le correnti del sangue dei suoi antenati, tutta la vita deposta in loro da Dio affinché la perpetuino e la facciano fruttificare, hanno fatto irruzione su questo mortale e hanno talmente rafforzato il suo essere, il suo ntu, che egli è diventato come la sintesi degli antenati e l'espressione vivente dell'Essere Supremo e della sua munificenza divina.
Ciò è vero anche, con tutte le proporzioni del caso, per i capi e i sottocapi subalterni, fino ai semplici capi clan e ai capi famiglia. La successione è sempre concepita come una modificazione sostanziale, un rafforzamento vitale, un "passaggio" di qualche cosa dei parenti deceduti nei loro successori.
Cosi come può esserci un aumento di essere, cosi può succedere ugualmente che l'essere sia virtualmente diminuito. Se il re non è più un uomo dopo la sua designazione, egli ridiventa un semplice mortale quando gli antenati, rappresentati dai loro discendenti - il popolo - e non tenendo conto che degli interessi e del benessere di questi, gli ritirano la loro fiducia. Per sottolineare questo carattere rappresentativo del potere, i bashi hanno istituito una festa annuale del rinnovamento dell'investitura regale, l 'omubande.
L'unione vitale essendo un rapporto d'essere o di vita con Dio, con gli antenati e i discendenti, e una relazione essenziale similare con le dipendenze che rendono possibile la vita, la diminuzione vitale non sarà null'altro che la conseguenza dell'impedimento di questo va e vieni della corrente vitale.
Diminuire vitalmente un defunto sarebbe tagliargli le relazioni con i viventi, membri della sua famiglia o del suo clan. È perché queste relazioni non siano mai interrotte che ci si tiene a sopravvivere nei propri discendenti.
La ragnatela della vita
Da parte loro, i viventi devono continuare a ricevere l'influsso vitale degli antenati e dei parenti defunti, se non vogliono vedere la loro vita indebolirsi. La forza, la vita, è il primo oggetto di tutte le preghiere rivolte agli antenati, ai parenti defunti, agli spiriti degli eroi protettori, e degli auguri in cui sono menzionati il nome e l'intervento dell'Essere Supremo.

La vita diminuisce anche per colpa di ogni maleficio: gli stregoni sono odiati da tutti proprio per questo. Essa è sminuita anche da qualsiasi violazione del diritto altrui. Ogni danno spirituale o materiale ha la sua ripercussione e il suo influsso sulla vita. Il primo male, la più grande ingiustizia è quella di attentare al rango vitale di qualcuno. Sarebbe il caso, come afferma Tempels, "di uno più piccolo che prende una decisione autonoma, dispone di un bene del clan, senza riconoscere i più grandi ...".

Così come "ogni beneficio, ogni aiuto e assistenza valgono innanzitutto come appoggio, crescita di vita per colui che ne beneficia" e che "il loro valore si misura direttamente al prezzo di questa vita rafforzata", così ogni ingiustizia, benché minima, anche se verte soltanto sul bene materiale, sarà considerata in primo luogo come attentato all'integrità dell'essere, all'intensità della vita. Ogni ingiustizia è, in primo luogo, un attentato alla vita (cioè alla forza vitale), alla persona lesa, e la sua malizia risulta dal grande rispetto dovuto alla vita umana, supremo dono di Dio... Non sarà dunque l'importanza del danno subito, ma piuttosto la misura della violazione della vita subita, che servirà da base di apprezzamento per la riparazione o per il risarcimento.

Per gli africani, gli esseri conservano tra loro un rapporto essenziale intimo, e la concezione di esseri distinti, che si trovano fianco a fianco, totalmente indipendenti gli uni dagli altri, è estranea al loro pensiero.

Tutte le manifestazioni della vita degli africani mettono in rilievo questo elemento dell'interazione degli esseri tra loro. I vivi rafforzano, con offerte e sacrifici, i loro defunti, e questi, a loro volta, esercitano sui vivi e sul loro destino un influsso che si crede reale. Un legame indissolubile, fondato sulla partecipazione a una medesima vita indivisa, unisce il mondo presente al mondo invisibile e inversamente. Nel mondo presente, il figlio, anche se adulto, "dimorerà sempre per i bantu, come afferma ancora Tempels, un uomo, una forza, una dipendenza causale, una subordinazione dell'essere dalle forze che sono suo padre e sua madre. La forza maggiore domina sernpre la forza cadetta, essa continua a esercitare la sua influenza vitale su di essa... Il mondo delle forze è collegato come una ragnatela di cui non si può far vibrare un solo filo senza sconvolgere tutti i punti". Questa causalità "deriva dalla natura stessa della creatura".

Il mondo visibile è unito al mondo invisibile; non c'è iato tra i due, ancor meno tra i loro abitanti, dato che la famiglia, il clan, l'etnia, la nazione si ritiene che si prolunghino oltre la morte e che formino così l'elemento invisibile e il più importante della comunità. Questa - famiglia, clan, etnia, stato - è1'insieme di tutti i membri vivi e defunti. L'esistenza dei vivi distaccata dall'influenza vitale degli antenati è inconcepibile, così come l'esistenza del bambino non può essere considerata separatamente dall'influsso dei suoi genitori. I più forti vitalmente hanno il dovere e il potere di rafforzare i più deboli, e questi ultimi devono rispetto e ricorso ai più potenti.

Così la comunità negro-africana è un circuito vitale in cui i membri vivono in dipendenza e a beneficio gli uni degli altri. Uscire da questo circuito, sottrarsi all'influsso vitale dei membri vitalmente superiori, sarebbe voler cessare di vivere.

Comunicare la vita
La vita, l'essere, sono dunque concepiti dagli africani come una partecipazione alla vita, all'essere degli antenati e la spiegazione del loro senso della solidarietà. Questa vita si comunica; essa è capace di influssi vitali reciproci, soggetta alla crescita e alla diminuzione: è l'oggetto della loro scienza e della loro filosofia.

Nella vita pratica, ogni sforzo degli africani tende a mantenere la solidarietà tra i membri della comunità, a facilitare la comunione e la circolazione della vita, ad aumentare la forza vitale e a impedire la diminuzione della vita.

Da questi fondamenti derivano la concezione dell'Essere Supremo e il culto degli antenati. E grazie all'unità di vita e alla partecipazione che gli africani si sentono uniti ai loro antenati e a Dio stesso, che è il Padre di quanto esiste, Padre degli uomini e delle cose.

Il culto degli eroi, là dove esiste, ha come scopo l'accrescimento e il rafforzamento delle energie vitali. È uno sforzo di superamento della vita normale, è un'aspirazione a una vita superiore, che vuol porre l'iniziato al di sopra del livello ordinario.

Presso alcuni gruppi, i geni sono onorati come mediatori tra gli uomini e lo Spirito Supremo.

La scienza e la pratica degli indovini, guaritori e stregoni, cercano di captare e utilizzare l'interazione delle forze naturali create da Dio e messe da lui a disposizione degli uomini.

L'ordine sociale è fondato sull'unione vitale, l'accrescimento dell'essere intimo e l'interdipendenza dell'influsso vitale. La morale e il diritto derivano logicamente dalla concezione che ci si fa degli esseri e della loro connessione essenziale. "Ogni diritto tradizionale degno di questo nome (e che sia un diritto e non una tolleranza dell'abuso) - scrive E. Possoz in Elements de droit coutumier nègre - è ispirato e giustificato dal punto di vista bantu dalla filosofia della forza vitale, dell'accrescimento, dell'interdipendenza, dell'influenza e della gerarchia" della vita. "Da una parte, la morale... e, dall'altra, il diritto... riposano per i bantu su uno stesso fondamento di principio e costituiscono un tutto organico".

L'ordine sociale è fondato sull'ordine dell'essere, ed ogni organizzazione, politica o altro, che urtasse contro questo principio, non potrebbe essere riconosciuta dai bantu come corretta o normale.

Tutto ciò che si chiama "tabù", tutte le interdizioni e proibizioni hanno la loro spiegazione in questo legame di solidarietà, che unisce tra loro i membri di una comunità, nella preoccupazione di mantenere questo legame, nella convinzione dell'accrescimento o diminuzione vitale e dell'interazione e interdipendenza degli esseri e delle forze vitali.

Il simbolo
Se il legame che unisce i membri di una comunità bantu non è altro che la partecipazione, "cioè la solidarietà di fatto, che - come afferma J. Przyluski in La participation - si presenta sotto due aspetti inseparabili, l'uno personale, l'altro reale"
, il mezzo principale, spesso unico, alla portata dei membri, di entrare in contatto gli uni con gli altri e di stringere di più l'unione, è il simbolo.

Per capire l'importanza attribuita ai simboli dagli africani bisogna sapere due cose. Innanzitutto, la distinzione che essi fanno tra l'apparenza esterna e l'essere stesso, forza invisibile. "Tuttavia, questa forza, non percepibile - come afferma Tempels - può concentrarsi o manifestarsi più particolarmente in una parte dell'apparenza sensibile. La forza vitale può essere condensata,legata, e può esternarsi in quel che potremmo chiamare un nodo vitale o un centro vitale". Questo centro vitale, questo "segno" o simbolo di una potenza invisibile è l'elemento principale, il principio attivo, la fonte d'energia. Tutti i rimedi, tutti i talismani e amuleti, ecc., contengono questa energia vitale. Ci si procura il nodo vitale di essere più potenti per rafforzare le proprie forze. È così che procedono i cacciatori sia per sé come per i loro cani, poiché la caccia è una lotta vitale tra il cacciatore e la selvaggina: essi si muniscono di forze che trionferanno su quelle della selvaggina. 

In secondo luogo, l'esistenza di alcune leggi, di alcuni principi che permettono di riconoscere questi nodi vitali di alcuni esseri. Questi principi possono essere ridotti a quattro: la legge di somiglianza o di simpatia: le cose simili si influenzano mutualmente (questa legge "riposa sulla convinzione che analogia o corrispondenza valgono identità e che ciò che si fa ad un'immagine o un oggetto simbolico tocca l'oggetto reale"); la legge dei contrasti o degli opposti curati dagli opposti, secondo cui una cosa può agire sul suo contrario; la legge di contagio o di continuità: le cose che sono state una volta a contatto continuano a rimanere legate; il quarto principio, accessorio, è il post hoc ergo propter hoc: se B avviene dopo A, A è la causa di B (è la legge della successione dei fatti).

Al fine di scoprire il posto e il ruolo del simbolismo nella vita e la religione del negro-africano, dovremmo seguire le manifestazioni della sua vita dalla nascita alla morte e oltretomba. 

Ricordiamolo: il simbolo (sum-bolon) getta insieme ai livelli o gradi diversi degli elementi fatti per completarsi. Il simbolismo dell'iniziazione porta in lui questo dinamismo : prende l'uomo nella sua totalità sociale per portarlo ad un saper-fare, un saper-vivere, un saper-essere al livello economico, politico e religioso. Il suo ritmo ubbidisce alla stessa legge : inserire socialmente l'iniziato di un modo progressivo e promozionale grazie ad un certo numero di valori, consegnati col passare delle settimane e stesso degli anni
. 

Sotto qualunque aspetto lo si consideri, il simbolismo ci appare come lo sforzo dello spirito umano che cerca un contatto con la potenza, con il mondo invisibile: sembra, inoltre, rompere i limiti del "frammento che è l'uomo in seno alla società e in mezzo al cosmo": è uno sforzo di unificazione. Di qui i tre elementi che il concetto di simbolo comporta.

Segno e sacramento
Innanzitutto, qualche cosa di sensibile: essere vivente, come per esempio, il re che simbolizza 1'unità nazionale e l'autorità divina; il patriarca che simbolizza l'autorità degli antenati sulla loro discendenza, il totem, simbolo dell'unità clanica, ecc.; parola, motto, come il nome dell'antenato, i nomi dei personaggi potenti, degli animali, delle materie, ecc.; azioni e gesta, come l'imitazione dei fatti e gesta di qualcuno.

In secondo luogo, il contatto con una potenza invisibile. L'uomo alla ricerca di mezzi di rafforzamento vitale si scontra col mondo, con le "cose" che in realtà non sono "cose". Poiché in verità non ci sono "cose"; "ci sono soltanto canali e serbatoi che, se necessario, possono contenere la potenza”. L'alternativa si presenta dunque così: o le "cose" che l'uomo incontra sono recipienti che deve riempire di potenza (in questo caso, è un'azione magica che viene esercitata: l'uomo vi figura in qualche maniera come creatore se non delle cose, almeno delle potenze che conferiscono loro la vita). O le cose sono creature, cioè esse dipendono direttamente da Dio e ad ogni momento Dio può dare loro una nuova vita, munirle di una nuova potenzialità; egli fa delle "cose" gli strumenti della sua potenza, le trasforma e ricrea. È così che un atto, una parola, una persona possono in qualunque momento diventare "potenti" sia per umano potere, che per il pieno potere di Dio, il Creatore".

Così il simbolo ha per scopo di mettere in contatto con le potenze e le forze invisibili, in virtù di una certa corrispondenza o somiglianza, di una relazione di significato o di analogia. Tra l'essere simbolizzato e quello che entra in contatto con lui si stabilisce, grazie all'intermediario del simbolo, una corrente e uno scambio di vita e di energie vitali. Così, l'attività più elementare della vita può essere portata al sublime, allorché è scoperta "fino al punto in cui tocca il divino", intendendo "divino" nel senso di tutto ciò che ha potere di comunicare, di accrescere e di influenzare la vita in maniera superiore al modo umano.

Infine, il ruolo unificatore e effettivo. L'essere simbolizzato è talmente presente e unito al suo simbolo, perlomeno nell'ordine operativo, che gli diventa possibile esercitare la sua azione e il suo influsso, il tutto come se spazio e tempo non esistessero. Così, la sua azione può raggiungere chiunque prende contatto con il simbolo.

Il simbolismo si presenta come un "linguaggio" a portata di tutti i membri di una comunità, e inaccessibile agli stranieri; un linguaggio che esprime i rapporti della persona che porta il simbolo con la società e il cosmo; un linguaggio che "lega vitalmente la persona umana, da una parte, con il cosmo, e dall'altra, con la comunità di cui fa parte, proclamando direttamente agli occhi di ogni membro della comunità la sua identità profonda", come direbbe M. Eliade.


Il linguaggio
, di per sé, è uno strumento comunicativo. R. Job e  R. Ruminati l’hanno definito “un sistema simbolico di comunicazione estremamente potente, che permette di scambiare informazioni e idee, esprimere sentimenti, risolvere problemi e dare ordini”
. Nel sistema simbolico africano, è il linguaggio non verbale, cioè il comportamento non verbale, che è uno dei contenuti rituali insegnato durante l’iniziazione tradizionale. I movimenti del corpo, delle labbra, delle mani e della testa e le variazioni della voce, che accompagnano l’espressione verbale, sono spesso azioni consapevoli e volontarie che rispondono comunque a codici di comportamento predeterminato e comprensibile a chi appartiene alla stessa cultura del parlante.


L’insieme degli atteggiamenti non verbali è in parte appreso culturalmente. Anche per questi esistono norme convenzionali che determinano le circostanze e i limiti entro i quali contenere i movimenti del corpo e la tonalità della voce per lasciare spazio al silenzio e all’immobilità. 

Ciò che caratterizza il comportamento non verbale degli africani è innanzitutto la sua immediatezza espressiva. Altre caratteristiche che lo contraddistinguono rispetto al linguaggio verbale sono le possibilità di essere silenzioso, di esprimere interazioni di passaggio da un interlocutore all’altro, di trasmettere informazioni direzionali e indicazionali e, a volte, di sostituire la parola
.


Per la loro immediatezza e spontaneità, i messaggi non verbali possono confermare o rafforzare quelli verbali, ma possono anche essere incongruenti rispetto a ciò che viene espresso attraverso le parole. “Nell’interazione possono cioè verificarsi diverse possibilità: l’emittente può o non può essere consapevole, può o non può avere l’intenzione di comunicare, il suo comportamento non verbale può essere di per sé significativo, indipendentemente dalla consapevolezza o intenzione. Inoltre, il significato che egli attribuisce ad un gesto (significato all’emissione) può essere percepito e interpretato in modo diverso dal ricevente (significato al destinatario)”
.


La differenza tra gesti comunicativi e espressivi può essere confusa anche dall’emittente, così come può non essere percepita dal ricevente
. Comunque sia, l’insieme dei gesti è solo parzialmente prodotto al livello individuale, poiché è generalmente condiviso dai membri di una stessa cultura o di una stessa comunità linguistica
.

Criterio del bene e del male
Tra gli africani, e i bantu in particolare, costatiamo che la vita umana, dunque l'uomo, è il criterio del bene e del male
; che la base della loro coscienza morale si collega alla loro filosofia; che attribuiscono il bene e il male a diverse fonti.
La vita umana, l'uomo, centro della creazione, è il criterio del bene e del male. L'etica negro-africana è fondamentalmente un'etica antropocentrica e vitale
. "Nel mondo ntu - scrive F.N. Mujynya - gli atti considerati suscettibili di favorire lo sbocciare della vita, di conservarla, di proteggerla, di svilupparla o di aumentare il potenziale vitale della comunità, sono perciò stesso considerati buoni... Invece, ogni atto che si presume portare pregiudizio alla vita degli individui o della comunità passa come cattivo, anche nel caso in cui non nuoccia che agli interessi materiali delle persone fisiche o morali... Per capire questo atteggiamento bisogna convincersi bene del fatto che i bantu considerano la vita umana come il bene più prezioso e che l'ideale del muntu consiste non solo a vivere al riparo delle preoccupazioni fino alla vecchiaia, ma prima di tutto, a rimanere, anche dopo la morte, una forza vitale continuamente rafforzata e vivificata nella e tramite Ia propria progenitura... È in funzione della vita e della sopravvivenza, questo ideale del muntu, che ogni atto umano è giudicato"
.

L'etica negro-africana vista in questa angolatura ha una dimensione anamnetica, cioè è un atto narrativo-comemorativo del testamento degli antenati, un ricordare costantemente le parole degli antenati lasciate come eredità per la discendenza affinché possano avere un orientamento sicuro per la vita, la loro proprio e quella della generazione avvenire. 

Nel vivere eticamente bene la vita quotidiana, l'africano rende presente e continua a vivere il testamento lasciatelo dagli antenati che è un insieme delle esperienze buone e cattive, quasi una loro auto-biografia. I discendenti sono invitati a riprendere in loro conto in un modo anamnetico quest'auto-biografia in una biografia, perché giustamente, basandosi sulle esperienze dei loro antenati, continuano a raccontare la loro vita sotto forma di biografia in modo da costituire la loro propria auto-biografia. E' in questo ambito che va collocato, la realtà del matrimonio come luogo, per eccellenza, dell'incontro con la comunità degli antenati. 

Generare e partorire sono il compimento stesso del testamento degli antenati: "fate questo in memoria di me". Questa memoria è garantita in primo luogo con la perpetuazione della comunità clanica. Ogni bambino che nasce è un memoriale degli antenati, e veglia affinché restano presenti nella comunità. Il peggio di tutto è morire senza lasciare una discendenza che possa ricordarti fino alla fine. Tale gesto pone l’individuo di fronte alla possibilità di decidere per rafforzare o per diminuire la vita della comunità. 

L’individuo è sempre tenuto a riflettere su ciò che è vantaggioso per lui e per tutta la comunità, su ciò che permette di partecipare alla comunione escatologica e su ciò che non lo permette. Insomma, l’africano conosce perfettamente cosa sia la buona volontà e la cattiva intenzione. Placide Tempels ha detto: “I bantù concepiscono la libera volontà, la facoltà che hanno i “muntu” di decidere da soli e di scegliere tra un bene maggiore e uno minore, o tra male e bene. Essi pensano che un uomo ha una “volontà che fa vivere” o una “volontà distruttiva”. Il volere di un uomo può essere ugualmente indotto nei riguardi della vita e della gerarchia di forze: egli vuole ciò che viene ordinato da quelle forze, e lo segue, perché è ciò che è stato voluto da Dio”
.  

E' qui che si capisce il senso comunitario della liberta nell'ambito africano. 

Come si può dire che un’azione è moralmente giusta o cattiva? Un esempio: Un bambino, tornando dalla scuola, affamato poiché ha trascorso tutta la giornata fuori casa, deve passare attraverso una piantagione di banane, proprietà di un signore di un altro villaggio diverso dal suo.

Guardando le banane mature sulla pianta, si domanda se è lecito raccoglierne qualcuna per colmare la fame. Si domanda inoltre se queste suo gesto può essere interpretato come moralmente giusto o cattivo. La sua paura era quella di essere sorpreso nell’azione che stava per compiere. Da una parte ha fame, dall’altra deve compiere un furto. Il giovane sa che i precetti vietano di rubare o di prendere le cose degli altri senza permesso. Ma non c’è nessuno nei intorni per chiedere l’autorizzazione di raccogliere le banane. Spinto dalla fame, il giovane prese qualche banana e mangiò. Purtroppo, fu sorpreso e accusato di furto.

Nella corte degli anziani (tutti giudici) è presente anche un avvocato (presidente dell’associazione degli avvocati della regione). L’interrogatorio ebbe inizio. Si tratta di vedere se l’operato del giovane è un’azione moralmente giusta (dato il motivo che lo ha spinto ad agire in questo modo) o è cattiva (dato che in ogni caso è vietato rubare).

Secondo il giudizio degli anziani, l’azione è moralmente giusta anche se il precetto vieta il furto. L’associazione della fame con il desiderio del vivere e, a causa di ciò servirsi delle banane altrui, è più forte del rubare. In altre parole, secondo gli anziani, rubare per vivere non è un furto.

Quanto all’avvocato ( che è anche figlio di uno dei saggi – anziano del villaggio, anziano presente anche lui in aula), il giovane è colpevole. Il suo comportamento è immorale. Non si possono fare delle eccezioni alla regola. Se questo ragazzo non viene punito, si apre così una serie di casi che potrebbero fuggire al controllo, non solo degli stessi saggi del villaggio, ma anche dalla legge stessa. Per trovare un compromesso tra le due forme di giustizia, gli anziani accettano che il ragazzo è colpevole e che la punizione consiste nella confessione pubblica del suo operato e così ottenere il perdono del proprietario delle banane e della comunità stessa. L’avvocato, avendo ottenuto il consenso degli anziani che il giovane andava punito, aspettava che una pena oggettiva fosse la soluzione migliore e che ciò poteva essere un rimedio per la reputazione del giovane e servire da esempio per tutti gli altri membri della comunità.

Il proprietario delle banane propose una terza soluzione. Afferma di aver perdonato il giovane ed invita lo stesso giovane a cibarsi delle banane ogni volta che avesse avuto fame.
In conclusione,  se vogliamo argomentare questo fatto in un processo penale, la legge “non rubare” penalizzerebbe il giovane e la sua azione sarebbe quindi immorale. Se invece argomentiamo, cioè se descriviamo il fatto nei minimi dei dettagli, si scoprirebbe il vero motivo che ha spinto il giovane a raccogliere le banane e, secondo i saggi, si direbbe che ha agito bene. E se ricorriamo all’opinione del proprietario (che deve essere sempre ascoltato), si conclude che un’azione è moralmente cattiva solo quando l’agente è cosciente di fare il male e lo fa comunque.

Bisogna dunque essere aggiornati nei migliori dei modi per poter dichiarare buona o cattiva un’azione morale. In questo caso, si conclude dicendo che ciò che è male o che è bene non è ciò che si dice di non fare o di fare ma è ciò che è convenuto fare nell’attimo presente. Perciò, ogni azione moralmente buona è tale perché tiene conto di tutto l’insieme. Ciò che conta qui è il rapporto vitale tra gli uomini e con il tutto.

Stando alla teoria dell’argomentazione in senso eziologico-vitalogico, un racconto come questo raggiunge il massimo di chiarezza se viene “descritto” nel migliore dei modi consentendo ad ogni “giudice” del caso o del fenomeno di pronunciarsi nella piena consapevolezza di tutta la situazione. Perciò, si afferma che l’azione morale nel pensare africano è un’azione eziologico-vitalogica.

Da questo racconto, possiamo dire che anche nella vitalogia africana si trovano i conflitti ma non si presentano tra diverse tesi opposte, ma tra diversi modi di descrivere e di interpretare il fenomeno. L’argomentazione vitalogica è quindi un’argomentazione fenomenologia-descrittiva. Si conclude quindi che l’argomentazione nella vitalogia africana non esclude la confutazione, il giudizio ed altre formalità, ma ha una sua propria logica, cioè una vita-logica. L’esempio dell’eziologia medica è la conferma di questa affermazione. Quando il medico descrive la genesi di una malattia, argomenta a sostegno del divenire di un fenomeno: come sorge, come si è sviluppato nel tempo e quale è il suo esito.

In questo contesto, diciamo che il modo appropriato dell’argomentazione vitalogica è quello della descrizione fenomenale dove, in fini dei conti, è proprio il fenomeno stesso la prova della verità in sé, nella sua genesi, nel suo processo di trasformazione. Non si tratta quindi di una confutazione del “che cosa è”, ma di un’analisi, di una descrizione di “come è”
.

L’agire degli africani non lascia alcun dubbio circa l’esistenza di una norma etica. L’importanza della dimensione comunitaria in Africa ha fatto affermare ad alcuni antropologi che la norma morale dell’africano non conosce una legge divina interiore, ma solo la nozione di colpa nei confronti della comunità. 

In realtà, la comunità non annulla la coscienza e la responsabilità individuale, essendo quest’ultima formata dalla sensibilità alle nozioni di bene e di male in quanto tali, illuminate dalla coscienza
.

Il “comunitarismo” africano e la responsabilità individuale e personale

Di fronte alla centralità della comunità nella vita del negro-africano, è giusto porsi la questione di come può l’individualità di una persona emergere ed esprimersi all’interno di una comunità fortemente orientata verso un comunitarismo escatologico?

Ancora una volta va sottolineato il rapporto reciproco tra comunità e individuo. Dicendo questo, sulla base della teoria della partecipazione, all’individuo non è dato di poter vivere al di fuori della comunità, e quindi la comunità stessa non può non essere desiderosa di promuovere e di incoraggiare gli interessi dell’individuo (si può constatare questo nei momenti della campagna elettorale o delle votazioni nei nostri paesi). Il clan non deve distruggere la libertà individuale, ma deve fare di tutto perché ognuno abbia una vita pienamente realizzata. Deve mettere ogni cura nel far sì che l’individuo non agisca arbitrariamente al punto da mettere a rischio la vita sua e quella del clan.

La libertà individuale non è concepita come nel mondo occidentale: "la capacità che ogni uomo ha di prendere in mano il suo proprio agire" (nel senso di autonomia), ma invece è concepita dentro la teoria della partecipazione comunitaria: ogni membro deve assimilare a pieno le norme ancestrali (norme etiche). E queste norme costringono l’individuo a riflettere a fondo circa tutte le possibili conseguenze prima di agire. Ciò significa che l'individuo non può realizzarsi bene fuori della comunità. Perché l'individuo nella società negro-africana è concepito come un essere non ancora compiuto/completo che, attraverso l'interazione individuo-comunità, cammina verso il suo compimento. Sono libero in quanto faccio partecipare alle mie decisioni la comunità. Questo entra nel processo del "divenire comunitario". Per l'africano, quella sua libertà lo realizza perché capisce che "sono perché siamo". 

Nella logica e la razionalità euro-americana, si tratta di una violazione della libertà individuale. Vede in questo, l'intromettersi negli affari altrui in modo da influenzare o a forzare la sua volontà a fare ciò che egli non ha deciso di un modo autonomo. Non si può negare che vi sia libertà individuale, ma i legami comunitari possono essere tanto forti che una singola persona potrebbe necessitare di un coraggio particolare per farsi valere all’interno della comunità; ciò vale, ad esempio, nel caso di come viene concepito il matrimonio in Africa e  la solidarietà tradizionale nel campo socio-economico. 

E' ben chiaro, infatti, che l'agire morale negro-africano riguarda così le relazioni interpersonali tra gli uomini e così si può capire che egli creda che la disgrazia di cui soffrono gli uomini in questo mondo sia opera dell'uomo stesso. E' l'uomo solo che è colpevole e responsabile del male, poiché le disgrazie che sono le malattie, le calamità, la morte e tutte altre miserie che si abbattono sugli uomini arrivano in questo mondo che: 

1. se l'uomo abusa delle sue forze oppure sfrutta le forze della natura a scapito dei suoi interessi propri o della sua discendenza; 

2. se attira su di lui o sugli altri l'ira dei defunti, principalmente degli antenati, trascurando i doveri e le obbligazioni sacri a loro dovuti; 

3. se entra in contatto con le forze malefiche cieche o personificate e se ne serva per causare del torto ad altri uomini mentre egli è supposto capace, solo o in collaborazione con gli antenati protettori degli interessi familiari, di allontanare l'influenza negativa di ogni nemico; 

4. se provoca, seguito alla sua cattiva condotta, la rabbia del Maestro della vita, e attira cosi su di lui stesso o sugli altri il castigo dell'Altissimo: fulmine, siccità, piogge torrenziali, fame, carestia, ecc. 

In generale il concetto etico negro-africano vuole che il male non viene da Dio ma dell'uomo. Ciò vuole dire che la morale è vista di più in senso orizzontale che verticale. 

La base della coscienza morale si collega alla concezione negro-africana dell'essere, concezione essenzialmente sintetica, unificatrice. "L'essere è fondamentalmente uno e tutti i viventi sono ontologicamente legati tra di loro".

Purtroppo per lungo tempo, al negro-africano non fu riconosciuto l’esistenza di questa coscienza morale. Basta leggere il giudizio severo del filosofo tedesco Hegel (1770-1831) nelle sue Lezioni di filosofia della storia
. Affermava Hegel che la caratteristica dei neri consisteva nel fatto che la loro coscienza non aveva ancora raggiunto la fase contemplativa di una oggettività stabile, quale può essere la divinità o una legge, una oggettività mediante la quale la mente umana può poi contemplare se stessa! Secondo Hegel, l’uomo africano era un uomo naturale al suo stato selvaggio (Wildheit) e con uno spirito indomito (Unbandigkeit). Se si voleva comprendere una persona tribale, non si doveva tener conto né del rispetto, della moralità, né di qualunque sentimento umano, poiché nei neri non vi sarebbe alcuna traccia di umanità… Conoscerebbero soltanto una stregoneria e un feticismo svuotati di qualsiasi riferimento a Dio o a una morale fondata sulla religione. Nell’Africa tribale tutto sarebbe governato dall’arbitrio e dal capriccio, senza null’altro in comune con l’Europa se non la pratica della schiavitù, presente anche tra i neri
.

In epoca più recente, scrive B. Bujo, gli scritti del belga Victor Roelens del 1920 – senza nulla togliere ai meriti e alle conquiste di questo grande vescovo cattolico – ci dimostrano che la maggior parte dei missionari non erano affatto convinti delle capacità intellettuali e culturali dei neri, e neanche della loro onestà morale
.

La bassa stima in cui eravamo tenuti, continua B. Bujo, ci ha degradati per lungo tempo e ha fatto sviluppare in alcuni di noi un complesso di inferiorità che non è facile rimuovere. E’ comprensibile la reazione che hanno avuto le giovane nazioni africane che vogliono far rivivere il bagaglio di tradizioni culturali e religiose lasciatoci in eredità dai nostri padri
.
Liberarsi dal male
L'etica bantu è una morale di partecipazione e di comunione con l'altro. Se l'etica dei bantu è antropocentrica, non è meno vero che Dio è sempre concepito come la fonte della vita e di tutti i mezzi esistenziali. Anche i nomi usati per designare l'Essere Supremo sono rivelatori da questo punto di vista. E i proverbi sono ancor più convincenti. Se il bene è attribuito direttamente a Dio, non va altrimenti del male. Questo viene dall'uomo stesso, dai defunti, dalle forze personificate al servizio del male. Esso non può venire da Dio che come un mezzo "medicinale", un mezzo della sua misericordia e della sua bontà.
In definitiva, "i bantu credono che i mali di cui soffrono gli uomini in questo mondo sono... opera dell'uomo stesso... È l'uomo soltanto che è colpevole e responsabile del male", poiché i mali che sono le malattie, le calamità di ogni ordine, la morte e tutte le altre miserie che si abbattono sugli uomini non arrivano in questo mondo che se l'uomo abusa delle sue forze o sfrutta le forze della natura a spese dei suoi propri interessi o di quelli dei suoi simili; se attira su di sé o su altri la collera dei defunti, principalmente degli antenati, dimenticando i doveri e gli obblighi sacri nei loro confronti; se viene a contatto con le forze malefiche, cieche o personificate, e se ne serve per causare male ad altri uomini, mentre è considerato capace, solo o in collaborazione con gli antenati protettori degli interessi familiari, di allontanare l'influsso nefasto di ogni nemico; se provoca, a seguito del suo cattivo comportamento, la collera del Maestro della vita e così attira su di sé o sugli altri il castigo dell'Altissimo: fulmini, siccità, piogge torrenziali, carestia, epidemie, ecc.
"Il muntu che vive la sua filosofia e la religione tradizionale è convinto del fatto che il male viene dalla cattiva volontà dell'uomo. L'uomo è il solo colpevole del male che tocchiamo con mano e di cui soffriamo qui in terra, poiché è ritenuto capace di evitarlo con una condotta integra, soddisfacendo tutti gli obblighi ed eventualmente neutralizzando l'influsso malefico di altri autori del male che sono gli erranti gelosi o vendicativi".


Questa atteggiamento è frutto di questa credenza: il mondo è concepito come un universo dove circola la vita sempre sacra e particolarmente ricca nell’essere umano. Per l’adepto della religione tradizionale il cosmo è una realtà che parla e che trasmette dei messaggi per aiutare l’uomo a mantenere questa armonia vitale. Non è dunque unicamente la vita che è sacra, ma anche il mondo è sacro e racchiude in qualche modo il mistero di Dio, creatore. In questo contesto non esiste più alcuna distinzione chiara tra il sacro e il profano, il religioso e il secolare. Le strutture sociali, l’autorità e il suo esercizio, i costumi sono segnati dal sigillo della religione.


Una tale visione genera spesso presso l’uomo tradizionale un’atmosfera permanente di paura; paura della rottura dell’armonia vitale, paura degli spiriti e delle forze invisibili. Per questo, l’uomo cerca di mettersi in rapporto con le molteplici sorgenti della vita: i membri della famiglia vicini o lontani, del gruppo clanico, per avere il favore delle forze della natura, delle potenze del mondo invisibile, sapendo però che la sorgente assoluta della vita, della forza, è Dio che resta anche la chiave della comprensione e della spiegazione del cosmo.






1. Dio, Antenati, Spiriti 



 4. Il guaritore 

2.  Il malato                              5.  L’aggressore                                                  3. Lo Spirito          

                                                                                                                                   del male

La religione è vita 
Studiando riti e simboli nella vita dei popoli africani, il culto reso ai loro antenati e il loro atteggiamento di fronte a Dio, si arriva alla conclusione che la religione impregna tutta la vita del negro-africano: la sua vita individuale, familiare e socio-politica. La religione ha una funzione psicologica e sociale di integrazione e di equilibrio; essa permette alle persone di capirsi, di valorizzarsi, di integrarsi, di sopportare la loro condizione, di dominare la loro angoscia. E' grazie alla religione che si opera l'abolizione della dualità tra l'uomo e il mondo visibile e invisibile per tendere all'unificazione.
Nell'Africa nera, la religione permea tutto. La sua influenza si estende alla vita politica, sociale e familiare. Lo spirito religioso ha in genere la meglio sullo spirito politico. John Mbiti è esplicito quando afferma: “Ovunque si trovi un africano, là è la sua religione… là è il suo pensiero… La porta con sé nei campi, dove semina o raccoglie i prodotti della terra; essa lo accompagna a una festa o ad una cerimonia funebre, se studia, è con lui durante gli esami a scuola o all’università; se è un politico, lo accompagna al parlamento… La religione accompagna l’individuo fin da molto tempo prima della sua nascita e molto tempo dopo la sua morte fisica
”.
La caratteristica essenziale della religione dei negri è il suo rapporto con la vita quotidiana. "La religione non è tuttavia né un principio astratto - scrive A. Kagame -e neppure un insieme di principi del genere, ma un lievito che fa fermentare questi principi mescolati in maniera vitale alle leggi religiose e ai riti che ne esteriorizzano la vitalità". Pur mettendoci in guardia contro alcune espressioni, egli cita un passaggio suggestivo di mons. Le Roy: "La religione... d'Africa, se mescolata a tutto, si confonde con il tutto; con le leggi e le abitudini ricevute, le feste, le gioie, i lutti, i lavori, gli affari, gli incidenti e gli accidenti della vita. È addirittura difficile, spesso, distinguerla praticamente dalla medicina, la scienza, la superstizione e la magia. Per questo non ci sono parole per designarla nel suo insieme; essa figura sotto l'espressione generale di costumi, cioè di ciò che si eredita dagli antenati, di ciò che si è sempre creduto e sempre fatto, di ciò che si deve praticare per conservare la famiglia, il villaggio, !'etnia, di ciò il cui abbandono comporterebbe delle disgrazie sicure - come spesso si è visto".
"Ecco - commenta Kagame - la descrizione di una religione vigorosa che i suoi adepti mescolano a tutte le loro attività. Ciò che conta, infatti, è l'intenzione di fronte alla quale nulla rimane profano. Sono i seguaci di una religione gracile che distinguono i loro servizi in religiosi e profani. Dio non può aver disposto che, durante il suo lavoro di aratura, il coltivatore smetta di santificarsi: che il meccanico aspetti l'ora propizia di partecipare alle celebrazioni liturgiche in una chiesa, ecc. Ognuno, con la sua intenzione, deve fare in modo che fino ai suoi passi e al suo respiro, tutto diventi attività religiosa che lo metta in contatto costante con Dio".
Ruolo fondamentale
La religione tradizionale gioca con efficacia il proprio ruolo rassicurante e protettore. "Profondamente integrata alla vita sociale e tecnica, essa impregna del suo rituale tutti gli atti quotidiani e chiude l'uomo in una rete efficace di difese e di certezze. Essa adempie perfettamente il suo ruolo nelle condizioni della vita tradizionale".
Spesso si sente dire: Questa tradizione africana - e a maggior ragione, la religione tradizionale - non è forse in via di sparizione grazie all'invasione della tecnologia e dell'industria?
Un osservatore superficiale potrebbe sbagliarsi, ma quando si vive a contatto con gli africani non ci si pone nemmeno il problema. Perché una certa categoria di africani, i cosiddetti moderni, anche trovandosi in presenza dell'annuncio della Buona Novella di salvezza, non si distaccano dai valori derivanti dalla propria religione tradizionale poiché essa è ancora una realtà quotidiana e dinamica. Come constata giustamente il Presidente del Pontificio Consiglio per il dialogo interreligioso, "numerosi cristiani, nei momenti critici della loro vita, fanno ricorso alle pratiche della religione tradizionale: alle case di preghiera, ai centri di guarigione, ai 'profeti", alla magia o agli indovini. Altri sono attirati dalle sette o dalle cosiddette "chiese indipendenti", dove sentono che alcuni elementi della loro cultura sono più rispettati... In certi paesi africani, anche alcuni membri dell'élite intellettuale dichiarano di aderire alla religione tradizionale
". 

A Bouaké (Costa d'Avorio) alcuni membri della commissione sulla religione in Africa avevano formulato la stessa obiezione. Il rapporto della commissione afferma che "la rinuncia da parte di un africano alla propria religione è qualcosa di molto fittizio". Il fatto che gli africani aderiscano volentieri a religioni importate non significa affatto che ci sia, nel loro spirito e nei loro atteggiamenti, una rottura tra la loro religione tradizionale e la religione rivelata. Nel loro comportamento concreto, la prima persiste sempre come base e fondamento di ogni ulteriore conversione.
Questo per dire che l'avvenire delle religioni africane non costituisce assolutamente un problema per la nostra generazione. Esse hanno il loro posto e giocano un ruolo in tutte le fasce delle nostre popolazioni. E se si vuol costruire una società integrata e equilibrata, se si vuol dare all'Africa la possibilità di rimanere se stessa, di salvare la sua cultura e la sua civilizzazione tradizionale, bisognerà dare alla religione il primo posto e farne il fondamento e il vertice dell'edificio culturale dell'Africa nera in generale e dei popoli bantu in particolare.

 TERZA PARTE: Religione e spiritualità africana


Sarebbe inadeguato discutere di religione tradizionale africana  senza affrontare la questione della spiritualità. Il motivo è semplice: una delle caratteristiche basilari della cultura africana è la sua natura olistica e conglobante. La religione tradizionale africana è essenzialmente spirituale, cioè un modo di vivere nella sfera visibile (il dinamismo dell’essere e della vita, il valore dato alla parola, al gesto, al simbolo anche alla relazione e la mediazione) essendo in relazione con il mondo invisibile
. Questa relazione pervade la vita intera, sia degli individui che della comunità, o piuttosto degli individui nella comunità.


La spiritualità in genere è stata descritta come “le attitudini, le credenze e le pratiche che animano la vita delle persone e le aiutano a orientarsi verso le realtà soprasensibili
”. Si tratta della relazione (dialogo e comunione) tra esseri umani e l’invisibile nella misura in cui tale relazione deriva da una particolare concezione del mondo, e a sua volta condiziona il modo di porsi in relazione con se stessi, con le altre persone, e con l’universo come un tutto. In questo senso, la spiritualità non può essere ristretta a nessuna religione, ma si può trovare in modi diversi in tutte le religioni e le culture. 


Ma ha senso, dal punto di vista scientifico, parlare di una spiritualità africana? si domandava una volta Mgr. Kalilombe
. Il continente africano è così esteso e diversificato. Esso consiste di una tale varietà di gruppi etnici, ognuno con i suoi costumi, la sua storia e il suo modo di vita, che ampie generalizzazioni sulla realtà africana sono sempre pericolose e rischiose. Sebbene vi sia una tale diversità nei dettagli, tuttavia c’è una sorprendente convergenza nelle culture e nella religione africane quando si prende in considerazione la prospettiva, i valori e le attitudini più profonde soggiacenti. E’ proprio questo aspetto che ha dato a D. Zahan il coraggio di portare avanti la sua ricerca su Religione, spiritualità e pensiero dell’Africa tradizionale. Egli scrive: “La diversità dei gruppi etnici africani non dovrebbe essere un ostacolo a tale ricerca, dal momento che le variazioni nel campo religioso hanno meno a che fare con le idee stesse che con la loro espressione tramite elementi dissimili legati alle occupazioni, alla flora e alla fauna di una certa area”
.


C’è, tuttavia, un problema più pratico che ha a che fare con i cambiamenti culturali. Nel corso dei secoli le società africane sono state in costante trasformazione soprattutto a causa di interazioni con l’esterno (colonialismo, industrializzazione, nuove religioni, specialmente il cristianesimo e l’islam, ecc…), ma anche a causa di cambiamenti nelle condizioni di vita, di nuovi bisogni, dell’evoluzione di idee e del cambiamento di tecniche e di valori. A causa di questi nuovi influssi i vecchi modi di vita tradizionali sono stati modificati; essi stanno assumendo nuove forme e nuove configurazioni.


Si pone allora la domanda: dove andare per scoprire la cultura africana di oggi? Dove si può catturare la spiritualità africana? forse tra coloro che sono ancora influenzati dai costumi e dai valori culturali tradizionali? Dobbiamo scartare, come irrilevanti o non autentici, gli sviluppi moderni più complicati, tentando invece di ricatturare uno stato passato ideale della cultura tradizionale?


Se, come abbiamo detto, la spiritualità è un aspetto della cultura globale, la possiamo trovare proprio esaminando il modo di vivere africano, e passando in rassegna “le attitudini, le credenze, le pratiche che animano la vita della gente e l’aiutano a orientarsi verso le realtà soprasensibili”, dal momento che questa è la definizione di base che abbiamo scelto per descrivere ciò che è la spiritualità. Sarà utile indagare su due lati della vita africana d’oggi: prima di tutto su ciò che proviene dal passato, e poi su ciò che è derivato da influssi più recenti. 

Per il passato, il luogo più ovvio per ricercare la spiritualità è il contesto delle pratiche religiose tradizionali: la potenza della parola, i riti e la preghiera. Qui diventa più semplice afferrare la forma della spiritualità di un popolo, perché in questo contesto vengono manifestate le aspirazioni più profonde, e viene rivelata la concezione di base sul mondo delle realtà, non in teorie o formule, ma in attitudini pratiche.

III.1. La potenza della parola 


La maggior parte della gente sanno che l’Africa è una terra in cui la civiltà dell’oralità ha prevalso per lungo tempo. Benché la scrittura si è introdotta quasi dovunque in questi tempi, essa non ha soppiantato l’oralità in quanto civiltà
. Purtroppo oggi si tenta di ridurre la civiltà dell’oralità ai tipi di comunicazione dei popoli senza scrittura. F. Kabasele definisce l’oralità in questo modo: “L’oralità è un modo di comunicazione che privilegia il simbolo, il contatto vissuto e concreto; l’oralità è un atteggiamento che considera la parola come una potenza misteriosa e partecipante del dinamismo dell’essere; l’oralità è infine un modo di entrare in relazione implicandosi, vibrando al ritmo di ciò che si vede, di ciò con il quale si è in presenza…”
.


Atteggiamento, modo di entrare in relazione, modo di comunicazione, l’oralità significa la memoria della tradizione conservata e trasmessa dalle biblioteche viventi (es. griots e altri); dai professionisti della trasmissione del pensiero, della saggezza, della storia e del cuore di tutto un popolo.


L’oralità significa ancora la parola attraverso la quale la persona intende vivere, si esprime, manifesta la sua vitalità; in tale mondo ch’essa è, più ancora che la traduzione di un pensiero, semplicemente e prima l’espressione e il segno della vita, dell’essere profondo, dell’intimo del cuore
.


Come è l’espressione della vita, e non solo di un pensiero, l’oralità comprende anche la danza e il ritmo, in quanto parola espressiva gestuale o ritmica, espressione tanto spontanea che ordinata di sé e d’arte, comunione armoniosa del cuore e del corpo. La danza, soprattutto quella iniziatica, gioca la sua piena mediazione quando essa diventa parola: “La danza è la parola gestuale per eccellenza. La danza finisce per farci congiungere con gli antenati”
.


L’oralità è anche comunità di persone in comunicazione-comunione, perché é efficace che quando si dispiega in un quadro di reciprocità che certifica che l’effetto atteso di fronte ad un interlocutore vivo si è prodotto. E’ ben chiaro quando si tratta della parola-lingua segreta quella conosciuta solo dagli iniziati. Questo linguaggio è detto segreto perché il vero segreto è ciò che ogni uno sa e che nessuno dice. Lo straniero di passaggio o in residenza nel paese o nel villaggio non ha il diritto di “ascoltarlo, né di impararlo e di parlarlo”.

L’oralità è infine silenzio che tradisce di più la parola sublimata che la sua assenza. In questo senso, la parola sublimata nel silenzio significa discrezione, segreto, preservazione, padronanza di sé, ammirazione. Questa discrezione è doppiamente motivata, prima di tutto per la paura e la minaccia della morte che pesa su ogni membro della comunità familiare e chi protegge la tradizione dalla profanazione e anche per la fierezza di intrattenere il mistero e il segreto della propria famiglia senza tradirli.

La coscienza di appartenere a un gruppo familiare che, in permanenza, è impegnato a lottare contro le forze malefiche e gli spiriti cattivi e a mantenere, nella sua totalità, la ricerca di armonia tra il mondo visibile e quello invisibile non può non tenere i suoi segreti dentro il recinto familiare. Tradirli, è un proprio suicidio, è la propria morte. In una società con il ritmo ciclico, la storia sarebbe solo ripetizione e regresso senza questa ascesa delle generazioni sostenuta dalla coscienza che il circuito è aperto in ogni momento al suo senso ultimo. 


La parola africana, oltre che strumento di comunicazione, è lo scatenarsi degli esseri dotati di forza vitale
. Sul piano ontologico la parola è creatrice perché legata all’esperienza di vita e all’essere di chi parla. Non si parla solo per parlare. Quando uno parla, parla perché quello che si vuol dire è una esperienza di vita, e quello che si vuol dire è per esperienza già accaduto nel passato; e per esperienza non si vuole che accada di nuovo pena il disturbo della vita sociale e dell’equilibrio comunitario.   

Nell'oralità la parola è viva: essa cementa o divide, guarisce o fa ammalare, fa esistere e crescere o distrugge... Si capisce che è anche un problema di mentalità e di psicologia. Si è già verificato recentemente che un padre maledice il figlio ma quella parola non porta effetti desiderati. Oggi si direbbe che la parola colpisce solo che ci crede. Solo problema psicologico? Difficile rispondere. Il nome dato alla nascita "è" la persona stessa. La maledizione, la benedizione o l'imprecazione sono efficaci, soprattutto se la persona presa di mira è designata col suo nome. La semplice evocazione della possibilità di una disgrazia equivale già alla sua effettiva realizzazione.

C’è un aspetto proprio della parola africana: è la sua funzione sociale di comunicazione con gli altri; difatti si parla per trasmettere il proprio pensiero e la propria volontà. La parola è un “trait d’union” sociale. Però quando una parola è vera o è falsa? Quando essa è legittima o illegittima?


La parola è legittima cioè moralmente buona se contribuisce al bene, agli interessi, al progresso del proprio gruppo sociale; l’uso della parola non è a servizio della verità in sé, ma a servizio del fine ultimo dell’uomo africano, che è il benestare del gruppo sociale.


La parola è illegittima, cioè moralmente cattiva se compromette gli interessi del gruppo sociale, causando un pregiudizio all’armonia sociale. E’ legittimo quindi dire di “si” a uno e “no” a un altro, se in ciascun caso si serve realmente al benessere sociale del proprio gruppo etnico. E’ legittimo dire una parola che non corrisponda alla realtà oggettiva, né a ciò che si pensa, se tale non-corrispondenza è utile alle buone relazioni sociali, al successo del proprio clan. Nel mondo cristiano si direbbe che chi agisce così è un bugiardo, è un uomo a doppia faccia, è un furbo.

Nel quadro dell’oralità, dobbiamo collocare la parola espressa come proverbio. Si tratta di un modo di comunicazione come tanti altri, come l'imprecazione, la benedizione o la maledizione, l'antroponimo, il racconto ed il mito, l'indovinello e il canto... sono modi diversi, ciascuno con le proprie caratteristiche, ma complementari fra loro.

Un primo aspetto che ci colpisce nell'oralità, e ovviamente anche nei proverbi
, è il carattere concreto del discorso. Le immagini utilizzate partono dall'esperienza quotidiana. Alcune possono essere comprese direttamente da uno straniero. Quando si dice:

“Il pigro che non semina le arachidi tenderà la mano il giorno del raccolto". tutti capiscono a chi ci si rivolge e perché: bisogna lavorare per raccogliere, altrimenti non si avrà nulla. E' dunque un avvertimento al pigro, che d'altronde in questo caso è indicato esplicitamente. Altre immagini non sono ugualmente evidenti nell'applicazione che se ne fa.

Quando si dice: "Se semini una spina, quando sarà cresciuta ti pungerà". la spina può designare un figlio che i genitori allevano male; ma questa relazione fra la spina ed il figlio non è evidente a prima vista.

Altre volte ancora, l'immagine si appoggia su un simbolo: "Una bella zucca non va alla deriva sulla superficie dell'acqua". La zucca rappresenta la donna il cui status normale è il matrimonio, a maggior ragione se è bella; l'acqua sulla quale va alla deriva questa zucca rimanda alla morte. Per essere capito, quest'ultimo proverbio richiede una certa conoscenza della cultura. Ma in tutti i casi si fa riferimento ad un'esperienza concreta.


L’importanza dei proverbi si verificano soprattutto nelle realtà culturali dei villaggi africani dove al calar del sole, si accende il fuoco ed attorno ad esso si riuniscono anziani e giovani. Ascoltando la conversazione degli anziani, conversazione che è sempre impregnata dei proverbi, questi giovani adolescenti imparano una buona parte della filosofia e della sapienza delle loro società tradizionali
. Inoltre, l’importanza di questi ultimi in questo tipo di educazione è plateale. 

III. 2. I Proverbi e la morale

In questa tradizione orale africana, i proverbi occupano un posto importante. Sono, in effetto, uno dei luoghi privilegiati dove le esperienze ancestrali sono state conservate.

Spesso si collegano proverbio e morale. Molti proverbi mirano a un comportamento che per il momento possiamo qualificare come morale. Così nei proverbi già citati, si mettono in evidenza tre valori: il lavoro, la buona educazione dei figli, il matrimonio per una donna. Ma vorremmo fare qualche osservazione a questo proposito. 

La prima: certi proverbi constatano prima di moralizzare. Quando dico "Sono un pezzetto di legno nell'acqua", voglio indicare che non ho più nulla o nessuno a cui aggrapparmi per avere sostegno o aiuto. Ci troviamo qui di fronte ad un grido di sconforto.

La seconda osservazione invita ad intendersi sul significato stesso di morale nei proverbi. Più che di una morale comportante comandi e divieti provenienti da un principio superiore, qui parleremo piuttosto di regole di comportamento davanti alla vita e nella società. Sarà probabilmente vietato rubare, mentire commettere adulterio, o prendersi gioco di un superiore, ma, a costo di sorprendere il lettore, possiamo dire che nella nostra raccolta non se ne parla. Sono altri i valori che vengono messi in primo piano, come la solidarietà all'interno di un gruppo, la previdenza, la prudenza...A costo di sorprendere ancora di più, affermeremo che se è importante non rubare...è ancora più importante non farsi prendere: "Lo yakoma non attraversa il fiume due volte nello stesso punto", dice il proverbio; il che significa: se non vuoi farti sorprendere dal tuo avversario che ha intuito la tua manovra, non devi frequentare costantemente gli stessi posti e le stesse persone. Devi imitare lo yakoma, guardingo nei confronti dei nemici che potrebbero cercare di approfittare delle sue abitudini nel traversare il fiume. Gli yakoma abitano sulle rive del fiume Oubangui. In realtà, i proverbi nascono nel segno del buon senso dell'osservazione quotidiana, che trova corrispondenze nelle varie culture: in italiano diremmo "il cane scottato dall'acqua calda ha paura anche di quella fredda"; in sango, "sei stato morso dal serpente, fai un salto quando vedi una corda".

Infine una terza osservazione: i proverbi, all'interno di una stessa raccolta, riflettono una realtà complessa, multiforme, addirittura contraddittoria a prima vista. In Europa non diciamo forse: "A padre avaro figlio prodigo", ma anche, al contrario: "Tale il padre, tale il figlio"? In sango, da una parte si afferma: "L'uccello vola con le sue sole ali", dall'altra: "L'acqua che scorre da sola si perde in tortuosità". In quest'ultimo caso, la contraddizione è solo apparente, perché bisogna saper badare a se stessi come l'uccello e nello stesso tempo ascoltare i consigli per non perdersi. Questo carattere non esclusivo del proverbio permette in certe etnie delle gare di botta e risposta fra due persone, gare che terminano quando uno dei due protagonisti non sa più rispondere.

III.2. 1. Importanza dei proverbi nella società tradizionale africana


Malgrado tutti i cambiamenti che si possono osservare, la società tradizionale africana rimane caratterizzata, come d’altronde tutta società in mutamento, dal principio di continuità. Benché le influenze esterne (soprattutto di origine occidentale) siano molte forte, questa società non cambia completamente. Essa è ancora tradizionale ed continua ad essere retta dai principi emanati dalle tradizioni ancestrali.

III. 3. la relazione dell'Essere Supremo con il mondo

Tutti i popoli africani vedono l'Essere Supremo come lontano, assente dal mondo sensibile, e, al tempo stesso, come vicino, presente nella vita quotidiana degli uomini e provvidente nei loro confronti. Quest'impostazione, tipica di ogni concezione religiosa, compresa quella cristiana, assume nella cultura religiosa africana una rilevanza assolutamente unica. L'idea della lontananza e della vicinanza vengono spinte all'estremo: l'Essere Supremo è il totalmente Altro e il totalmente Vicino, è differente, ma non indifferente. 

Si tengono saldamente insieme due affermazioni opposte e a prima vista contraddittorie: l'Essere Supremo è trascendente, infinitamente lontano e inaccessibile; l'Essere Supremo è immanente, infinitamente vicino a ogni uomo e gruppo umano. Si tratta certamente del maggior paradosso delle religioni tradizionali africane. Su una sua possibile interpretazione ritorneremo brevemente nella conclusione. Per ora ci limitiamo a illustrare questo paradosso.

 III.3.1. La lontananza dell'Essere Supremo

La tradizione africana vede l'Essere Supremo come lontano, abitante un mondo essenzialmente diverso rispetto a quello in cui nascono, vivono, operano e muoiono gli esseri umani. Dopo aver creato il mondo visibile e aver tentato per un brevissimo tempo di vivere in mezzo agli uomini, l'Essere Supremo si è ritirato in cielo. Da allora non comunica più con l'uomo né direttamente né per interposta persona. Mondo divino e mondo umano sono due mondi separati, giustapposti, senza comunicazione fra loro. Le religioni tradizionali africane non né rivelazione né redenzione. L'Essere Supremo è assolutamente autosufficiente e in influenzabile. I suoi disegni e decreti sono stabiliti per sempre e nessuno potrebbe cambiarli o modificarli. Anche la vita morale, religiosa e cultuale dell'uomo non lo tocca. 

La tradizione africana illustra la creazione del mondo da parte dell'Essere Supremo, il suo breve soggiorno in mezzo agli uomini e il suo definitivo abbandono del mondo mediante il mito.

Ecco due racconti evocanti la creazione del mondo, raccolti presso gli ekonda
 da P. Nestor van Everbroeck
: 

“Il mondo intero è stato creato da Wang'Ilonga. Dalla parte del sorgere del sole, a nord-est del fiume Tsuapa, a Bayo (ivyo significa acqua nera e fredda) in uno stagno, non lontano dal limitare della foresta, vi era un termitaio, coronato da un albero boamba. Al comando di Wang'Ilonga, l'albero si aprì e apparve il primo uomo, Lianja. Dopo aver gettato uno sguardo attorno a sé, esclamò: “Sono uscito, ma sono solo! Dov'è la compagna che vivrà con me?”. Allora si sentì la voce di Wang'Ilonga: “Scendi nell'acqua e la incontrerai!”. Lianja saltò nello stagno. Wang'Ilonga riprese: “Guarda dietro di te”. Volgendosi, Lianja vide una donna, Nsongo, in piedi, alla base del termitaio. “Ho trovato una compagna - disse - ma che cosa faremo?”. La voce rispose: “Va a costruire una capanna sulla terra ferma”. Non appena Lianja ebbe terminato la sua capanna, la voce di Wang'Ilonga risuonò di nuovo: “Voi siete uomo e donna. Quando abiterete la vostra capanna, comportatevi como sposa e sposa, generate dei figli... Ma ecco i comandamenti che voi e i vostri discendenti osserverete: non rubate le cose altrui, non litigate, non abbandonatevi alla lussuria, non attentate alla salute e alla vita del prossimo. Se voi maltrattate i vostri compagni, io vi caccerò; se voi disprezzate i miei comandamenti, la morte vi prenderà”. Lianja e Nsongo generarono tre coppie di gemelli che sono gli antenati mitici dei batwa, nkundo e ekonda”.

Racconto de Ekonda-Batoa (pigmoidi)
“Elima (la forza vitale attiva e personale) creò anzitutto gli stagni, poi i corsi d'acqua e infine le foreste. Vi fece comparire tutti gli animali, uccelli, pesci, rettili, insetti che li popolano attualmente. A ogni specie ordinò di nutrirsi di determinati cibi... Finalmente, raccolse dell'argilla umida e fece due statue, una di uomo e una di donna. Le mise in piedi e vi soffiò la vita, prima in quella della donna, poi in quella dell'uomo. Ordinò: “Parlate!”. La donna, più sveglia dell'uomo, prese la parola per prima. Quando tacque, Elima cominciò l'educazione dei primi antenati. Insegnò loro il nome delle bestie, degli uccelli, dei pesci, dei rettili, degli insetti, delle piante e degli alberi; mostrò loro come fabbricare un accendino con una tavoletta e una bacchetta dell'albero bopumbo, come costruire una capanna, tagliere delle noci di palma, cercare i frutti e i tuberi commestibili. Regalò loro un arco e delle frecce per uccidere gli animali, insegnò loro l'arte di preparare e collocare le trappole, costruire chiuse e dighe nei corsi d'acqua. Presentò loro il frutto della zucca come strumento per attingere e conservare l'acqua. Gli antenati non videro Elima; lo sentirono soltanto. Per i benefici ricevuti non impose loro alcun tabù alimentare, ma per contro raccomandò loro di fare il bene e di evitare il male: il furto, la menzogna, la frode, l'omicidio, l'adulterio, la calunnia, le relazioni sessuali fra parenti prossimi, la disobbedienza ai genitori e ai responsabili del clan. Quando Elima li lasciò, i primi esseri umani accesero il fuoco e partirono alla caccia”. 

Ed ecco alcuni esempi di miti che descrivono l'allontanamento dell'Essere Supremo dal mondo e i tentativi degli uomini di dare la scalata al cielo. 
 *Mito ashanti
“Oniankopon abitava molto vicino agli uomini, solo leggermente nascosto dalle nubi. Ma una vecchia che pestava ogni mattina gli ignami toccava regolarmente con il suo lungo pestello il sedere del creatore. Un giorno questi ne ebbe abbastanza e borbottando si ritirò più in alto, in un luogo più tranquillo. Non riuscendo a vivere senza la protezione di Oniankopon, i figli della vecchia, obbedendo al consiglio della madre, impilarono tutti i mortai dei villaggio l'uno sull'altro per raggiungere il cielo. Alla fine, non ne mancava loro che uno solo. Allora presero l'ultimo in basso per aggiungerlo in alto; ma, ahimé, l'intera struttura crollò uccidendone un gran numero. Da allora, i contatti sono definitivamente interrotti”.

 *Mito dei pigmei
“All'inizio del tempo l'Essere Supremo fece un certo numero di uomini e diede a ognuno di loro una donna. Egli viveva fra loro, procurando loro tutto ciò di cui avevano bisogno. Una donna era incaricata di portargli la legna e dell'acqua, ma non doveva in nessun caso alzare gli occhi per vederlo. Un triste giorno, vinta dalla curiosità, mentre deponeva la brocca dell'acqua al di là della porta semiaperta, gettò un timido sguardo. Nella penombra intravvide il braccio di Dio coperto di braccialetti di cuoio fino al punto del suo attacco alla spalla. Provò una grande gioia, ma non durò molto, poiché l'Essere Supremo aveva notato la sua indiscrezione. Molto irritato che un essere umano avesse osato trasgredire la sua legge, se ne andò e abbandonò tutti alla loro sorte. E tutto ciò che egli donava abbondantemente un tempo cominciò a mancare agli uomini... Una parte di essi, accompagnati dalle loro donne, se ne andarono nella foresta. Ebbero l'idea di curvare un legno verde e di legare le estremità con una liana, inventando così l'arco. Le loro compagne impararono a riunire dei rami a forma di cupola e a coprirli di foglie, inventando così la capanna. Con la loro ingegnosità provvidero ampiamente ai loro bisogni e seppero approfittare al massimo delle risorse della foresta. Questa è l'origine della razza dei pigmei”
. 

 *Mito giziga (Camerun settentrionale)

“Un tempo, il cielo era vicino alla terra. Bumbulvun viveva in mezzo agli uomini. Era anzi talmente vicino che essi potevano spostarsi solo con la schiena curva. Ma in cambio non dovevano preoccuparsi in alcun modo del loro sostentamento; bastava loro stendere la mano per strappare dei pezzi di cielo e mangiarli. Ma un giorno la giovane figlia del capo, che aveva un brutto carattere e faceva sempre il contrario degli altri, invece di prendere dei pezzi della volta celeste per mangiare, cominciò a guardare per terra e a raccogliere i grani che trovava. Si fece un mortaio e un pestello per schiacciare i grani trovati per terra. Inginocchiata per terra, ogni volta che alzava il suo pestello, questo colpiva il cielo e Dio. Disturbata nel suo lavoro, la giovane disse al cielo: “Bumbulvun, non può allontanarti un pò?...”. Il cielo si allontanò e la giovane poté alzarsi in piedi. Ella continuò il suo lavoro e man mano che schiacciava i suoi grani alzava il pestello sempre un po' più in alto. Implorava il cielo ed esso si allontanava ancora un pò. Allora cominciò a lanciare il suo pestello in aria. Alla terza implorazione, il cielo, indignato, se ne andò lontano, là dove si trova ora. Da allora gli uomini camminano eretti. Non mangiano più pezzi di cielo, ma mangiano il miglio. Ma Bumbulvun non si mostrò più agli uomini come faceva un tempo quando, tutte le sere, veniva a risolvere tutte le loro contese; ora gli uomini sono rimasti soli con le loro contese: è la guerra!”.

*Mito dogon
“Il dio Amma prese un grumo di argilla, lo strinse nella mano e lo lanciò, così come aveva fatto per gli astri. L'argilla si distende, si dilata a nord che è l'alto, si allunga a sud, che è il basso, si stende verso oriente e verso occidente, separando le sue membra, come un feto nell'utero. Essa è un corpo, cioè una cosa le cui membra si sono allontanate dalla massa centrale. E questo corpo è una donna, distesa a terra, con la faccia rivolta al cielo. Il suo sesso è un formicaio, la sua clitoride un termitaio.

Amma, che è solo e vuole unirsi con questa creatura, si avvicina ad essa. E' allora che si ebbe il primo disordine dell'universo: quando Dio si avvicina, il termitaio si drizza, blocca il passaggio e afferma la sua mascolinità. Ma Dio è onnipotente: abbatte il termitaio e si unisce alla terra. Ma l'incidente doveva turbare l'andamento delle cose: da quest'unione difettosa nacque un solo essere, la volpe, invece dei gemelli previsti. La volpe è diventata quindi il simbolo di tutte le difficoltà del genere umano.

Dio ebbe altri rapporti con la moglie-terra e questa volta nulla venne a ostacolare la loro unione, poiché l'escissione aveva fatto scomparire il primo disordine. Vi penetrò quindi l'acqua, seme divino, e si formarono due esseri, due gemelli. Questi geni, chiamati Nommo, furono due prodotti omogenei a Dio, Il loro destino li condusse in cielo, dove ricevettero le istruzioni di Dio. Essi rappresentano l’acqua, la forza vitale della terra. Ma tuttavia essi non furono forti abbastanza da impedire alla volpe di dar luogo a una cattiva unione con la propria madre, la terra. Il Nommo, vedendo dall'alto del cielo la propria madre nuda e senza parola, confezionò un perizoma di fibre intrecciate, Questo vestito non fu solo un vestito di pudore: esso ordinò il mondo e, con le sue fibre intrecciate, simbolo dei meandri dell'acqua e dei venti, è cammino d'acqua; queste fibre intrecciate erano quindi piene dello spirito di Nommo; erano lo stesso Nommo in movimento. Queste fibre intrecciate furono quindi il primo linguaggio; il suo ruolo fu quello di organizzare il mondo. Vedendo che la terra, sua sposa, era diventata impura, Dio si allontanò da essa e con l'argilla creò una coppia di esseri umani che generò a sua volta otto personaggi, ciascuno dei quali procreò una discendenza distinta, essendo ognuno maschio e femmina riproducente se stesso. Poco dopo, questi otto personaggi si immersero nel seno della terra e di lì risorsero per andare a ritrovare il Nommo in cielo; è così che essi divennero gli “antenati” dei Dogon.

*Mito Ila (Zambia)

“Una donna, che era pienamente felice in mezzo ai suoi parenti, nella sua famiglia e nelle sue occupazioni domestiche, un giorno perse il padre, poi, poco dopo, la madre. Non era ancora passato un mese che le morì il marito e poi, uno dopo l'altro, tutti i figli. Essa si ritrovò sola, prostrata dal lutto e dal dolore davanti a quelle tombe chiuse e mute. Allora, non riuscendo più a sopportare tanta sventura, partì alla ricerca di Leza per chiedergliene conto. Attraversando una fitta foresta, ebbe un'idea: “Costruirò una torre così alta da permettermi di salire fino a Leza”. Cominciò subito ad abbattere alberi e a costruire con essi una torre enorme. Ci volle del tempo, molto tempo: le stagioni passavano, le piogge cadevano, i tronchi d'albero posti in basso imputridivano e il bel tutto crollò proprio nel momento in cui stava raggiungendo il cielo. Allora, riprendendo il suo viaggio, andò verso l'orizzonte, alla ricerca del punto in cui la terra finisce. Strada facendo, incontrò tanti villaggi e sentì sempre la stessa domanda: “Donna, dove vai e perché?” – “Vado a cercare Dio, per chiedergli conto di tutte le mie sventure”. – “Quali sventure?” – “Ho avuto un padre ed è morto; ho avuto una madre ed è morta; ho avuto un marito ed è morto; ho avuto delle figlie e sono morte; ho avuto dei figli e sono morti!”. Ogni volta la gente scuoteva la testa, se non si metteva addirittura a ridere: “Che c'è di straordinario in tutto questo? Credi di essere sola nella tua situazione? Tutti noi soffriamo degli stessi mali”. Infine, comprese che ciò che considerava una cattiveria di Dio a suo riguardo altro non era che la sorte di tutta l'umanità. Così si rassegnò a seguire la sorte normale senza rivoltarsi”.

 *Mito chagga (Kenya)

“Un uomo che aveva perduto tutti i figli concepì in cuor suo un grande risentimento contro Dio. Andò a trovare un fabbro e gli chiese le sue migliori frecce per uccidere Dio. Andò a trovare un conciatore e gli chiese le sue corregge più solide ed elastiche per fabbricare un arco capace di raggiungere Dio. Poi si mise in cammino verso il sorgere del sole. Di là partivano moltissimi sentieri, gli uni verso il cielo, gli altri verso la terra. Attese il sorgere del sole. Si sentì il rumore di una folla in marcia e si sentirono voci gridare: “Aprite le porte! Lasciate passare il Re!”. L'uomo vide una moltitudine di persone luminose, ebbe paura e si nascose in un cespuglio. Il corteo reale gli passò davanti; al centro vi era "Colui che brilla". D'un tratto il corteo si fermò e quelle persone cominciarono a sentire un odore spaventoso, che faceva pensare alla presenza di un abitante della terra. Ispezionarono i dintorni e scoprirono l'uomo, lo afferrarono e lo condussero da Dio. Questi gli chiese: “Che cosa vuoi?”. L'uomo rispose: “Il dolore mi ha spinto a fuggire lontano dalla mia capanna”. E Dio disse: “Ma perché quest'arco e queste frecce?”. L'uomo rispose: “Oh! forse pensavo di andare a caccia...”. E Dio disse: “Non volevi forse uccidermi? Ebbene, fallo”. L'uomo esitò e continuò: “E' a causa dei figli che tu mi hai sottratto”. Dio rispose: “Se vuoi i tuoi figli, puoi prenderli. Guarda, sono lì dietro di te”. L'uomo si voltò e li vide; erano così radiosi e brillanti che riuscì a malapena a riconoscerli. Allora disse a Dio: “No! Tienili tu. Presso di te stanno molto meglio!”.

III.3.2. La vicinanza dell'Essere Supremo

 
La vicinanza dell'Essere Supremo alla vita di ogni persona e di ogni gruppo umano, fin nei minimi dettagli della vita quotidiana, viene espressa in molti modi, fra cui:

 *Proverbi
 
Eccone alcuni: L'Essere Supremo non dorme (Burundi); La benedizione dell'Essere Supremo non si invoca; viene da sola (Burundi); Nyamuzinda non dimentica i suoi (bashi); Il pensiero dell'Essere Supremo è sempre con il suo amico (mossi); Non esiste una valle così solitaria che l'Essere Supremo non la veda (Madagascar); Il sole non dimentica nessun villaggio (kongo); Se il bufalo perde la coda, sarà lo stesso Essere Supremo a cacciare le mosche (Dahomey); Coloro che siedono in consiglio, l'Essere Supremo li raggiunge.

*Nomi divini
Anche i nomi con cui si indica l'Essere Supremo mostrano chiaramente che egli è vicino all'uomo. Eccone alcuni: padre degli uomini e delle cose (Rwanda, bashi); colui che ama (Rwanda); re d'amore; principe del divino amore; protettore; principe causa di ogni gioia; liberatore; fonte di ogni grazia; principe della misericordia; principe dell'indulgenza; principe di ogni speranza; amico dei poveri (bambara). 

*Nomi teofori

Molti nomi dati dai genitori ai figli hanno il chiaro intento di ricordare i benefici dell'Essere Supremo e la sua costante presenza in mezzo agli uomini. Fra di essi: benevolenza dell'Essere Supremo, opera dell'Essere Supremo (yaka); l'Essere Supremo l'ha donato, l'Essere Supremo l'ha domandato, così vuole l'Essere Supremo, l'Essere supremo conosce tutto (minah); l'Essere Supremo conosce tutto, l'Essere Supremo vede tutto, l'Essere Supremo dona la vita (Rwanda); dono dell'Essere Supremo, benevolenza dell'Essere Supremo, volontà dell'Essere Supremo, perdono dell'Essere Supremo (moba).

In uno studio condotto sui sara del Ciad, J. Hillaire ha trovato ben 137 nomi teofori, nomi in cui il soggetto del verbo usato è quasi sempre l'Essere Supremo. 

III.4. Una fitta rete di mediatori

L'uomo africano si considera al centro di un'intricata rete di relazioni positive e negative che ne determinano e condizionano l'esistenza. Fra l'uomo e il mondo invisibile esiste un complesso sistema di intersezioni e di raccordi, una sorta di scala, i cui gradini inferiori si situano nell'ambito umano e i cui gradini superiori raggiungono l'ambito del sovrasensibile e del trascendente (non l'Essere Supremo in sé). I due ordini di gradini si congiungono al centro, dove troviamo, sul versante umano, persone che svolgono un ruolo privilegiato, dovuto alla loro funzione, iniziazione o semplice relazione simbolica con il mondo trascendente, e, sul versante divino, gli spiriti.

Se Dio è al di là di ogni relazione diretta, l'uomo però può entrare in relazione con lui grazie alla mediazione e all'intermediario delle potenze invisibili, fra le quali gli antenati. In questa mediazione, essi hanno un posto privilegiato. La credenza negli antenati ha il suo fondamento sulla realtà del mondo dei defunti (dei presenti invisibili), ed è legata alla convinzione secondo la quale l'uomo continua a vivere dopo la morte. Il legame tra quelli che sono riconosciuti come antenati e i viventi è particolarmente intenso all'interno della stessa realtà comunitaria.  

Di fatto, l'esistenza dei viventi visibili staccata dall'influsso vitale degli antenati è inconcepibile. Tutto come l'esistenza del fanciullo che non può essere considerata separatamente dell'influsso dei suoi genitori. Cosicché, la comunità africana è un circuito vitale nel quale i membri vivono in dipendenza e a profitto gli uni degli altri. Uscire da questo circuito, sfuggire all'influsso vitale dei membri vitalmente superiori, sarebbe volere cessare di vivere. 

Dal punto di vista psicologico questa dialettica è perfettamente in linea con la prassi umana consistente a servirsi di mediatori quando si vogliono avvicinare persone ritenute superiori al proprio rango. Ciò vale, in particolare, per la cultura tradizionale africana. “Così si vedrà il marito poligamo rivolgersi alla prima moglie per trasmettere ordini alle altre sue mogli o al figlio primogenito quando si tratta di ordinare qualcosa agli altri figli. Allo stesso modo, salvo il caso di un segreto personale, chi è incaricato di una commissione si rivolgerà a una terza persona che frequenta abitualmente la persona cui è inviato” (Amadou Hampaté Ba). 

Presso i baoulé, ad esempio, chi porta un dono al capo lo affida all'ultima persona della sua cerchia, per cui il dono passa di mano in mano, salendo sempre più in alto nella gerarchia, fino a giungere al destinatario. E la risposta del capo segue la stessa trafila. In tal modo il capo non subisce l'umiliazione di ricevere direttamente qualcosa da qualcuno e dover ringraziare personalmente il donatore.

 III.4.1. Mediatori provenienti dall'alto

Lo spazio che separa l'Essere Supremo dall'uomo è colmato da una serie di realtà intermedie, inferiori a Dio e superiori all'uomo. Non tutte queste realtà hanno un'esistenza personale: 

Alcune sono semplici personificazioni di attributi e attività dell'Essere Supremo in relazione ai fenomeni naturali: corso degli astri, moto dei mari, soffiare dei venti, scorrere dei fiumi, scoppio del tuono, scrosciare della pioggia. 

Altre sono concepite invece come veri e propri spiriti secondari, delegati dall'Essere Supremo a compiere determinate funzioni nel mondo e presso gli uomini. Sono antenati e spiriti dipendenti dall'Essere Supremo e dotati di una natura antropomorfica (sono contenti, scontenti, gelosi, generosi, vendicativi...). Incarnano forze dinamiche e antropomorfiche in continua oscillazione, per cui devono essere intrattenute con offerte e altri mezzi.

Nelle religioni tradizionali africane, i mediatori provenienti dall'alto sono comunque molto ridotti sia di numero che di influenza. Esse non hanno nulla a che vedere con le innumerevoli divinità che popolano l'olimpo greco-romano e neppure con le legioni di angeli della tradizione cristiana. Abbiamo qui un ulteriore indizio della serietà con cui i popoli africani guardano alla trascendenza dell'Essere Supremo.

III.4.2. Mediatori provenienti dal basso

La scarsità dei mediatori provenienti dall'alto è ampiamente compensata dal numero e dall'influenza dei mediatori provenienti dal basso. Sono tutte le persone che svolgono un ruolo privilegiato nelle relazioni intercorrenti fra il singolo o la comunità degli uomini e la realtà trascendente (antenati, spiriti, Essere Supremo).

La cultura africana riconosce abitualmente le persone seguenti: 

III.4.2.1. Capofamiglia. 

E' il mediatore ordinario a livello degli individui e delle famiglie, sia sul piano orizzontale che sul piano verticale. Egli rappresenta la famiglia verso l'esterno e anche sul piano religioso. In certe occasioni offre un sacrificio in nome del suo gruppo umano, presiede un'offerta o una cerimonia di riconciliazione ed è il responsabile ordinario della liturgia familiare.

III.4.2.2. Anziano. 

Nella saggezza africana l'anziano occupa un posto molto importante. E' di più: secondo la mentalità africana, non si nasce persone complete, ma lo si diventa con gli anni; l'anziano è quindi più uomo rispetto agli altri abitanti del villaggio. Sarà di più: è temporalmente più vicino allo stadio di antenato, per cui intrattiene dei legami più stretti con i defunti. Sa di più: in una società in cui il sapere si trasmette oralmente, l'anziano è come una biblioteca e spesso svolge un ruolo di istruttore nei riti di iniziazione. Può di più: dal momento che il sapere è potere, può intervenire più efficacemente in nome della comunità.

III.4.2.3. Capo della terra e capo del clan. 

Sono spesso due capi distinti, che detengono un particolare potere a livello locale. Il primo ha potere sulla terra in quanto fonte di vita e ricettacolo degli antenati. Egli interviene nella ripartizione della terra, nel controllo delle concessioni, nei riti agrari (ruolo magico-politico). Il secondo ha potere politico sul territorio. Assicura l'organizzazione del clan, amministra la giustizia, coordina la difesa in caso di attacchi dall'esterno (ruolo coercitivo fisico o sociale).

III.4.2.4. Gemelli. 

Sono esseri anomali, ambigui, a volte malefici, ma normalmente benefici, essendo percepiti come manifestazione straordinaria di fecondità. Nei loro riguardi si assume, in genere, un doppio atteggiamento: da un lato, li si blandisce per cercare di rinvigorire la propria forza (consolidamento), dall'altro, li si scongiura di non turbare l'equilibrio vitale normale, dal momento che ogni anomalia è considerata un perturbamento dell'ordine normale delle cose e quindi potenzialmente pericolosa.

III.4.2.5. Vasaia. 

Potendo maneggiare senza pericolo la sostanza terrestre ed essendo impregnata di fluido tellurico, essa è infermiera e deputata a compiere le escissioni nei riti di iniziazione femminile. La sua affinità con le correnti telluriche e il compito di modellare gli strumenti del culto degli antenati le forniscono la chiave per interpretare i sogni. Spesso la vasaia può sposare solo un fabbro. 

III.4.2.6. Fabbro. 

E' l'intermediario per eccellenza fra l'uomo e gli esseri trascendenti. Viene considerato a volte come colui che ha rapito il fuoco in cielo portandolo sulla terra. La sua casta e la sua professione ne fanno il dominatore del fuoco del cielo e del suolo che egli modella per farne scaturire il fuoco. Quando batte sull'incudine sprigiona forze cosmiche che poi orienta in una determinata direzione. A causa del suo rapporto con il fuoco, il fabbro è considerato un essere ambiguo, puro e impuro al tempo stesso, rispettato e temuto. Egli è infatti in relazione con forze violente, con grandi potenze cosmiche, che può dominare e dirigere a piacimento. Manipola i quattro elementi fondamentali (fuoco, acqua, aria, terra), per cui è in contatto con il mondo terreno (strumenti per l'agricoltura), con il mondo sotterraneo (pietre, minerali) e con il mondo al di sopra della terra (fuoco, aria, acqua).

III.4.2.7. Feticista. 

E' un mediatore particolarmente importante a causa della sua consacrazione personale alla potenza sacra, a causa della formazione ricevuta e dei segreti che gli sono stati trasmessi. E' incaricato del culto e dei sacrifici. Possiede le parole sacre, custodisce il tempio o il feticcio e rappresenta ufficialmente il popolo di fronte al mondo trascendente e alla stessa divinità.

Contrariamente a tutto ciò che uno è portato a credere, il feticista non è una figura uniforme e singola. Il titolo comprende - e facendo questo in qualche modo deforma - quattro categorie di specializzazione sociale proprie in una società globale: il mediatore, il curatore, l'operatore di meraviglie (l'indovino) e il divinatore (un termine inadeguato che in africa designa colui che diagnostica le cause occulte). 

III.4.2.8. Re. 

Ritenuto di origine semi-divina, per eredità o per scelta, il re organizza la vita civile e politica. Viene considerato padre del popolo che governa e della terra a lui affidata dagli antenati. Il re è in contatto con le forze divine. E' attraverso di lui che la forza vitale di Dio giunge al popolo... al punto che la morte del sovrano è vista come la morte del popolo. Egli è al di sopra del clan e di tutte le leggi applicabili ai comuni mortali (spesso l'intronizzazione del re è collegata a comportamenti trasgressivi: mangiare cibi proibiti; incesto; atti di violenza). 

III.4.2.9. Indovino. 

Viene iniziato ai segreti di un codice che gli consente di decriptare i messaggi indirizzati agli uomini dal mondo e dagli spiriti degli antenati. Egli scopre le cause degli avvenimenti (più il perché che non il come): morte, malattia, incidente, insuccesso nella caccia, ecc. Spesso gli si chiede non solo di scoprire il perché di una determinata situazione, ma anche di indicare il modo di porvi rimedio, per cui diventa di fatto anche guaritore. Gli strumenti e le pratiche di cui si serve l'indovino sono estremamente varie. Può interpretare anche i sogni. 

La parola di cui l'indovino rimane l'interprete necessario prende posto in una tradizione che non è mai messa in causa. Essa è al servizio di una integrazione momentaneamente minacciata. Essa è la riaffermazione di un ordine iniziale che continua ad essere ricevuto come normativo dall'insieme della comunità
.

III.4.2.10. Guaritore. 

Conosce e applica, spesso sotto una forma ritualizzata e simbolica, le virtù delle piante medicinali. Il più delle volte è uno specialista che guarisce solo certe malattie che ha imparato a trattare o da membri della sua famiglia o in quanto affiliato a una determinata associazione. Raramente si comporta come un medico nel senso occidentale del termine. Il guaritore comunica intensamente con il malato e coinvolge in questa comunicazione sia il mondo naturale che quello trascendente, operando su un piano psico-sociologico, religioso, mitico. Non considera il malato come malato fisico, ma come malato a livello di tutto il suo essere, per cui cerca di intervenire contemporaneamente su tutti i livelli. I guaritori hanno in qualche modo, il ruolo di garanti dell’ordine sociale, perché trovando la causa di una malattia e trovandone la terapia, ristabiliscono l’equilibrio sociale perturbato da una mancanza o dall’errore di qualcuno ma che si riversa su tutta la collettività. Sono degli uomini del luogo, che conoscono i conflitti all’interno delle comunità familiari, e che saranno dunque particolarmente efficaci quando si tratterà dei disturbi psico-somatici. “Ciò che più di tutto lo interessa è l’uomo nella sua totalità, in rapporto con il suo ambiente e con le sue relazioni sociali”
. Da questo si comprende il perché della loro importanza all’interno delle tribù e del rispetto e venerazione da cui sono circondati.

III.4.2.11. Mago. 

Cerca di captare e dominare certe forze e orientarle in seguito verso un obiettivo prefissato o mediante una tecnica che padroneggia o attraverso una relazione con gli esseri invisibili. Egli si basa quindi sulla magia, sforzandosi di mettere la forza vitale al suo servizio. A volte egli svolge un ruolo positivo, tranquillizzando la persona, aiutandola a superare la paura prodotta da situazioni dolorose, ma a volte il suo ruolo è negativo, quando cerca ad esempio di fare del male a qualcuno o usa il veleno.

III.4.3. Due categorie privilegiate di mediatori dal basso

Fra tutti i mediatori provenienti dal mondo degli uomini spiccano due categorie di persone: gli antenati e gli eroi civilizzatori.

 III.4.3.1. Gli antenati
In tutte le religioni tradizionali africane, gli antenati occupano un posto privilegiato. A cavallo fra i due mondi, essi hanno tutte le carte in regola per essere dei veri mediatori. E questo tanto più che, avendo vissuto la vita terrena e avendola portata a termine, conoscono meglio di chiunque la condizione umana e i bisogni degli uomini.

Scrive Birago Diop: 

 “Coloro che sono morti non sono mai partiti

Sono nell'ombra che si schiarisce

e nell'ombra che si ispessisce.

I morti non sono sottoterra:

sono nell'albero che freme,

sono nel legno che geme

sono nell'acqua che scorre

sono nell'acqua che dorme

sono nella capanna, sono nella folla:

i morti non sono morti”.

Gli antenati - chiamati del resto morti-vivi - sono viventi di un genere particolare. La morte non ne ha alterato la personalità, la natura; solo il loro modo di vita è cambiato. Abitano nell'altro villaggio, in una condizione privilegiata. Continuano a far parte della comunità dei vivi e ne costituiscono anzi l'elemento più importante, più prezioso. 

Alla base di questa concezione comune a tutta l'Africa sta il primato assoluto accordato alla vita. La vita è il solo bene reale, la forza stessa di Dio, che ne è l'origine e la sostiene. E' quindi impensabile che la vita possa cessare. Lo scopo fondamentale di ogni uomo, di ogni popolo, consiste ad acquisire, possedere, conservare, accrescere, trasmettere la vita. E' quindi inconcepibile che la vita possa essere vinta dalla morte. Se così fosse l'universo sarebbe assolutamente assurdo. 

Le concezioni relative alla vita dopo la morte sono diverse secondo i vari popoli e in genere non molto precise. Prendiamo, ad esempio, i luba. Secondo Ch.H. Kubulu-Dumba (Naître et mourir), essi distinguono nell'uomo questi elementi:

1. Il corpo fisico, materiale, che serve alla vita terrena e contiene:

2. Il cuore, che conferisce una forza definitiva all'essere umano ed è inteso come:

a) principio di vita, soffio venuto da Dio;

b) intelligenza, pensiero, ricordo;

c) principio dei sentimenti e del desiderio;

d) cuore fisico;

3. L'ombra, un elemento imponderabile, inafferrabile, che si distingue in:

a) prima ombra: l'ombra proiettata al suolo dalla luce; essa è proiezione dell’

uomo interiore ed è emanata dall'uomo continuamente (la luce la mostra, ma

non la produce); i defunti non possiedono più quest'ombra;

b) seconda ombra: è l'ombra vitale che assomiglia a cuore a) e b) e viene spesso confusa con esso (è questa l'ombra che spesso mangiano gli stregoni);

c) terza ombra: è l'elemento che sussiste dopo la morte; è immaginata come una specie di “piccolo uomo”.

Il cuore a) viene da Dio e a lui ritorna, mentre il “piccolo uomo” continua ad 

esistere fra i due mondi e diventa antenato o defunto. 

4. Il nome, che specifica la realtà intima dell'individuo, che dice “chi” è quell'essere particolare; si tratta del vero nome, del nome interiore.

Possedendo la terra, garantendo la fertilità, vegliando sull'ordine sociale, gli antenati sono le vere guide direttive della società; i notabili sono solo i loro figli minori. Vivendo più vicino a Dio e restando al tempo stesso in contatto con gli uomini del loro clan, essi hanno un ruolo speciale: soccorrere i vivi e alleviarne le sofferenze. 

Avendo vissuto personalmente la condizione umana, la conoscono meglio dello stesso Creatore. Ma essi assolvono questi loro compiti solo se vengono fatti oggetti di un culto premuroso e costante da parte dei vivi: offerte di cibo sulle loro tombe, rispetto da parte dei membri del clan, ecc
. Dimenticare o trascurare gli antenati comporta sempre conseguenze molto gravi sia per il clan in quanto tale che per le singole persone che lo costituiscono. 

Ecco, ad esempio, le funzioni che i dogon riconoscono agli antenati:

a) rigenerare il popolo in quanto gruppo;

b) assicurare la continuità del gruppo sociale, quindi anche la fecondità delle

famiglie;

c) assicurare la fecondità della terra;

d) moltiplicare i contatti vivificanti e conservare l'armonia fra i vivi e i defunti, fra la società visibile e quella invisibile.

e) soddisfare i bisogni materiali. 

Considerati come protettori e garanti delle tradizioni morali e sociali, come intermediari tra Dio e i loro discendenti, gli antenati sono oggetto di rituale e di invocazioni da parte dei membri del suo clan, pena una maledizione. Poiché rimangono in qualche modo giudice delle azioni dei vivi. Il comportamento di questi ultimi sarà sovente dettato dalla paura di irritare gli antenati. Perché l'azione degli antenati sia propizio, bisogna che i loro discendenti, cioè i membri del clan si comportino seguendo le esigenze della fraternità. 

Ma resta a sapere: chi può diventare Antenato secondo la mentalità religiosa africana? 

Per la credenza sparsa in Africa nera, può diventare o accedere alla dignità o al titolo di "antenato" solo colui che risponde a certe condizioni o criteri che possono variare da una società all'altra. Se è evidente che la morte è un passaggio obbligato verso lo statuto di antenato, non ne resta meno che tutti i morti non ci accedono. A priori nessuno è escluso di questo ideale. Uomini e donne aspirano di tutto il loro essere e ci mettono pure tutto per giungerlo. Tuttavia tutti non giungono né a riunire le condizioni necessarie, né a superare tutte le tappe richieste. L'ancestralità da un lato ed la “morte definitiva” dall'altro sono i due destini possibili, ma opposti, che aspettano i defunti. Diventare antenato, è giungere in cima al destino post mortem. 

Se si procede all'analisi della nozione di antenato in parecchie società africane, si accorge che costituisce l'incrocio di parecchie idee concernente la persona umana, la società, il tempo, la divinità. La nozione di antenato è, difatti, elaborata in ogni società in funzione di certe idee principali e secondo una dialettica del pensiero che mette in gioco la legge delle opposizioni e dei contrasti. 

Quattro condizioni essenziali determinano l'accesso a questo statuto considerato come l'incoronazione dell'esistenza umana
; generalmente, bisogna che:

1. egli candidato sia morto in una età avanzata (buona morta); L'antenato è, prima, un uomo giunto ad una grande età, avendo accumulato con la longevità una profonda esperienza degli uomini e delle cose. Lo si oppone così alle persone poco avanzate in età, a queste che la credulità e l'inesperienza della vita classificano nella categoria dei bambini o dei giovani; a quelli abitualmente, non si accorda del funerale eccezionale, ed essi non riceveranno mai un “culto”. È cancellato definitivamente dell'elenco degli antenati l'individuo che muore di una malattia “infamante”, per esempio, della lebbra. Una morte accidentale costituisce, anche essa, un'umiliazione ed un appassimento. 

2. lasciando dietro di sé una progenitura
. L'antenato è sempre e dovunque sul continente nero un membro “organico” della comunità dei viventi; ne è uno degli anelli. Così, lo straniero, anche adottato ed integrato in una società data, non ci può pretendere a titolo di antenato, perché fa sempre figura di elemento giustapposto : gli manca la partecipazione e la comunione alla vita del gruppo nella sua continuità spaziale e temporale. 

3. abbia avuto un comportamento morale conforme ai modelli sociali della morale prodigata dal gruppo umano nel quale egli è membro (cioè una certa esemplarità della vita). L'integrità fisica e psichica rappresenta una condizione fondamentale per sperare di passare al rango di antenati. Tutti gli anormali (per esempio, i malati mentali), tutti quelli che, in una società, si scostano del tipo di essere umano abituale, sono esclusi automaticamente della categoria dei morti “illustri”. Conviene dire, a questo proposito che, per l'africano, l'integrità morale è primordiale ; la pone innanzitutto nella padronanza di sé e, in particolare, nella padronanza della parola
.  
4. sia stato sepolto realmente o simbolicamente nella terra di origine
, che i riti funerari di integrazione al mondo degli antenati siano stati tutti celebrati
 entro il tempo previsto che può andare fino a quattro anni.

Ma però, non tutti i defunti meritano di essere chiamati antenati e dunque non sono oggetto di un comportamento religioso speciale da parte dei viventi
.

Gli antenati si differenziano tra essi per la loro natura, il loro campo di azione ed il loro potere. In funzione del loro allontanamento nel tempo, si può classificarli in tre grandi categorie : gli antenati immediati, gli antenati lontani e gli antenati mitici o primordiali. 

· Gli antenati immediati : 

Questa prima categoria raggruppa i genitori ed i nonni defunti di cui i ricordi sono ancora molto viventi nella memoria dei discendenti. Sono gli antenati con cui si ha dei rapporti genealogici precisi, determinati storicamente e che si può designare nominalmente. Questi antenati familiari o antenati recenti sono suscettibili di mandare il loro principio vitale nei loro nipoti a nascere. 

· Gli antenati lontani : 

Gli antenati lontani si costituiscono della folla impersonale, indistinta, dunque anonimo, di tutti i “morti compiuti” del lignaggio dai quali si conosce solamente poche cose. Si rende loro un culto collettivo. Ma progressivamente, ogni gruppo arriva a liberare di questo anonimato una figura che considera come il suo fondatore e che fa l'oggetto di un'attenzione particolare. Il suo altare è installato allora dal maggiore del gruppo. È là che tutti i discendenti si riuniscono abitualmente. 

· Gli antenati mitici : 

Al di sotto degli antenati reali, vicini o lontani, si trovano gli antenati mitici, fondatori dei clan. Godono di un grado di sacralizzazione e di potere superiore a tutti gli altri. Più un antenato è lontano nel tempo, più il suo potere è grande ed il suo campo di azione stesa. A proposito della loro origine e della loro natura, i pareri sono diversificati
. 

III.4.3.2. Gli eroi civilizzatori.
Se il compito degli antenati è fondamentalmente quello di trasmettere e accrescere la vita del singolo e del clan per via fisiologica, mediante la procreazione, il compito degli eroi civilizzatori è soprattutto quello di trasmettere e accrescere la vita del singolo e del clan sul piano storico. culturale, spirituale: E' ciò che fa, ad esempio, il re saggio, il guerriero valoroso, l'anziano riflessivo, l'inventore di una particolare tecnica. Qui non si tratta più di paternità fisica, ma di una paternità che accresce comunque e in modo decisivo la vita dei singoli e del clan, illuminandola, potenziandola, preservandola. 

Sono considerati eroi civilizzatori coloro che hanno scoperto l'agricoltura, l'allevamento, hanno inventato strumenti che hanno facilitato la sopravvivenza del gruppo, hanno introdotto le istituzioni, le cerimonie religiose, hanno codificato le leggi, hanno difeso il territorio dalle aggressioni esterne, hanno realizzato grandi opere nei campi più diversi. 

L'eroe civilizzatore - distinto dall'antenato procreatore - presenta quattro forme principali, a seconda degli ambiti in cui si è prevalentemente espresso il suo ruolo:

a) ordinatore o secondo creatore del mondo;

b) eroe culturale, cui si devono le principali scoperte e istituzioni;

c) messaggero inviato dal cielo a insegnare agli uomini le cose divine;

d) intermediario fra Dio e gli uomini.

Un eroe civilizzatore tipico della cultura africana è il fabbro, che assomma in sé praticamente tutte le funzioni degli eroi civilizzatori. Il primo fabbro ha aiutato Dio nella creazione del mondo, ha portato il fuoco sulla terra, ha insegnato agli uomini le diverse arti, fra cui la costruzione delle piroghe, dei ponti e delle capanne.

III.5. Le forze negative 
Accanto agli intermediari positivi, favorevoli, propizi, fra il mondo dell'uomo e il mondo trascendente, la tradizione africana conosce anche un certo numero di forze del male. Anche in questo caso può trattarsi di forze anonime, impersonali, o di persone che fanno del male, che tentano di opporsi a quella vita che tutti cercano. Ricordiamo, in particolare, i gruppi seguenti: 
III.5.1. I ritornanti. 

Sono persone morte malamente, dei doppi vendicativi di persone morte di una morte anormale. Sono morti provando del risentimento verso una o più persone del loro ambiente e ora che sono diventati potenti - come tutti i morti - ritornano per vendicarsi. Si tratta di suicidi, di donne che erano incinta quando sono morte, di storpi, di persone che hanno condotto una vita ai margini della società. 

III.5.2. Gli aberranti. 

In questo caso non si tratta di defunti, ma di persone che sono ancora in vita e cercano di fare del male agli altri: omosessuali, lesbiche, bevitori di sangue, uomini-leopardo, uomini coccodrillo, associazioni segrete di persone cattive, ecc. 

III.5.3. Gli stregoni. 

Mentre la magia è una tecnica, la stregoneria è uno stato di vita, spesso inconscio. Nello stregone abita un'entità malefica, che gli permette di agire a distanza e di sottrarre energia vitale alle persone, di mangiarne per così dire l'anima. Lo stregone non usa strumenti di sorta. Può essere comunque smascherato dall'indovino e la sua energia malefica può ritorcersi contro se stesso.

III.6. L’uomo

1. I componenti dell'uomo. 

Ogni cultura trasporta in modo più o meno esplicito, almeno attraverso della sua lingua, una certa idea dell’uomo, una “antropologia”. Senza entrare nei dettagli, proviamo a vedere ciò che ne sia dai négro-africani: di che cosa questo è fatto? quale è la sua struttura interne? 

Bisogna notare che alla differenza di ciò che c’inclina ad immaginare la maggior parte delle correnti filosofiche di origine greco-romana, le società africane non hanno in generale dell'uomo una concezione semplice di tipo dichotomista (“corpo-anima”) o trichotomista (“corpo-anima-spirito”). Non identificano oltre la persona ad un’anima che si incaricherebbe dei diversi attributi o delle diverse buste fino a venire ad incarcerarsi al tempo stesso in un corpo fisico considerato come un strumento necessario e come un ostacolo al suo pieno spiegamento. 

Peraltro, sarebbe rischioso di volere trarre un’antropologia comune alle differenti società africane. Le concezioni variano leggermente di un’area culturale, addirittura di una etnia all’altra. I lavori dedicati a questo argomento rivelano delle costruzioni molto complesse nelle quali intervengono una pluralità di elementi. G. Dieterlen ha distinto fino a cinque principi “spirituali” dai Bambara : il ni, il dya, il tere, il wanzo ed il nyama. Paul Mayoka-Massengo ha mostrato che dai Bakongo la persona si presenta come un doppio dyade
, eccetera.. 

Questa complessità della rappresentazione della persona umana fa dire a Hampaté Ba che l'uomo nel pensiero africano è “un universo in miniatura abitato da una molteplicità in movimento permanente. Non è né statico, né compiuto, né chiusi su sé”
. 

Nella religione tradizionale africana, l'uomo ha la sua importanza, perché ogni espressione, ogni esperienza religiosa ha per metà essenziale la condizione umana, ch' è uno dei suoi temi centrali. 

E' essa che prende il primo posto nelle preghiere e nei sacrifici, nei racconti e proverbi, nei miti e simboli. Perché infatti, la religione tradizionale africana ha un carattere intimamente sociale, poiché il suo principale obiettivo riguarda la continuità del phylum umano, la coesione della stirpe, la prosperità degli uomini e soprattutto l'onore della famiglia, fonte di dignità. Però, l'osservazione attenta dei fatti, giunta alla riflessione, mostra che né il posto riconosciuto all'uomo vivo, né il culto degli antenati costituiscono qualche cosa di chiuso. La religione tradizionale africana ha il suo culmine in Dio, sorgente della vita, Padre e Creatore di tutto ciò che esiste. 

Per meglio capire l'atteggiamento religioso degli africani, noi dobbiamo difarci della dialettica dualistica che caratterizza il pensiero occidentale e secondo la quale l'esaltazione dell'uomo significherebbe il rifiuto di Dio. No, la religione tradizionale africana si articola attorno ai due verità-credenze come attorno ai due centri: Dio e l'uomo
. 

L'uomo
 per il negro-africano è un "essere" in relazione attuale e permanente, non solo con la sua famiglia, la sua etnia, il gruppo della sua età, la società umana, ma soprattutto con gli antenati e con la Divinità chi lo trascende. Egli non si concepisce come un individuo isolato, ma come membro di una comunità viva. L'uomo africano vive in comunità che non è una realtà astratta e giuridica, ma è, in qualche modo, "l'estensione della famiglia", luogo dove si forma una rete di rapporti nei quali l'uomo è parte importante. La base della comunità è lo spirito di solidarietà. Ogni uomo è funzionalmente attaccato agli altri. E' stato detto che Cartesio scrisse: "Cogito ergo sum" (penso, dunque sono). Gli africani invece direbbero: "Cognatus sum ergo sum" (sono in relazione, quindi sono)
. 

Per riprendere l'espressione di P. Tempels, il mondo secondo la concezione africana è una immensa ragnatela di cui non si può toccare un filo senza far vibrare tutta la ragnatela. Al centro di questo mondo sta l'uomo che ne è la chiave di intelligibilità. “L 'uomo è l'universo in miniatura” secondo l'espressione di A. Hampaté Ba
. Perciò egli vive in una relazione a tre dimensioni: 

- C'è prima di tutto la relazione con il mondo infra-umano del nostro universo che cerca a congiurare le reali o eventuali sfortune con delle pratiche para-scientifiche e para-tecniche o l'utilizzazione di queste pratiche per mettere a profitto le virtualità del mondo della natura (cf. ruolo del guaritore e dell’indovino). 

- C'è poi la relazione sociale che l'uomo intrattiene con gli altri viventi (visibili e invisibili). L'interdipendenza umana nel bene come nel male, concepita sovente secondo il modello familiare e clanica, è una realtà molto viva in tutta l'africa nera. Questa unità non è rotta con la morte. Il fatto che l'africano sente vivere in un reticolo di relazioni con il visibile e l'invisibile, e il fatto che tutta la struttura sociale è a base dell'idea di paternità, e per conseguenza, di fraternità, gli da un senso molto sviluppato dell'ospitalità e dello spirito di aiuto reciproco. E si l'aiuto reciproco ha un carattere soprattutto clanico, non è lo stesso dell'ospitalità: lo straniero deve essere ben trattato, a meno che non si trattasse di un nemico. 

- C'è infine la relation con l'aldilà. La divinità con la sua cor te è concepita come presiedendo al destino del nostro universo naturale e umano. Ella costituisce il riferimento suprema di tutto ciò che avviene nel mondo, di tutto ciò che si svolge e orienta il tutto verso un fine previsto e dovendo arrivare inevitabilmente. Il piano di questa storia universale è nelle mani solo di Dio. L'uomo deve avere fiducia in lui e sottomettersi ai suoi disegni. 

 III.7. La preghiera e il problema della salvezza
Le religioni tradizionali africane non conoscono molte ed elaborate espressioni cultuali. Manca quasi completamente il culto pubblico e ufficiale reso all'Essere Supremo. Non esiste praticamente culto o sacrificio in onore dell'Essere Supremo. L'africano ritiene che l'Essere Supremo debba essere disturbato il meno possibile con preghiere, ringraziamenti, offerte, richieste di aiuto e certamente mai per piccole cose e piccoli problemi. Solo in situazioni estremamente gravi (persistente siccità, epidemie, guerre) o in relazione con i grandi momenti della vita (nascita, iniziazione, morte) ci si può permettere di disturbare l'Essere Supremo con una preghiera o un sacrificio rivolti direttamente a lui. 

L'africano parte sempre dall'idea che l'Essere Supremo non è conoscibile, non è influenzabile e non ha del resto bisogno di nulla. D'altra parte, è convinto che egli abbia affidato ogni cosa ad entità subordinate e che siano queste ultime a presiedere alle normali vicende umane. 

Le preghiere e le offerte sacrificali fatte all'Essere Supremo per mezzo degli antenati mira alla salvezza del popolo. Si distingue chiaramente da ogni altro genere di sacrificio e di offerta. Viene compiuto a un incrocio o vicino a un corso d'acqua. Comporta l'offerta di vittime sacrificali (spargimento di sangue). Inoltre si offrono anche cose trascurabili, di poco valore, ma di alto valore simbolico, cose che simboleggiano la vita (uova, piante da frutto, colore bianco).

Praticamente assente sul piano pubblico e ufficiale, il culto compare spesso nell'ambito della vita personale, privata. Le sue maggiori espressioni sono la preghiera e l'offerta.

III.7.1. La preghiera
Se la spiritualità è dialogo e comunione, essa si esprime in modo privilegiato nella preghiera, chiave di entrata nella spiritualità africana
. 

La tipologia delle preghiere è molto varia, in funzione dei sentimenti che un individuo o un gruppo umano provano di fronte alla propria condizione umana. Vi sono preghiere abituali e preghiere occasionali o circostanziali, preghiere espresse in formule, spesso brevi esclamazioni o invocazioni, e preghiere consistenti in semplici gesti.

Ogni sacrificio offerto agli antenati comincia sempre con una preghiera che comporta tre parti distinte: l'invocazione del Dio Creatore e padrone dell'universo; l'invocazione del o degli antenati concernenti; poi la formulazione dell'intenzione per il quale il sacrificio è offerto. 

La preghiera sacrificale stappa sull'offerta o l'immolazione delle vittime prescritte dall'indovino. È lui che è abilitato ad entrare in comunicazione col mondo invisibile per rivelare al ministro di culto il tipo di sacrificio che gli antenati richiedono così come la natura della vittima (la specie, il sesso, il colore,) ad offrire. Al momento di immolare l'animale, l'officiante ricorda, all'intenzione dell'antenato, le parole che gli sono state dette dall’indovino : “Ecco l'animale sacrificale che l'indovino mi ha detto che chiedevi. Ricevilo ; sia ringraziato per…, dacci…, allontana da noi…, vigilia su N…, proteggici  da...”. 

Quando il pescatore ntomba visita le sue reti, si raccoglie un istante prima di cominciare a ritirarle e dirà ad esempio: “Sono venuto a pescare; tutto dipende dal Proprietario (cioè dall'Essere Supremo)”.

Gli yaka, quando raccolgono le piante medicinali, dicono: “Dio, tu ha creato le piante per darci forza. Con l'intelligenza che ci hai dato, noi prendiamo queste piante che rinvigoriscono l'uomo. Fa' che questi rimedi ci guariscano”.

I galla pregano: “O Dio, al di fuori di te non vi è forza. Tu solo non devi nulla a nessuno. Nella tua mano passo la giornata; nella tua mano passo la notte. Tu sei mio padre, tu sei mia madre”. 

Una rwandese prega: “Imana, tu ci hai formati e ci hai dato tutto: il toro e sua sorella la mucca, il montone e sua sorella la pecora, il gallo e sua sorella la gallina, e tutti gli animali; li hai fatti nostri fratelli e sorelle, perché potessero moltiplicarsi ed esserci utili; Tu ha fatto tutto, tu puoi tutto, tutto ti appartiene, tu sei buono, sei generoso e ci ami. Ascolta la preghiera della tua figlia: essa non ha figli, mentre tutto ciò che tu hai fatto è in grado di generare. Fa' dunque anche a me questo dono”. 

La preghiera gestuale, non accompagnata da parole, può assumere svariate forme. I pigmei dell'Ituri, ad esempio, in caso di temporale o quando partono per la caccia, accendono un fuoco, il cui fumo sale verso il cielo a dire all'Essere Supremo: “I tuoi figli sono lì sotto; non ferirli (o concedi loro della selvaggina)”. In Rwanda, Burundi, Bushi, la madre, prima di coricarsi, versa un po' d'acqua pulita in una brocca e copre i carboni accesi con la cenere: sono l'acqua e il fuoco di Imana (l'Essere Supremo).

III.7.2. L'offerta
Lo scopo principale dell'offerta è quello di rigenerare la forza vitale del singolo o del gruppo umano: salute, figli. buoni raccolti, abbondanza di caccia e pesca. 

Le offerte fatte agli spiriti e agli antenati partono dall'idea che la forza vitale di questi esseri può andare soggetta ad alti e bassi, subire degli incrementi e delle diminuzioni. Essi non possiedono la vita in proprio, come l'Essere Supremo, per cui donandola la perdono, si depotenziano, e hanno quindi continuamente bisogno di reintegrarla. A ciò servono i sacrifici e le offerte, soprattutto del cibo.

Come nello spirito degli africani i defunti conservano di un modo misterioso dei bisogni biologici come di dovere nutrirsi, i viventi devono badare all'approvvigionamento dei loro genitori defunti. Così è di costume che al momento di mangiare quello che esercita la funzione di ministro getta per terra una piccola porzione di cibo per il pasto degli spiriti e dei morti. Lo stesso prima di bere, deve versare alcune gocce a terra, in segno di condivisione. Questi atti possono essere posti del resto per chiunque ha un genitore defunto. Le primizie dei raccolti sono offerti anche agli antenati prima che i viventi si mettono a consumarne. 

Tutte queste offerte quotidiane di cibo fatto spontaneamente così come le parole che li accompagnano manifestano della credenza nella presenza reale dello “spirito” degli antenati tra i viventi. “La quantità non importa, poiché è dell'ombra essenziale di questi alimenti che i morti si nutrano”
. È la credenza che è dietro questa pratica che è importante. “Nutrire i defunti, scrivono L. - V. Thomas e R. Luneau, è non solo riconoscerli come viventi autentici, includerli nel processo sociale di scambio dei beni di consumazione, fornire loro il viatico di cui hanno bisogno per realizzare il loro destino, ringraziarli di ciò che fanno per i viventi, è ancora impegnarli in una dialettica senza fin”
. 

D'altra parte, l'antenato possiede la vita e l'immortalità personale, finché qualcuno si ricorda di lui. Qualora fosse dimenticato da tutti, morirebbe definitivamente. L'offerta di cibo o di altre cose serve quindi a mantenerlo in vita, a rinforzare la vita che è in lui, a blandirlo, il tutto a vantaggio dei sopravvissuti. Un antenato ricco di energia e di forza vitale potrà dispensarla più abbondantemente sui propri familiari di un tempo e sui membri del proprio clan. 

III.7.3. Il problema della salvezza
L'attenzione e la preoccupazione dell'uomo africano è dominata dalla ricerca del senso di ciò che esiste e di ciò che accade. L'uomo africano non è interessato a dominare (volontà di potenza di Nietzsche) e neppure a godere (pulsione sessuale di Freud), ma a comprendere, a farsi del mondo che lo circonda un'immagine in grado di orientarlo nelle sue scelte di fondo e di rassicurarlo nei suoi smarrimenti. 

Egli si interroga continuamente sul perché di ciò che accade: una malattia, una morte anomala, una siccità, un cattivo raccolto, l'insuccesso nella caccia, ecc. Cerca personalmente o assieme al proprio gruppo, anche con l'aiuto di persone che ritiene più qualificate e dotate (capi, indovini, sacerdoti), una risposta in grado di rassicurarlo e di persuaderlo che tutto è in ordine, che tutto funziona a dovere. Quando, nonostante tutto, non si riesce a trovare una risposta nell'ordine delle cose create, resta sempre come via di uscita dal non-senso, dall'assurdo, l'Essere Supremo. 

La cultura africana, e quindi anche la religione, è antropocentrica e non teocentrica. Al centro sta l'uomo e non Dio. E anche la religione viene centrata sull'uomo e non su Dio. L'assenza di Dio, il suo volontario allontanamento, diventa la condizione sine qua non della libertà umana. Solo così l'uomo può passare dalla condizione di assistito, e quindi di essere incompleto e irresponsabile, alla condizione di persona responsabile di se stessa e del mondo in cui è posta. La presa di distanza da una certa immagine e concezione di Dio diventa la condizione della nascita dell'uomo e dell'autenticità della sua vita religiosa. Scrive A. Kagame: “Enuncerò una vera e propria eresia, giungendo nella mia conclusione a una religione nella quale Dio non è al centro. Questa è comunque la religione dei bantu... Dio vi gioca un ruolo determinante, ma i bantu hanno ritenuto che Dio stesso avesse posto l'uomo al centro della religione... Quest'uomo non è comunque "un individuo", bensì "la perpetuazione del genere umano"”. 

III. 7. 3. 1. La nozione della morte


La preoccupazione dell’uomo africano è tutta tesa a non interrompere mai il circuito vitale e a restare unito alle prime fonti della vita. Per comprendere questo atteggiamento bisogna ricordare che il negro-africano considera la vita umana come il bene più prezioso e che il suo ideale consiste non solo nel vivere al riparo delle preoccupazioni fino alla vecchiaia, ma prima di tutto nel restare, anche dopo la morte, una forza vitale continuamente rafforzata e vivificata nella e dalla propria discendenza.


Per questo, nonostante che si siano le malattie, la sterilità e le molteplici calamità naturali, la morte appare per lui come il disordine fondamentale (un male), come separazione, squilibro e distruzione.


La morte potrebbe essere definita come separazione (come rottura dell’equilibrio nella comunità clanica), oppure come passaggio, un cambiamento di modo di essere. Questo cambiamento suppone, infatti, la continuità temporale d’ordine ontologico oppure la rassomiglianza che ne è l’aspetto simbolico. Nella maggioranza dei casi, il cambiamento significa o la permanenza della vita o la sua estinzione.

La morte, mistero e linguaggio

In Africa, la morte rimane infatti il grande incognito. I Bantu dell’Africa Centrale dicono ch’essa è come la luna: “chi ha mai visto la sua faccia nascosta?”. L’uomo non conosce né il luogo, né la sua ora, né il modo ch’essa usa per entrare nell’uomo. Per questo, molte volte, il morto passa un interrogatorio durante il rito funebre per conoscere esattamente le ragioni del suo decesso. Questo per permettere di trovare il colpevole e che sia messo fine all’irruzione delle forze malefiche e anarchiche e che sia fatta riparazione.

Come l’origine della morte rimane misteriosa, i miti fanno allusione ad uno sbaglio dell’uomo che spiegherebbe ugualmente l’allontanamento del cielo e della terra. Oppure ad una fatalità in cui l’animale portatore del messaggio di morte è arrivato davanti agli uomini, prima di quello portatore del messaggio di vita. La teoria africana della morte, del male è formulata in chiari termini: poiché Dio è essere perfetto, non è nel suo interesse far del male all’uomo che lui stesso ha creato. Al fine di accondiscendere ad un proposito perverso, comunque, l’uomo conta sulla complicità del cosmo (esseri inferiori) popolato dagli spiriti (esseri superiori). Di fatto, la morte-disordine è causata dall’aggressione mirata a disturbare l’unità della famiglia.

Inseparabile dal mito (linguaggio per eccellenza) e dal mistero in relazione ad un circuito di ordine e di contrordine, la morte intrattiene dunque dei rapporti stretti con il linguaggio. Si capisce infatti che se la parola è sufficientemente forte, essa nasconde il terribile potere di uccidere. Così che dobbiamo evitare di ascoltare, se anche involontariamente, le parole proibite alle quali non siamo iniziate; bisogna diffidarsi dei giuramenti fatti con leggerezza, delle maledizioni che possono generare brutalmente il decesso. Per il negro-africano tradizionale, la parola può uccidere anche a distanza (la stregoneria). La dialettica caratteristica di questa realtà tradizionale è l’oralità. La trasmissione del sapere, dell’esperienza della vita accumulata nel corso dei secoli per non dire dei millenni e necessaria alla sopravvivenza della società si fa essenzialmente attraverso la parola.

Le associazioni chiavi o opposizione


Il pensiero africano della morte opera delle vicinanze come queste: giovani/ vecchio, bambini/ antenati, vivi/ morti, buona morte/ cattiva morte, morte reale/ morte simbolica. Queste vicinanze non sono statiche ma dialettiche. Per questo, non si può stupirsi se il simbolo, operatore per eccellenza delle conciliazioni, gioca un ruolo capitale nelle credenze e nei riti. Qualche esempi:

· buona morte/ cattiva morte.

La buona morte è quella che si compie secondo le norme previste dalla tradizione: condizione del luogo (morire nel villaggio), del tempo (morire nella vecchiaia), del modo (morire senza sofferenza, senza rancore). La cattiva morte, dispensatrice d’impurità e del disordine: morire lontano dal villaggio con il rischio di essere privato dei funerali; morire senza lasciare figli per compiere i riti; morire nel momento del parto, ecc.


Questa opposizione buona e cattiva morte rinvia ad un’altra che gli è fortemente legata e che distingue la morte sterile, quella subita, quella dell’adulto in piena vita, in cui il gruppo ha molto investito e con la sua scomparsa costituisce una perdita inestimabile; e la morte feconda, cioè quella volontaria del “maestro della lancia” (prete dei pastori Dinka del Sudan) divenuto vecchio chiede di essere seppellito vivo. Prendendo volontariamente, liberamente, la decisione di morire, il maestro della lancia priva la morte della sua incertezza circa l’ora e il luogo. Ritualmente incorniciato dalla tomba, la sua morte volontaria costituisce per tutto il suo popolo una vittoria della comunità. Affrontando la morte e stringendola con fermezza, egli insegna al suo popolo qualche cosa sulla vita.

· morte reale (fisica, sociale)/ morte simbolica (rito d’iniziazione)

La morte reale è subita, è individuale e individualizzante. Quella simbolica al contrario è voluta, è collettiva, comunitaria. La nascita biologica che ha il suo senso sociale solo dopo la presentazione del neonato al villaggio, il dare il nome e soprattutto dopo l’iniziazione, conduce primo o poi e necessariamente alla morte fisica mentre la morte simbolica, sempre collettiva, permette al gruppo, ritualmente, dunque simbolicamente di rigenerarsi con la rinascita iniziatica.

L’iniziazione è il fatto della collettività che prende coscienza di sé e rinforza la sua vitalità. E’ un decreto umano. La morte fisica, al contrario, può essere solo una maledizione degli stregoni, oppure dei maghi oppure ancora del comportamento poco delicato della stessa vittima; per questo ch’essa si percepisce come un’anomalia, un disordine. 


Vogliamo insistere su un altro dato di grande importanza che è quello della nozione del nutrimento che gioca qui un ruolo essenziale: si muore, dicono, per mancanza di forza e di nutrimento oppure se lo stregone “divora la tua anima”. I riti funebri con i loro sacrifici forniscono il viatico necessario perché i defunti riuscissero le prove che li attendono: da qui l’abitudine di abbandonare, sulla/nella tomba, una riserva di nutrimento. Le etnie pastorizzate per esempio seppelliscono qualche volta il cadavere con un foetus del bovino che potrà generare l’animale necessario alla sussistenza del defunto; con il sangue, veicolo della vita per eccellenza per i Masai del Kenya. Il nutrimento, infatti, rimane legato strettamente alla forza e alla vita.

III. 7. 3. 2. La nozione di salvezza nella RTA


Le società negro-africane si esprimono su un aldilà dove l'uomo aspetterebbe un destino di tipo escatologico? Non ci sono parole nel loro vocabolario per designare " il cielo " come luogo di pienezza e di beatitudine sperata dopo la morte ? 

Ciò non è per quanto la nozione di salvezza sia loro straniera, al contrario. Le religioni tradizionali non sono dunque evidentemente delle " religioni di salvezza " che postula l'apparizione storica di un " salvatore ",  ma hanno tuttavia eminentemente affare con la salvezza, cioè con la salvezza come segno di benedizione, con la liberazione rispetto ad un male che vaga nell'umanità, e con una rassicurazione finale conseguente alla morte. 
La salvezza nell’aldilà
Gli africani hanno anche loro l’idea di salvezza nelle loro religioni tradizionali perché hanno la nozione della malattia, della sofferenza, della morte, del peccato e di aldilà. Si preoccupano di ciò che avverrà dopo l’esistenza terrena, soprattutto delle conseguenze da subire
. 

Bisogna sottolineare che per le società tradizionali africane non si può concepire una esistenza umana che finisce senza arrivare a quello stadio detto di maturità morale, cioè che dopo un lungo tirocinio della vita che ha comportato a suo tempo le rudi tappe dell’iniziazione; quest’ultima, come detto sopra, insegna all’individuo, nel dolore e nelle privazioni, che il passaggio attraverso la morte è la condizione stessa della fecondità, poiché l’iniziato diventa un uomo maturo nella nascita sociale. Ciò vuol dire che il fattore tempo, segno pure di esperienze, fa parte dell’acquisizione della santità. Per questo nell’Africa tradizionale l’anziano è sempre simbolo di saggezza e di sapere. E’ colui che ha saputo gestire questo tempo con una vita irreprensibile, in tutto conforme alle leggi di Dio e alle tradizioni degli antenati, diventa una persona fuori dell’ordinario, un “santo”, un “eroe”.  Questa conclusione è stata confermata da Mgr Anselme T. Sanon, nel suo studio: “Religione e spiritualità africana. La ricerca spirituale dell’umanità africana”. In questo studio presentato al secondo Congresso Internazionale che si è svolto a Kinshasa, nella Repubblica Democratica del Congo, dal 21 al 27 febbraio 1983, Mgr Sanon scrive: “Queste religioni della terra africana conducono alla santità mistica”.  

Essi credono nell’aldilà che chiamano il “villaggio dei morti-viventi”, il villaggio degli Antenati. Tutti i defunti di uno stesso clan abitano nello stesso villaggio dove continuano a possedere le loro case, i loro campi e conducono una vita naturalmente felice: è il premio della loro buona condotta in questo mondo.

In Africa tradizionale, la questione dell’aldilà si pone in termini di “chi sono…?” e non quella di “ che cosa è…?”. Perché nell’aldilà, i morti-viventi continuano a vivere, nel villaggio degli antenati, la stessa vita  familiare d’impegno morale che hanno vissuto quando erano ancora su questa terra, cosa che non ritroviamo nel Cristianesimo. Cosicché gli antenati possono influire nel bene e nel male (maledizione) nella vita dei loro discendenti. La speranza (l’espoir) di andare un giorno assieme ai propri antenati, è un reale sostegno morale per coloro che vivono quaggiù una vita onesta. Però tutti sono convinti che i cattivi saranno esclusi dal quel villaggio felice. E perciò non c’è remissione dei peccati.

L’Africano sa che la morte è una cosa misteriosa; difficilmente può comprendere come l’anima nell’aldilà possa vivere senza rivestirsi di un nuovo corpo; il cadavere spesso è accompagnato alla tomba da una grande quantità di oggetti: coperte, vestiti, monete, che sono utili al defunto nel suo lungo viaggio nel mondo futuro. Il morire di morte naturale, essere poi ammesso alla società dei parenti e amici defunti, ecco ciò che desidera un buon africano. Ma per arrivarci è necessario vivere bene. Il contatto con il cadavere rende impuro, soprattutto se si tratta della morte drammatica (nomadi, suicidio, ecc…). Non si pronunzierà più il nome dell’uomo scomparso cosi
.
Il “villaggio degli Antenati” e la sua speranza non disprezzano la vita attuale. Al contrario, essi ne sono il sale. Infatti, il villaggio degli Antenati è una abitazione della vita per la vita in questo mondo attuale.

L’Africa non parla della risurrezione dei morti. Parla della vita nell’aldilà. Perciò, non ne le parla di un modo generico. Di fatto, parla del villaggio degli Antenati come spazio escatologico della pneumatizzazione dell’uomo in un gruppo. L’Africa non ha parlato della risurrezione dei morti a causa della sua visione del rapporto che esiste tra la vita e la morte, i vivi e i morti. Si sa che la differenza della visione della risurrezione dei morti e del villaggio degli Antenati risiede in mondo in cui si poniamo delle domande relativi alla vita nella morte e dopo la morte.

Nelle RTA, la morte non costituisce una minaccia ontologica, una rottura irreparabile tra i membri di una stessa famiglia. In questa stessa religione la morte è considerata come una porta di accesso, una nuova nascita alla esistenza terrestre riempita aldilà.

Si pensa che l’Antenato vive su questa terra e in questa storia, ma diversamente (il vivente invisibile). Per questa ragione la questione della risurrezione  dei morti non è contemplata, perché manca di giustificazione in una concezione in cui, paradossalmente, la morte non riguarda i morti.

La RTA pone delle domande alla dottrina della risurrezione dei morti
.

1. Come e per quale ragione bisogna risuscitare degli uomini che sono dei veri viventi?

2. Come e per quale ragione la risurrezione, se la morte non distrugge, fondamentalmente, niente ne dal punto di vista ontologico, ne dal punto di vista interrelazionale, ne dal punto di vista dello spazio e del tempo?

3. Come e per quale ragione parlare della risurrezione dei morti in una religione in cui la “vita riceve tutta la sua consacrazione nel momento della nascita, dei matrimoni e, parliamone, della morte”?

4. Come e per quale ragione parlare della risurrezione dei morti in una cultura che non accetta l’idea di una “morte definitiva, cioè che mette un punto finale a tutte le speranze”?

5. Come e per quale ragione parlare della risurrezione in un contesto che insegna che “aldilà non deve essere considerato come un fine alla vita ma come lo spiegamento della vita aldilà di essa stessa”?

6. Come e per quale ragione parlare della risurrezione in una religione di cui il dogma è “la vita di quaggiù è una preparazione alla vita dell’aldilà”?

7. Come e per quale ragione parlare della risurrezione in una religione che rifiuta categoricamente la separazione dell’anima dal corpo?

8. Come e per quale ragione parlare della risurrezione in una cultura religiosa che non accetta del iato tra il tempo attuale, il tempo della morte.

9. Come e per quale ragione parlare della risurrezione in una cultura religiosa che considera l’aldilà come la realizzazione della vita definitiva e completa?  

Si vede dal momento che in questa religione la categoria teologica del villaggio degli Antenati risponde efficacemente, nei limiti della sua conoscenza teandrica, alla questione della speranza in e dopo la morte. Questa speranza è considerata nel senso della vittoria della vita sulla morte. La morte non impoverisce l’ontologia, al contrario, l’arricchisce offrendogli la pienezza.

E’ questa teologia che bisogna comparare alla visione del mondo che implicava la risurrezione.

E’ ben saputo che la risurrezione dei morti come speranza del cristiano in e dopo la morte è nata in un contesto teologico che considerava la morte come perdizione, regno dell’oblio, separazione irreversibile delle famiglie e anche con Dio.

Presso gli Ewés e i Minas del Togo-Sud, otto giorno dopo la morte di una persona, ha luogo una cerimonia chiamata “Ayesra”, che ha lo scopo di offrire al defunto delle libazioni in vista di facilitargli la entrata nell’aldilà; di assicurare un riposo eterno, pacifico all’anima del trapassato. Una volta entrati nell’aldilà, i morti hanno il diritto di non essere più dimenticati e quindi nel giorno anniversario della morte ha luogo un solenne funerale, come pure si realizza una volta all’anno la commemorazione di tutti i defunti, detta “Yeke-Yeke”
.

Gli Ambun del Kasai sono convinti che dopo la morte l’uomo non entra nel nulla. I defunti conservano nell’aldilà il loro carattere; la loro vita è simile a quella dei viventi, fatta eccezione della sofferenza, che è esclusa per coloro che sono vissuti bene, mentre i cattivi sono condannati a vagabondare per luoghi inospitali. Manca l’idea esplicita di un giudizio divino nell’ultimo giorno, però vi è implicito e si realizza subito dopo la morte; la sorte del trapassato è automaticamente regolata dalla condotta morale di quaggiù
. E’ ancora viva la convinzione che dopo la morte l’uomo non sparisce completamente; rimane qualcosa che continua a esistere. Come? Dio solo lo sa.

Come la vita costituisce il valore massimo, l’ideale dell’africano consiste nel realizzare il più elevato grado vitale. Infatti, la vita significa prosperità, fortuna, salute fisica, esistenza terrestre, essere, ecc. Cosicché, nonostante che la vita dell’aldilà esiste, essa rimane indesiderabile. L’aldilà africano non è presentato come una pienezza in Dio di cui la vita di quaggiù costituisce un saggio
. Bisognerà aspettare l’escatologia cristiana per varcare questa soglia di comprensione dell’aldilà.

Gli africani credono nei morti che rinascono? Finora non ho conosciuto nessuna tribù che professi una vera rinascita o metempsicosi. 

Presso i Bashi c’è la credenza che le anime dei trapassati si rivestano di un corpo vaporoso e sottile, per risiedere temporaneamente nei dintorni della propria famiglia, prima di entrare nel regno dei defunti. Per molti africani, la maniera più comune di rinascere, è la rinascita attraverso il nome
. Le donne incinte durante il sonno vengono a conoscere il nome che poi daranno ai loro bambini.

Sopravvivere nella propria discendenza è il desiderio di tutti gli africani. Una vita senza figli è una vita diminuita, che va estinguendosi. 

Quarta Parte: Pratiche formative nelle Religioni Tradizionali Africane
Andare alla scoperta di una religione, è andare all’incontro degli uomini o più esattamente dell’uomo nella sua essenza; perché non c’è altro essere religioso al mondo che l’essere umano. 

Ogni “antropologia religiosa rinvia necessariamente ad una teoria della persona o, tutto almeno, ad un sistema organico di credenze a lei concernente”
. Da cui l’interesse per la comprensione delle pratiche religiose e formative
 del négro-africano, per la conoscenza dell’idea ch’egli si fa dell’essere umano, della sua composizione così come delle principali tappe che segna la sua esistenza e la sua formazione. 

Dalla sua nascita fino alla sua sepoltura, cioè alla sua installazione nel mondo degli antenati, l’uomo africano è circondato dalle pratiche religiose (iniziazioni e riti tradizionali) tendendo ad assicurare il suo equilibro personale, a permettergli un’armonica integrazione nella società, a creare il contatto con il mondo invisibile. 

Attraverso la grande varietà etnica delle popolazioni dell'Africa Nera, la diversità delle forme della loro organizzazione sociale, riflettendo una differenziazione nel livello di sviluppo economico, politica e sociale raggiunge prima della conquista coloniale, si ritrova nel campo dell'educazione un certo numero di tratti generali e comuni, manifestazione incontestabile di una comunità e cultura dai popoli africani. In tutte le regioni e zone geografiche, in tutti i clan, tribù e raggruppamenti etnici, l'educazione tradizionale è caratterizzata in Africa Nera per: 
1. la grande importanza che gli è accordata ed il suo carattere collettivo e sociale;
2. il suo legame intimo con la vita sociale sul doppio piano materiale e spirituale; 

3. Il suo carattere polivalente tanto bene in ciò che riguarda gli obiettivi mirati che i mezzi impiegati; 

4. la sua realizzazione progressiva e graduale conformemente alle tappe successive dell'evoluzione fisica, psichica e mentale del bambino.
2. Le tappe della vita umana 

Il ciclo completo dell'esistenza umana dalla maggior parte delle società africane comporta tre grandi fasi nettamente distinte une dalle altre: l'infanzia e la gioventù, l’età adulta dove l’essere esercita la sua funzione di genitore, poi la vecchiaia che sboccia nella morte.
Come è preceduta da un tempo di costruzione nel seno della madre, la vita dell’uomo si conclude per un tempo di decostruzione nel sepolcro nel corso del quale i suoi principi spirituali fanno progressivamente ritorno al luogo originario dove sono stati mandati dagli antenati sotto il controllo di Dio. 

Queste differenti tappe della vita dell’uomo iscritte nella sua evoluzione biologica sono riprese al piano sociale dai riti adatti attraverso dei quali l’individuo si realizza passando da un statuto ad un altro. Ci sono i riti che attorniano la nascita, quelli che segnano il passaggio puberale dell’infanzia all’età adulta, il matrimonio che permette di compiere il dovere sacro di trasmettere la vita ricevuta, ed i riti funerari che assicurano il passaggio del defunto allo statuto di antenato. 

Parlare delle pratiche formative nelle religioni tradizionali africane significa affermare senza brancolamento che non si concepisce che un essere umano possa esistere e vivere propriamente una vita umana senza una forma qualsiasi di educazione. Kant l’esprimeva chiaramente : “L’uomo non può diventare uomo che dall’educazione. È solamente ciò che l’educazione fa di lui […] E’ in fondo all’educazione che giace il grande segreto della perfezione della natura umana”
. E questa educazione si realizza in gran parte nelle pratiche iniziatiche dalla tappa dell’infanzia all’età adulta. Ciò significa che la comunità formativa prende un gruppo di adolescenti da avviare verso la comunità familiare che è come l'origine, il cuore ed il termine di tutti i riti. “La società négro-africana è essenzialmente una società iniziatica di classi di età, di preparazione e di integrazioni successive delle generazioni le une dopo le altre”. 
Cercherò di rivelarvi qui alcuni aspetti di questa pedagogia dell’itinerario verso la fraternità clanica.

2.1. Del concetto di iniziazione 

L’iniziazione è una delle domande immense dell’antropologia sociale e culturale. Degli eminenti antropologi e sociologi gli hanno dedicato delle analisi fini e sostanziali
. 

Gli antropologi definiscono generalmente l’iniziazione come un insieme complesso di atti e di tecniche dalle quali una comunità o una società, direttamente o per la mediazione dei gruppi specializzati, trasmette ai giovani membri una somma di esperienza di ordine intellettuale, tecnica, morale, spirituale, ecc.

Ma di fatto, quale è lo scopo dell’iniziazione tradizionale africana? “L’iniziazione non è altro che l’incorporazione ufficiale dei giovani uomini o delle giovani donne del clan alla comunità generata dagli antenati; ha per scopo di fare prendere agli iniziati dei legami indistruttibili che devono tenerli incatenati alle leggi, costumi e tradizioni ancestrali. Ogni uomo che vorrebbe rompere con queste leggi, costumi, si metterebbe di fatto al bando della società”
. 

Le analisi sociologiche ed antropologiche ci presentano le iniziazioni confraternità, dette magiche, molte distinte dalle iniziazioni religiose che, esse, possono essere conventuali o allora socio-religiose
. La nostra riflessione si concentra su queste ultime che sono “un rito di promozione collettiva dalle quali dei giovani ragazzi e ragazze accedono allo statuto di uomo o di donna in una data società”. Hanno per oggetto di promuovere nella celebrazione rituale una generazione di cui ogni membro è inserito e radicato in un contesto sociale, economico, politico e religioso. Com’è che questa inserzione non è ancora fatta o compiuta, la pedagogia iniziatica si propone di concretizzarla. Fa fare l’apprendistato della vita, sulle orme degli antenati, ad un gruppo, esposto allo sguardo di tutta la comunità degli adulti. 

2.2. I riti di iniziazione puberale 

Tra i riti che segnano e consacrano le differenti tappe della vita, le iniziazioni puberali occupano un posto importante. Se l'iniziazione delle ragazze che comporta l’asportazione è in via di scomparsa, quella dei ragazzi legata alla circoncisione è ancora praticato largamente oggigiorno. Tutte due consistono o consistevano in fare passare i giovani adolescenti per una serie di prove e di cerimonie per farli introdurre nella categoria degli adulti.

Sono dei riti che comportano un periodo di separazione e di reclusione di una durata variabile, seguita di una fase d’integrazione nella comunità. La reclusione dei ragazzi ha luogo in un recinto costruito nella boscaglia a bordo di un corso di acqua o a difetto in un bassofondo considerato come il riferimento degli spiriti buoni e cattivi. Il recinto delle ragazze, invece, è costruito in seno al villaggio
. 

Le iniziazioni dei giovani ragazzi o quelle delle ragazze appaiono innanzitutto come i riti di passaggio, degli atti di integrazione sociale e di iniziazione alla vita comunitaria. Tutto ciò si esprime mediante atti simbolici di purificazione, di morte e di rinascita che avvia i giovani verso una vera nascita in fraternità. Si può rilevare differenti aspetti : 

Dei riti di passaggio: 

L’iniziazione comincia dalla separazione dei candidati del mondo profano simboleggiato dallo spoglio dei loro vecchi vestiti, la circoncisione o l’asportazione. 

Viene poi il periodo di margine o di collocamento durante il quale i giovani ricevono delle istruzioni che li preparano al loro nuovo statuto sociale ed alle funzioni che saranno le loro in seno al gruppo. 

Al termine della loro iniziazione, sono reintegrati solennemente nella comunità. 

Queste differenti fasi vissute simbolicamente operano una mutazione profonda nell’essere anche dei candidati
. Fanno passare i giovani ragazzi dal mondo delle donne al quale sono rimasti legati dalla loro nascita, a quello degli uomini; dall’infanzia all’età adulta; dall’ignoranza alla saggezza; da un narcisismo irresponsabile alla solidarietà responsabile; dalla confusione e dal relativo anonimato in seno al mondo infantile ad un statuto giuridico e sociale. 

· Con lo stesso processo le ragazze sono dal loro lato confermate nel loro statuto di donne realizzate. Questo passaggio consacra la loro maturità nello stesso momento in cui conferisce loro dei diritti e dei doveri nei confronti della comunità. 

Dei riti di morte e di rinascita:

Il passaggio ad un nuovo stato al quale l’iniziazione fa accedere implica necessariamente la morte alla vecchia vita affinché accada una nuova nascita. Questa morte è simbolicamente significata da una serie di elementi negativi: spalmarsi dell’argilla rossa o bianca (caolino), mangiare senza lavarsi le mani, non fare la doccia, ecc. 

· Il recinto dove si svolge l'iniziazione simboleggia al tempo stesso la tomba dove si consuma la vecchia esistenza ed il seno materno dove usciranno dei nuovi-nati. Il periodo di reclusione tiene luogo di tempo di gestazione. La nuova nascita, quanto a lei, è significata dall’imposizione di un nuovo nome e l’apprendistato di una nuova lingua e di un nuovo stile di vita
. 

Dei riti di nascita in fraternità:

La vita comune condotta durante il tempo di reclusione sviluppa tra gli iniziati dei legami di solidarietà fraterna quasi tanto forte che i legami di sangue. Il tempo passato coltiva insieme in essi lo spirito di corpo, in modo che ogni membro del gruppo in difficoltà può contare sul sostegno degli altri. Nati collettivamente, non si considerano più come bambini di tale o tale famiglia, ma come i gemelli usciti simultaneamente dello stesso seno materno. D’altronde, la nudità nella quale hanno vissuto durante la reclusione significa che non hanno più nessuno segreto gli uni per gli altri, nessuna vergogna, che niente li divide, che sono pronti ad esporsi, a dedicarsi senza difesa all’influenza dei loro compagni, a rinunciare tra essi a questa barriera, a questa protezione fisica e sociale che costituisce il vestito. 

Oltre il loro significato simbolico, le iniziazioni puberali sono delle vere scuole di educazione tradizionale. Vetta del sistema educativo africano, completano l’educazione familiare dei giovani terminando la loro integrazione nel gruppo degli adulti. L’apprendimento della padronanza di sé  attraverso la padronanza del dolore e la formazione alla vita comunitaria costituiscono lo sfondo sulla quale si aggiunge tutti gli altri valori di questa educazione polivalente che i giovani ricevono durante il loro soggiorno nel recinto. 

Le diverse prove che gli fanno subire durante la loro iniziazione (mutilazioni sessuali, cure dolorose, lunghe vigilie, privazioni di cibo, corvè) hanno per scopo di esercitarli al controllo di sé, alla perseveranza, alla resistenza, allo sforzo sostenuto. Li armano fisicamente, psicologicamente, moralmente e tecnicamente per affrontare con ottimismo le vicissitudini della condizione umana. Facendo loro così, gli iniziatori insegnano ai giovani a vincere le loro inclinazioni, a sopportare la sofferenza e la sfortuna, a comportarsi da uomini ed da donne responsabili. 

Dura scuola di superamento di sé, le iniziazioni puberali hanno dunque per obiettivo di formare degli uomini e delle donne di carattere, coraggiosi, devoti, che hanno il senso del bene comune. Il carattere penoso e talvolta vessatorio delle prove testimonia di questa volontà di fare meritare ai futuri iniziati la dignità alla quale pretendono. 

Il segreto che pesa sull'iniziazione non è un semplice rifiuto di condividere o un divieto di privilegi che mirano a rinforzare il potere degli iniziati nei confronti di quelli che rimangono in disparte. Ha per funzione di esercitare i giovani alla discrezione ed alla padronanza della lingua. Difatti, la padronanza la più apprezzata, quella che valorizza la persona al di sopra di tutto, riguarda l’organo della parola. Sapere controllare e dominare la sua parola, custodire un segreto, parlare e tacere a proposito, sono delle qualità alle quali si è particolarmente sensibile. La parola non prende il suo pieno valore che circondata di silenzio. 

Il campo di iniziazione è infine il luogo per eccellenza dell’educazione dei giovani al senso della vita comunitaria. Si insegna loro le regole della vita in gruppo : il rispetto di sé e degli altri, il senso della condivisione, l’arte di guadagnarsi dignitosamente la sua vita, la sollecitudine a rendere servizio, ecc. Li si abituano a coniugare i loro desideri propri con le esigenze della vita in comunità. L’ubbidienza verso i maggiori in età, la sottomissione alle istituzioni sociali, la modestia ed il senso della disciplina formano in qualche modo la base fisica e morale dell’insegnamento che ricevono. Tutto questo, il bambino aveva cominciato ad impararlo giorno per giorno, col passare delle opportunità, ma l’iniziazione lo completa, lo riduce a sistema e lo rende cosciente. 

L’originalità dell’educazione iniziatica risiede nel fatto che tutte le dimensioni dell’uomo sono sollecitate nell’assimilazione dell’insegnamento dato. È una pedagogia totalizzante, essenzialmente basata sull’esperienza. Si dice : “Un vecchio seduto vede più lontano di un giovane in piedi”. I simboli, i mimi, le prove corporali ed i canti giocano un ruolo determinante. In questa pedagogia ricca in atti e sobrio in parole esplicative, si tratta più di un’esperienza a vivere che un sapere teorico ad assimilare. Di cui il legame stretto tra istruzione ed azione. 

Concepita così, l'iniziazione appare come un fatto sociale totale che riguarda non solo l’acquisizione delle conoscenze ma anche l’apprendimento di condotte, di norme, di gesti culturali, si tratta qui di privilegiare meno l'azione di un individuo sull’iniziato che l’influenza che esercita la comunità su di lui per tutto il suo stile di vita. 

2.3. Del ruolo della comunità nell'iniziazione della gioventù 

L'iniziazione si inserisce nel processo complesso dell’educazione il quale mette in gioco parecchie modalità e fa intervenire dei gruppi diversi che agiscono come mediatori della comunità. L'educazione si opera attraverso un doppio sforzo, sforzo della comunità che cerca di formare la personalità dei suoi membri (socializzazione) e sforzo di ogni membro a fare suoi i valori culturali che prevalgono in seno alla sua comunità (integrazione). 

2.3.1. La famiglia 

Il primo mezzo educativo ed iniziatico per il bambino africano è la famiglia nel suo senso ristretto ed allargato. Attraverso sua madre e suo padre, il bambino è introdotto nella rete della famiglia allargata. È collegato a questa comunità fatta dei viventi visibili e dei viventi invisibili che si installa in seno al lignaggio, al clan, alla tribù e all’etnia. 

Così, con l'età, il bambino allarga la sua rete relazionale ad un certo numero di persone che sono al tempo stesso i complementi ed i sostituti della famiglia e che agiscono su di lui secondo i cannoni della comunità. La prima esperienza iniziatica e educativa che al bambino africano in seno alla famiglia l’installa in una rete strutturata e protettiva del quale conseguono i suoi diritti ed obblighi ; sono questi diritti ed obblighi che creano in lui e gli altri membri della comunità i legami sociali e spirituali più fondamentali
. 

All’infuori della famiglia, altri gruppi intervengono frequentemente nel processo educativo in società tradizionale africana : le classi di età ed i gruppi (società) iniziatiche. 

2.3.2. Le classi di età 

Le classi di età sono dei raggruppamenti altamente educativi, fraterni e democratici. Sono delle associazioni di adolescenti, di fraternità di giovani, di gruppi di pari in seno dei quali si sviluppa il senso della vita collettiva, del carattere utilitario, luogo di apprendimento tecnologico, sociale e religioso, hanno anche una finalità ludica (danza
, canto, spettacoli, ecc.). 

Le classi di età suppliscono, ad un grado non trascurabile, gli adulti -- se non la comunità -- nel loro compito educativo ; i membri hanno tuttavia l’intimo convinzione di appartenere tanto alle loro famiglie, quanto a queste classi di età ed alla comunità; non c’è più grande disgrazia per loro che di esserne rigettati. 

2.3.3. I gruppi o società iniziatiche 

I riti iniziatiche penetrano la totalità delle attività umane, la quotidianità tutto tanto quanto i grandi momenti della vita comunitaria. Unire la comunità, sublimare le tensioni, dominare le alee del tempo, rigenerare la collettività, assicurare la continuità del phylum sociale. 

I gruppi o società iniziatiche sono al tempo stesso delle scuole di coraggio, di padronanza di sé e di raffinatezza intellettuale, tecnica, morale e spirituale. Difatti, durante la reclusione, gli iniziati apprendono della bocca degli iniziatori la storia della comunità, il senso dei simboli, le ricette tecniche, la morale, la deontologia, le credenze e la spiritualità della comunità. In ogni momento, l'iniziato deve convincersi della necessità della vita collettiva e della disciplina sociale. 

4. L'itinerario iniziatico 

L'iniziazione è un'educazione che mira a promuovere comunitariamente e progressivamente una generazione nuova. Si prende per un’esperienza che apre ad una saggezza, una conoscenza ed una visione del mondo proprio all’etnia. La sua originalità propria, vogliamo dirci qui, consiste in questo che “tutte le dimensioni umane dell’individuo sono sollecitate in un stesso moment”. 

L'iniziazione, con una istruzione più o meno segreta ed una formazione un tempo rigorosa, determinava lo statuto di un uomo cosciente di essere membro adulto e responsabile nella sua comunità. In questo senso, operava un passaggio dall’infanzia, età dell’ignoranza e dell’irresponsabilità, alla maturità ; dalle prove iniziatiche, l’adolescente imparava ad affrontare la paura, la sofferenza, per assumere delle nuove relazioni con il mondo nascosto, la morte e la comunità. Guidato da una certa pedagogia esistenziale e comunitaria, il bambino che egli era si spogliava dei tratti propri a questa età per una nuova tappa. Si può allinearli sotto modo comparativo : infanzia/adulto ; profano/iniziato (santificato) ; ignoranza/saggezza ; incoscienza/coscienza ; irresponsabilità/solidarietà responsabile. 

4.1. Contenuto 

Durante tutto il periodo dell’iniziazione, i giovani sono sottomessi a parecchi apprendistati. Si tratta particolarmente dell’apprendistato delle buone abitudini, per esempio il rispetto dovuto ai maggiori ed ai morti, l’apprendistato dei mestieri (vasellame, pesca, caccia, tessitura, industria del vimine, mestiere di fabbro, ecc.). La scuola iniziatica dà delle conoscenze elementari ma pratici sulla medicina tradizionale mostrando ai giovani il segreto, il potere di certe piante. Grazie a certe cerimonie, a certi riti, per esempio la circoncisione, i giovani apprendono la resistenza, il coraggio e lo spirito di tenacia. 

In questo programma di formazione, si istruisce i futuri candidati alla vita adulta, alle tradizioni e costumi, alla storia del clan, alle credenze magiche, alla scienza della Palabre. Per la sopravvivenza della comunità, si apprenderà anche ai giovani la manipolazione degli strumenti di lavoro (zappa, ascia, machete), le tecniche della costruzione delle abitazioni e le tecniche della produzione e della conservazione degli alimenti. 

4.2. Strategie educative 

L’analisi dell’iniziazione, ha permesso di stipulare l’elenco dei principi educativi come : 

· L’esempio, la coerenza nell’azione 

· L’autorità dei genitori, dei maggiori, 

· il controllo del comportamento dei giovani 

· la partecipazione dell’iniziato (… learning by doing), 

· la partecipazione di tutti (educazione per tutti) 

· il pragmatismo 

· l’informale, la naturalezza, 

· il racconto 

· gli enigmi 

· il silenzio, la cultura del silenzio, 

· la progressività 

· lo sguardo significativo 

· il regalo 

· l’elogio 

· il consiglio 

· il pimento negli occhi 

· la minaccia, il digiuno 

· la maledizione 

· la costrizione sociale 

Il principio dell'esempio ha un impatto serio, reale sul giovane. L'imitazione è un comportamento molto conosciuto e naturale dai giovani. Quando si trovano in presenza di un modello, di una persona che incarna i valori della comunità, li assimilano facilmente. Nell'educazione tradizionale, gli adulti predicavano con l’esempio. 

Quello della partecipazione dell'iniziato alla vita della comunità. 

· Questa educazione ubbidisce al principio di progressività, cioè facendosi per tappa rispettando le fasi di apprendistato, di acquisizione delle conoscenze. Le tappe sono organizzate da classi di età. 

· 1e classe di età : da 0 a 6-7 anni : il bambino è a carico di sua madre. 

· 2e classe di età : da 7 a 10 anni : i fanciulli sono educati secondo il loro sesso : i ragazzi rientrano nel campo della responsabilità maschile, le ragazze della responsabilità femminile. Il programma gira intorno alle attività ludiche e della partecipazione ai compiti pratici. 

· 3e classe di età : da 10 a 15 anni : i preadolescenti aderiscono al cerchio degli adulti, secondo il loro sesso ed acquistano la loro autonomia. 

· 4e classe di età : di 15 a 16 anni : il bambino passa dall’adolescenza all’età adulta. Questo passaggio è preceduto sempre dalle cerimonie iniziatiche collettivi. 

5. L'arte di ragionare nella formazione iniziatica 

Nell'iniziazione, i giovani accedono alla saggezza integrale per la via del risveglio. Questa via è un’arte di ragionare compresa come un metodo teorico-pratico di comunicazione plenaria dei valori morali. Per essa, l'iniziatore si rivolge al tempo stesso all’intelligenza ed alla volontà ; colpisce ed apra lo spirito colpendo i sensi ed il corpo allo stesso tempo. Segna durevolmente tutto l'uomo nel senso di un ideale collaudato : il progetto societario della comunità ereditata dagli antenati. 

Un proverbio pende (R.D. Congo), illustra perfettamente l’intuizione fondamentale di questa metodologia. Dice così: “Themengi mutele makonga, gihulu muwambele mu gimona gya meso”. Ciò si traduce : “A un saggio si rivolge con una “trappola” (enigma, proverbio, allusione, ecc.); all’insensato si dice le cose direttamente”. Il primo è supposto avere una vasta conoscenza delle trappole a pensare. È themengi (brillando di luce), cioè che vede chiaro e lontano. È di conseguenza difficile a prendere alla rete dell’errore, del falso, dell'astuzia. È avvisato, giudica, apprezza, discerne con precisione. Il secondo è povero di spirito. 

È la stessa cosa che descrive la logica del ricorso sistematico al simbolo esaltato precedentemente. Perché la verità alla quale il simbolo permette di accedere è ricca e plurale, analogica, sfumata, fine, aperta. Colui che ne possiede la mentalità sa vedere le molteplici faccette della realtà, sa vedere in altrui. Confinato da un pensiero univoco povero già superato dall’iniziato, il profano non percepisce la complessità delle cose. Il suo discernimento manca di sagacia e di penetrazione. 

Come arte di sostenere l’attenzione in vista di un giudizio disciplinato, il metodo con il ricorso al simbolo è utilizzato nel contesto iniziatico facendo buon uso della capacità dello spirito per un buon uso delle passioni (buone : come la passione di riuscire, di rendersi utile) e per un buon uso dei sensi. L’altro versante del metodo sfrutta il lato sensibile dei simboli per toccare l'uomo nel vivo della sua esistenza. Il simbolo e l'immagine, per ciò che hanno di concreto, penetrino tutto l’essere per i sensi, l'immaginazione e la memoria. Lo segnano e lo muovono
.

QUARTA PARTE: Le religioni tradizionali africane alla prova della modernità e la sfida dell’ adeguamento culturale.
Le religioni tradizionali africane, ecco una istituzione che rappresenta cio’ che gli antropologi chiamano “un fenomeno sociale totale”. L'uomo occidentale è passato da là. Ma molti di loro hanno avuto un approccio molto diffidente. 
Pure riconoscente i grandi successi dell'opera dei missionari in Africa in generale, il padre Engelbert Mveng rileva tuttavia i limiti del loro metodo di approccio in questi termini : " Tutti questi primi missionari non potevano abbordare questo universo che con gli approcci che hanno fatto loro stessi ed appresi alla scuola. E’ così che sul piano metodologico, ci sono delle lacune gravi, perché abbordano la nostra cultura sotto l'angolo apologetico, cioè per vedere immediatamente ciò che, nella nostra cultura, corrisponde alle categorie della fede cristiana e ciò che non corrisponde"
. 
È là il difetto maggiore del metodo di approccio perché facendo cosi, " gettano nell'ombra una parte importante della nostra visione dell'uomo e della nostra visione del mondo, e d’ altra parte si espongono ad interpretare male la nostra visione del mondo e dell'uomo perché non la considerano in se stessa, ma rispetto ai valori cristiani… come li hanno sperimentati nel loro contesto germanico, ed è per ciò che possiamo rimproverarli delle lacune gravi, ma il punto di partenza, cioè il fatto di avere cominciato a gettare un colpo d’occhio attento sui nostri valori culturali è lodevole"
. 
Per padre Mveng, è chiaro che se il missionario " studia le religioni tradizionali, non è solo per ritrovare delle “pierres d’attente”, ma soprattutto per combatterle "
. Questa " apologetica semplice, o talvolta troppo semplicistico, ingloba sotto il nome di diavolerie le cerimonie religiose, la medicina tradizionale addirittura le tecniche di artigianato »
. 
Il missionario ha visto nelle danze ed i rituali delle pratiche sataniche, idolatrie, immorali. Il medico, o il farmacista, non hanno avuto anche conoscenza delle pratiche terapeutiche. Breve, nessuno tra gli Occidentali ha avuto, un mezzo-secolo fa, il desiderio né anche la possibilità di considerare un secondo che una tale istituzione aveva il suo valore, per la coesione e l'equilibrio che portava ad un raggruppamento umano (particolarmente il posto della donna di cui si stima a priori che è trattata come una schiava). 
Scrivendo queste linee, rievochiamo la caccia "ai feticci" che costituiva una delle preoccupazioni maggiori del missionario ; e la caccia "ai tesori di arti negre che furono consegnate alle fiamme". La reazione dei certi vecchi africani quando i missionari imbarcavano le loro statuette per i musei occidentali, illustra bene lo shock dell'incontro tra il cristianesimo occidentale e le culture africane. 
Per il presente, sarà utile far riferimento al contesto dell’incontro delle civilizzazioni dell’Africa con le realtà del mondo occidentale: colonialismo, nuove religioni, neo-colonialismo, mondializzazione dei mercati, ecc…
, cioè le religioni tradizionali alla prova della modernità.
Per iniziare a renderci conto a quale severa prova sia sottoposta le Religioni tradizionali (con i valori culturali tradizionali) come risultato del colonialismo, dovremmo considerare ciò che sta succedendo attualmente, ora che il colonialismo è ufficialmente finito nella maggior parte delle nazioni africane e le società africane si stanno evolvendo in nazioni indipendenti, autogovernandosi.

Riprendo in dettaglio la mia enumerazione:

1) I riti religiosi. 
La messa cantata o il culto protestante o cattolico alle sei della mattina non sostituiscono le danze della sera del villaggio sulla piazza; non siamo sullo stesso registro. 
2) La scuola era supposta sostituire l'iniziazione ; del resto, questa ultima è oggi sparita ufficialmente.
Ora, quale rapporto c'è tra l’accumulazione di conoscenze linguistiche, scientifiche o tecniche e l'apprendistato di un saper-vivere inserito in un'integrazione rituale alla società degli adulti ? 
3) Sarete stati particolarmente sensibilizzati probabilmente alla domanda medicale : è appena se si comincia a riconoscere oggi in Europa che la consultazione alla catena e l'amministrazione del medicinale stereotipato non bastano a restituire la salute : il mentale ed il sociale sono legati intimamente alla malattia. Del resto dagli africani, durante tutta la colonizzazione, delle cliniche clandestine, in piena foresta, hanno continuato a funzionare all'insaputa delle autorità, è talmente forte il bisogno di reincorporazione del malato nel gruppo. Alcuni sforzi sono fatti oggi in questo senso dai medici europei in Africa. 
4) Il codice giuridico scritto (romano o napoleonico) conviene male alle società a costumi orali, dove l'agilità delle “palabre” permette di adattare il costume ad ogni caso e di scoprire così delle soluzioni che fanno l'unanimità delle parti in presenza ; occorre evidentemente del tempo, ma in queste società, si ha del tempo a profusione, come lo spazio. È la coscienza stessa degli africani che è stata raggiunta dalla legge coloniale : ciò che era prima buono diventava male. È esattamente ciò che si chiama la legge di più forte. 
5) L'economia : 
Hanno obbligato, per l'obliquità della tassa per capita, gli africani ad entrare nel sistema commerciale. Le culture industriali sono state rese obbligatorie : cafè, cacao, cotone, banana, arachide…, allo scapito della pesca e delle culture alimentari. La decima tradizionale è sparita. La dote è diventata mercantile, perché è stata versata in denaro, al limite al più offerente. 
6) Perdendo il suo potere di rappresentazione, la donna si è allontanata dall'uomo e ha manifestato oggi un'indipendenza di condotta che urta certi Bianchi, ma questi non si rendono conto che l'azione dell'Europa è all'origine di questo stato di fatto. 
7) Infine, “la pace coloniale” che è fondata sulla divisione del territorio in distretti (o “cercles”) e sul fissaggio delle popolazioni, ha lasciato latenti dei conflitti endemiche ; al posto di invitarsi alla festa comunitaria, i vicini si guardano oggi come i cani di maiolica. 
Evidentemente, La mia constatazione è apparentemente scura. Il Bianco distrugge tutto con le sue grosse zampe di civilizzato e ciò che mette poi sul tavolo raso, non è la felicità. Questa contestazione, che il Terzo mondo ci ha obbligati a fare, chiamati oggi l'etnocidio talvolta. Si tratta d’incontro o di annientamento? Che cosa diventeranno irrimediabilmente queste società tentati dal bisogno di consumare delle automobili o delle immagini di televisione? C'è innesto, allergia, immunità? Se si prende il problema così, si rischia, mi sembra, di non uscire dall'imbroglio e dai malintesi. 

Bisogna bandire l'idea, ancorata tuttavia molto diffusa in Occidente, che le società umane si evolvono in modo lineare in una direzione di cui l'Occidente occupa la punta. È la riuscita tecnologica che ha puntellata questa visione delle cose : le città, l'aereo, l'atomo, la luna sarebbe i garanti delle credenze, del diritto, dei valori dell'Occidente. E se questa certezza non fosse? E se c'era non una scelta di società ma parecchi, differenti ed incomparabili, cioè che non bisognerebbe paragonare sotto pena di cadere con la forza nei terribili rapporti di violenza ? 
Atteggiamenti nei confronti le due civiltà 
Andiamo a percorrere punto per punto i diversi livelli ed istituzioni costitutive delle due civiltà, minima e nera, e, per ogni punto, indicare le inspirazioni e le reticenze delle società africane. 
Livello dell'economia 

Sul piano della tecnica e dell'economia, le società africane appartengono ad un'economia di sussistenza : deboli mezzi tecnici, soddisfazione dei bisogni elementari. I Bianchi, essi, dispongono fino ad allora di beni di consumazione sconosciuta. Propongono, o impongono, un economia " d'acquisizione ", essenzialmente legato al possesso della moneta. I beni nuovi sono ardentemente desiderati : corrispondono ai bisogni che tutti sognano di saziare : dominare gli altri con le case solide, a piani, comunicare prendendosi gioco dello spazio e del tempo, spostarsi rapidamente e senza stanchezza. L'attrezzatura tecnica di cui dispone i Bianchi appare siccome il segno e la benzina della felicità. Il possesso di questi beni cancellerà le disparità. Volere “ essere come gli Occidentali” significa esattamente : disporre delle loro ricchezze. 

Uno degli aspetti della tecnica degli europei ha colpito particolarmente gli Africani : la medicina. È il campo dove l'influenza coloniale è meno contestabile. E la salute è, dopo la consumazione dei beni relativi al cibo ed all'alloggio, il componente più importante del “benessere”. Qui una faglia appare negli atteggiamenti africani nei confronti del sistema importato : la salute proposta dai Bianchi è senza riferimento alla vita sociale. Cioè che il terapeuta è individuale ; non si preoccupa dell'aspetto che chiamiamo talvolta psicosomatico della malattia, mentre il guaritore “tradizionale” è sempre, sotto una forma o un'altra, l'opportunità di una reintegrazione nel gruppo. Altra parte, la salute dei Bianchi è profane : si separa la malattia come la guarigione dalle loro cause essenziali che sono nascoste, sopranaturali ; è impensabile di pensare guarire senza un sforzo “spirituale” e senza il collocamento in opera dei poteri occulti. Bisogna affermare anche di questa profanazione della salute e della malattia per i Bianchi è che la guarigione è pagante. Concepita in un contesto essenzialmente religioso, la salute non può avere rapporti col denaro. 
Il sistema di valori 

È sul piano dei modi di pensiero e degli atteggiamenti fondamentali nei confronti della natura e degli altri uomini che le reticenze appaiono come irriducibili. Ciò che suppone veramente la prosperità materiale, ciò che esprimono i codici ed i rituali europei vanno contro le tendenze profonde degli africani e dei valori sui quali si fondono le loro società. 

Nello stesso tempo, la società cristiana e quella industriale si fondono sul senso di una storia, in cui la salvezza è data alla fine di una lunga marcia e la prosperità in seguito ad una lunga ricerca. In questa storia, l'individuo e la persona sono responsabili prima nei confronti di loro stessi. La morale personale e lo spirito di impresa sono basati sull'iniziativa individuale. La società economica moderna esige la mobilità sociale e geografica, cioè postula la riduzione della famiglia al suo nocciolo elementare ; suppone anche il senso della promozione e della concorrenza tra individui. L'Occidente tout court e l'Occidente cristiano hanno differenziato risolutamente i campi del sacro e del profano ; la scienza non ha la fede. La natura è tutto intera all'uomo che ha per compito di conoscerla per dominarla. Le disparità sono degli stimoli ; i clivaggi sociali sono inerenti al sistema, la guerra periodica viene a ristabilire le divergenze troppo palesi. 

Le culture africane si oppongono a tutte queste condizioni della produzione e del " progresso ". Il comando dato da Yahvé ad Abraham : " Tu lascerà tuo padre e tua madre " che ha fondato l'Occidente nella regione di Ur, tre millenari fa, è all'opposto del sistema tradizionale. L'africano che vuole bene consumare ripugna a sottoporsi alle condizioni della produzione, non per pigrizia, beninteso, ma perché il suo sistema tutto intero è concepito per eliminare i rischi sociali incorsi risolutamente dal mondo indo-europeo. 

La natura non appartiene all'uomo. Deve rispettarne i veri proprietari e infilarsi nei suoi ritmi ed i suoi cicli. Il gruppo sociale di consanguinei è il luogo nel quale l'africano trova fino alla sua morte la sua sicurezza economica ed affettiva. " La ricchezza degli africani, sono i loro figli ", si sentono dire da loro stessi. Lo sboccio dell'individuo si realizza per la fusione nel gruppo unanime : il consenso sociale è un crogiolo dove si fondono i pensieri individuali. Il riferimento morale è di più lo sguardo degli altri che la coscienza propria (si dice delle società africane che hanno delle shame-culture, cultura-a-vergogna, e non delle guilt-culture, cioè cultura-a-colpevolezza). I conflitti e le angosce non sono interiorizzati nella misura in cui il gruppo passa prima della persona. La conoscenza si muove in una continuità tra il sensibile, l'intelligibile ed il sacro. 

Il ciclo delle generazioni riproduce quello della natura ; il mondo è rotondo ; il tempo non è né contabilizzato né di conseguenza valorizzato. Lo spazio normale non va oltre la cornice etnica. La danza indefinitamente ripetuta è il prototipo della pratica sociale dove il corpo di ciascuno si mette in armonia col corpo sociale tutto intero. L'aldilà e la morte sono relativamente banalizzate : nella misura in cui gli antenati fanno parte integrante del  lignaggio, la loro scomparsa non è assoluta. 


Come uscire dalla contraddizione : restare Negro e possedere come gli Occidentali ? Alcuni giocheranno al massimo il gioco europeo, altri si  trinceranno nella cultura nativa per timore dell'alienazione. 
Di fatto, i valori culturali formano i legami simbolici che mantengono generalmente la coesione di una società o di un gruppo dato, legami impliciti, non codificati, diffondendosi per osmosi, e che hanno, a bene ci riflettere, per principali funzioni ,: 

· di intrattenere e di rinforzare il sentimento di appartenenza ad una società o ad un gruppo; 

· di conservare e di trasmettere la ricchezza dell'eredità sociale e spirituale di una società o di un gruppo ; 

· di fornire i criteri che danno senso e pienezza all'esistenza, anche implicitamente ; 

· di permettere agli individui di partecipare ai riti sociali stabiliti (eventualmente religiosi). 

In termini più operativi e per gli adepti dell'empirismo scientifico, la cultura fornisce il contesto e le strutture sociali ed economiche. 

La tradizione è un grande serbatoio. Può essere utilizzata per mantenere lo status quo, ma può servire anche di supporto ad una ricostruzione radicale della società. “Ogni società può essere considerata sotto due aspetti apparentemente opposti, ma in realtà complementari: dal punto di vista dei fattori di conservazione e di continuità, oppure dal lato delle forze di trasformazione e di mutamento. Si sa che la storia del pensiero sociale rivela il lungo conflitto di queste due posizioni attraverso lo scontro mai finito tra “conservatori” e “innovatori”, tuttavia entrambe si giustificano perché si fondano, in ultima analisi, sulla osservazione che tutte le società, anche le più aperte ai cambiamenti rapidi, manifestano una certa continuità, per cui non tutto cambia e ciò che cambia non viene modificato totalmente”
.

In effetti, questi valori culturali tradizionali, nella maggior parte dei casi, non si oppongono né all'idea di progresso (di sviluppo) e di cambiamento sociale, né alla forma particolare ed alla rapidità che prendono. Ciò vuole dire che una convergenza felice tra le tradizioni e la modernità non sono impossibili. 


Il problema del ruolo della cultura africana quale motore o freno per lo sviluppo è già stato posto da molti autori. Non abbiamo intenzione qui di sviluppare un dibattito che resta ancora tutto da svolgere, ma di dare un contributo a una riflessione che merita oggi più attenzione da parte degli stessi africani. Infatti, di fronte alla mondializzazione di cui uno dei tratti essenziali è quello di omologare le culture a svantaggio delle identità nazionali e locali, gli africani non possono permettersi di segnare il passo su una riflessione che sembra fondamentale: quella sulla cultura e sul suo adattamento inevitabile ai nuovi processi dell’economia mondiale.


Mentre nei paesi industrializzati la questione della preservazione delle identità culturali
 non cessa di suscitare emozioni e dibattiti sia fra gli intellettuali che nelle classi dirigenti
, in Africa invece essa sembra sempre più relegata al livello delle questioni secondarie. E tuttavia, in questi tempi di grandi capovolgimenti, sarebbe utile che gli africani si interrogassero con vigore e passione, sull’essenza della cultura africana e in particolare “sulla portata e sul senso dell’ideale democratico e sulle difficoltà della conciliazione di questo ideale con i valori culturali tradizionali”
. Merita dunque che si menzioni l’opera dell’economista camerunese Daniel Etounga- Manguelle
, che ha osato senza reticenze rimettere in discussione questo problema.


Nel corso di questa parte, analizzeremo alcuni aspetti della cultura tradizionale africana, di questa cultura che sembra irrigidita e refrattaria a ogni cambiamento
. Poiché non siamo specialisti, ci limiteremo a certe manifestazioni quotidiane senza osare pretendere di entrare nel campo dell’investigazione scientifica.


Il termine “cultura” come spiega Dominique Desjeux, “rinvia a centinaia di definizioni” che richiamano i differenti contesti nei quali esse vengono elaborate. L’autore considera due significati principali del termine, ai quali ci riferiremo. In primo luogo si tratta dei “comportamenti acquisiti il cui funzionamento è orientato da certi valori e modelli di risoluzione dei problemi”. Il secondo senso è quello della razionalità. Secondo l’autore, “ciò significa che, dietro a comportamenti che possono sembrare irrazionali, non solo si può spiegare come essi sono strutturati e come funzionano, ma se ne può trarre una logica”. Partendo da questi due significati, possiamo dedurre, senza pertanto essere dogmatici, che la cultura non è soltanto la somma di comportamenti esterni che possono sembrare irrazionali. Essa è un insieme di esperienze che trascendono largamente la materialità della vita quotidiana e si radicano in credenze e pratiche secolari, rispondenti a una logica. Così, la cultura, in questo senso, crea e mantiene in posto la cornice necessaria allo sboccio della nostra natura umana. 


La cultura, nella misura in cui si avvale della tradizione, è spesso stata considerata come un ostacolo alla modernità. E’ il caso delle popolazioni che si rifiutano di abbandonare pratiche ancestrali che non favoriscono gli imperativi della modernizzazione. Così posto, il problema sembra semplice nella sua concezione e nella sua risoluzione: basta eliminare ciò che la tradizione ha di incompatibile con il progresso, perché questo si imponga definitivamente. Ma in tal caso bisogna anche sapere ciò che è compatibile con il progresso e ciò che non lo è? O, come ben dice Henri Bartoli, “prima di ogni definizione del progresso, ci si deve porre una domanda preliminare: “chi è capace di progredire?””
.


Un gran numero di ricerche sono state effettuate in questo senso, ma sembra proprio che la relazione fra cultura e sviluppo in Africa resti ancora da definire. In particolare, i meccanismi culturali che presiedono alla frattura fra tradizione e modernità non sembrano ancora essere stati individuati
.


La tesi che opponevano tradizione e modernità sono state alla base della giustificazione dell’opera coloniale. La colonizzazione non è stata dunque soltanto un’opera di dominazione politica o economica. Essa è stata anche opera di dominazione culturale che si è fondata sulla trasformazione o sulla distruzione delle tradizioni africane. La “missione civilizzatrice” della colonizzazione ha rigettato i valori tradizionali africani, non perché essi fossero contro il progresso, ma perché potevano impedire la dominazione politica ed economica dei poteri coloniali. E’ ciò che ricorda Balisidya Matteru: 


“Tre fenomeni si sono prodotti nel corso del periodo coloniale. Il primo è stato il soffocamento della cultura tradizionale. La chiesa, la scuola e l’ospedale furono gli strumenti di questa operazione, il cui fine era di soppiantare la cultura autoctona giudicata primitiva. La popolazione fu dunque costretta a osservare la tradizione in segreto o ad abbandonarla. Quelli che frequentavano la scuola impararono a cuocere le preparazioni della pasticceria e a fare il pane, a danzare all’europea, e si insegnò loro il cristianesimo mentre nello stesso tempo si faceva loro leggere shakespeare. […] Il secondo fenomeno fu l’affievolimento della vitalità necessaria all’espansione e alla continuità della cultura. La tradizione culturale esisteva, ma il suo vigore declinava là dove si esercitavano le pressioni più forti e nei nuovi circondari: zone urbane, centri missionari, eserciti, piantagioni, accampamenti, ecc. La salvezza non poteva venire che dai legami familiari delle persone con membri della tribù che si trovavano nello stesso loro circondario, o che erano rimasti nel loro villaggio. […] L’ultimo fenomeno fu il rigetto della pressione straniera e la deliberata perpetuazione della cultura tradizionale”
.


Se alcune tradizioni si oppongono allo sviluppo, il semplice fatto di annullare non risolve assolutamente il problema. Infatti la tradizione non è soltanto l’insieme delle pratiche e delle credenze che sembrano oggi razionalmente incompatibili con l’idea di progresso e di modernità, come quella che deriva dalla società di consumo.


Gli aspetti della cultura tradizionale africana che contrastano con questa concezione di modernità sono certamente la conseguenza di uno scontro di civiltà e di culture, cominciato durante il periodo coloniale e che non finisce di produrre effetti deleteri sullo sviluppo dei paesi africani. Ad esempio, l’Africa vive oggi dei rapidi cambiamenti: la disparizione o la trasformazione del sistema di autorità (la crisi del potere tradizionale), le trasformazioni attuali della famiglia, l’avvento della scuola coloniale, il passaggio della città africana a quella occidentale, dalla civiltà contadina a quella urbana, dalle mitologie alle ideologie occidentali, ecc
.   

Questo scontro di civiltà e di culture porta in qualche modo alla crisi che si contraddistingue con le fase di transizione culturale. “Si ha crisi di identità quando la coerenza che presuppone un equilibro culturale viene meno o non c’è più riconoscimento in uno o più aspetti determinanti (contenuti e relativi sentimenti) l’identità stessa”
. Esaminiamo questi aspetti culturali che sono in fase di transizione culturale.

La famiglia africana allargata


Cosa non si è detto o scritto a proposito della famiglia africana, questa entità “elastica a volontà e smisurata”, che non sembra adattarsi alle esigenze del progresso? La famiglia africana: non è soltanto il padre e la madre, i fratelli e le sorelle; è anche gli innumerevoli zie e zii (ciascuno investito di autorità secondo una gerarchia stabilita da generazioni), le cugine e i cugini (di grado infinito), le nipoti e i nipoti, gli amici del padre, i figli degli amici, i vicini originari dello stesso villaggio, ecc. In breve, è tutto il contrario della famiglia europea “nucleare”. Essa potrebbe imparentarsi con la mitica botte delle Manaidi: vi si nasce, vi si cresce, vi si evolve, senza mai stancarsi di scoprire nuovi membri fino a quel momento sconosciuti. Il coefficiente di dipendenza è molto elevato e determina, sotto molti aspetti, l’avvenire di ciascuno dei membri della famiglia.


La famiglia negro-africana resta oggi il teatro di una doppia mutazione, certamente irreversibile, di ordine morfologica (si riduce particolarmente nell’ambiente urbano alla famiglia nucleare) e funzionale che si ripercuote profondamente sul piano religioso.



I sistemi familiari africani subiscono trasformazioni che turbano i fondamenti tradizionali della loro esistenza e della loro coesione. Alcune tradizioni resistono al vento del cambiamento e generano dei conflitti profondi principalmente tra le diverse generazioni. Questi aspetti (l’ampiezza e la composizione delle famiglie, i rapporti fra i membri, la funzione tradizionale dell’educazione dei bambini ecc.) hanno una sicura influenza sull’evoluzione della società africana. Le pressioni alle quali sono sottomesse le famiglie conducono a dei comportamenti, sia al livello della collettività che degli individui, che riflettono le attuali incertezze di tutta la società africana.


Cerchiamo di analizzare brevemente questi comportamenti delle famiglie africane:


La famiglia africana cambia. Essa è divenuta uno spazio in cui s’intersecano le pratiche della tradizione e l’apertura verso il mondo moderno. E’ una rivoluzione sociale che conduce alla moltiplicazione di modelli familiari, che riflettono le contraddizioni dello sviluppo. Si distinguono sempre più due tipi di famiglie:

· la famiglia moderna, che si localizza principalmente nell’ambito urbano e che tende alla “nuclearizzazione”;

· la famiglia tradizionale, che sopravvive in modo preponderante in ambiente rurale e delle periferie urbane. Queste frontiere sfumano sempre più a man a mano che lo sviluppo delle città e le attività informali che vi si esercitano drenano una popolazione rurale ancora fortemente legata alle pratiche tradizionali della socializzazione.

Le famiglie moderne, in Africa, si caratterizzano per una prole ridotta e tendono a “nuclearizzarsi”. Adottano modi di vita che riflettono il grado economico nella società: vacanze all’estero, cure specialistiche in cliniche private, educazione dei figli assicurata nelle migliori scuole del paese o all’estero, abitudini di consumo alimentare a base di prodotti importati. Non si può loro certamente rimproverare di adottare modi di vita consoni ai loro introiti. Non è questo il problema. Il vero problema è che, malgrado tutto, queste famiglie non riescono a liberarsi dalle pratiche di gruppo che caratterizzano la famiglia tradizionale.

Un esempio permetterà di illustrare la nostra tesi. Negli anni ’70, la maggior parte delle città africane si sono dotate di strutture abitative destinate a risolvere i problemi di alloggio che cominciavano già a porsi gravemente per i numerosi funzionari delle amministrazioni pubbliche. Queste abitazioni erano censite per servire una popolazione con buoni introiti, aventi sistemi di vita conformi alla tipologia abitativa di tipo occidentale adottata sin dalla loro costruzione: immobili a piani comprendenti appartamenti a due, tre o quattro vani, cortili, giardini, ecc. Alcuni criteri derivanti da una certa modernità, entravano così nella vita abitativa delle persone: tranquillità, intimità familiare, ecc.

La realtà si è manifestata completamente diversa. Gli appartamenti hanno ospitato famiglie estese in spazi esigui, i cortili-giardini si sono trasformati in lavatoi, in cucine comuni o in spazi di veglia notturna, relegando i bambini ai giochi di strada. La famiglia che si voleva moderna in realtà si è trovata impreparata ad affrontare la solitudine della modernità, strattonata tra il ricordo di una solidarietà perduta e le esigenze di adattarsi a strutture e a un insieme di imperativi sociali che essa non sapeva controllare.

Le pratiche sociali e culturali che caratterizzano la famiglia allargata sopravvivono in ambienti periurbani. Nelle bidonvilles e nei quartieri periferici dove gli imperativi della sopravvivenza quotidiana impongono una certa solidarietà, la famiglia allargata vi si ricompone e ciascuno riscopre legami di parentela. Così rinasce il villaggio, la tribù, il clan familiare con il suo insieme di costumi, di credenze, di tradizioni e di tabù che convivono con i modelli di consumo del mondo moderno. Non è infatti raro vedere all’interno delle modeste abitazioni che ospitano questo proletariato urbano delle attrezzature casalinghe che stonano con l’ambiente esterno. Le abitazioni dai cortili comuni, dove si affiancano con disinvoltura bambini, animali, parenti vicini o lontani, riproducono, in definitiva, il modello di società ancora presente nei villaggi: grande promiscuità, comunione di beni, raggruppamenti familiari in spazi ai limiti della congestione fisica, appartenenza alla stessa etnia. La famiglia africana resiste ai cambiamenti di mentalità che le impongono i modelli di consumo urbani (le leggi del mercato che dominano l’economia urbana moderna ignorano la solidarietà) e preserva, bene o male, la sua identità fondata sulla solidarietà, il mutuo soccorso e la suddivisione delle responsabilità (sempre più, a causa della miseria e della povertà, la famiglia allargata lascia il posto alla famiglia “monoparentale”, ciò che costituisce un dramma per i figli e per le madri che assumono le funzioni di capofamiglia).

Le politiche di limitazione delle nascite non hanno mai avuto una vera influenza sul comportamento dei genitori neanche quando queste poggiavano su sollecitazioni di natura economica. Come spiegare questa ostinazione delle famiglie africane a crescere malgrado le difficoltà della crisi? 

Di fronte a un presente che non è loro favorevole e un avvenire che non riserva alcuna possibilità di migliorare il loro destino, i genitori considerano che una numerosa prole aumenterà le loro possibilità di vivere una vecchiaia felice. I figli sono dunque una garanzia per l’avvenire:

“Essi hanno il dovere di assicurare, nelle migliori condizioni possibili, una vecchiaia felice ai loro genitori. In un sistema senza sicurezza sociale, i figli devono ricoprire il ruolo di assicurazione per la vecchiaia. Questa funzione che deve essere assunta dalla discendenza spiega in parte la posizione dei genitori di fronte alla procreazione
. 

L’esplosione dei valori di solidarietà familiare interessa in primo luogo l’educazione dei figli. Ma in questo campo la famiglia africana allargata ha dei meriti che non è possibile ignorare. Nonostante i cambiamenti di mentalità che impone la modernità, essa continua ad assumere delle funzioni essenziali, che François Itoua definisce così
: 

· la funzione di formazione che si applica a ogni insegnamento riferito alla morale, al carattere del bambino, alle virtù così come sono tramandate dalla saggezza ancestrale e che il costume propone come un ideale di condotta;

· la funzione educativa che fa innanzi tutto appello alla resistenza fisica e alla disciplina; essa si propone di inculcare nel fanciullo le regole che servono da guida nella vita quotidiana.

Incontestabilmente, la nozione di famiglia estesa o allargata, così come è analizzata oggi dagli intellettuali africani, pone innanzi tutto la questione del ruolo della famiglia africana e quella delle trasformazioni strutturali che dovrebbero farne uno dei pilastri dello sviluppo, come sottolinea Babacar Ndiaye: “Noi abbiamo una nozione molto vasta della struttura familiare. Ciò va molto bene dal punto di vista umano, ma pone la questione di sapere se questo sistema costituisce un freno nella corsa allo sviluppo. Dobbiamo cercare di costruire lo sviluppo attorno a questa struttura familiare o, al contrario, cercare di ridurre la pressione che la famiglia esercita sull’individuo?  Come inserire nello sviluppo una persona che, con il suo magro salario, deve occuparsi di dieci o venti persone? Il dibattito resta sempre aperto”
.

Rimane sempre aperto, tanto più che i mutamenti politici in corso nel continente, con il loro seguito di conflitti, aggiungono una nuova dimensione alla nozione di famiglia africana allargata. In particolare, essi pongono alle famiglie una nuova questione: quello della solidarietà che va al di là dell’appartenenza a uno stesso clan, a una stessa tribù o etnia.

La solidarietà familiare risponde a una logica fondata sul riconoscimento di un’appartenenza comune in termini di etnia, di tribù, e sino ad oggi essa ha resistito alle pressioni derivanti essenzialmente dalla crisi economica. Le alleanze parentali derivate da matrimoni infra-etnici hanno seguito lo stesso percorso. Ma oggi, come dimostrano i conflitti in Rwanda, in Burundi, in Liberia o in Congo, ecc., questa solidarietà è stata largamente intaccata. La famiglia africana subisce anch’essa, improvvisamente, le conseguenze dei mutamenti politici che derivano dalla democratizzazione. 

Feticisti, stregoni e profeti


Il ricorso alla medicina tradizionale è un fenomeno molto diffuso in Africa. Essa si sostituisce sempre più alla medicina scientifica moderna. Non si può certo deplorare l’esistenza di questo sostituto di sicurezza, ma bisogna dire che il pericolo è di veder apparire qua e là pseudoguaritori e ciarlatani che approfittano dalla confusione generale e dello smarrimento delle popolazioni per arricchirsi con poche spese.


La carenza degli attuali servizi sanitari accentua il ricorso sistematico alla medicina tradizionale non senza pericolo per le popolazioni, perché, in mezzo ad autentici guaritori capaci di appianare le insufficienze del servizio pubblico moderno, pullula tutta un’armata di ciarlatani, manipolatori e profeti guaritori, vere minacce per la salute pubblica. 

Ma è solo a causa della carenza degli attuali servizi sanitari che il negro-africano ricorre sistematicamente alla medicina tradizionale? 

Non è sempre vero. Perché non bisogna dimenticare ciò che ci dice l’esperienza sapienziale della medicina tradizionale: “una medicina non agisce solamente per le sostanze che contiene, ma anche per il contesto psicologico e sociale nel quale essa è amministrata. La persona stessa del medico o del guaritore è anche un rimedio, forse il più efficace: è una verità che ci dimentichiamo spesso nei nostri ospedali e che i guaritori ci ricordano”.


Per lunghi anni, i valori dell’esperienza culturale africana sono stati oggetto di una campagna di denigrazione, continua e severa, a nome della cultura e della civiltà occidentali. Nessuno di questi valori probabilmente è riuscito a sopravvivere e a trasformarsi quanto quello del sistema africano di guarigione. La ragione si comprende facilmente: la salute riguarda tutti gli aspetti del principio fondamentale della vita. Si cerca con tutti i mezzi a mantenere e a prolungare la vita. Il metodo di guarire è nettamente sincretico. Mescolano degli elementi dei differenti sistemi per ristabilire la salute che, pensano, è stato perturbata da uno sbaglio personale o dall’azione delle forze malefiche.


Queste pratiche non sono soltanto appannaggio delle popolazioni rurali perché i cittadini africani sono anche bramosi di feticci e di incantesimi di stregoni, quando si tratta di risolvere un problema di carattere sociale, individuale o collettivo: ricerca di lavoro, cura di malattie giudicate inguaribili, ritorno di affetti… D’altra parte, paradossalmente, sono gli stessi dirigenti africani che oggi rappresentano meglio questa situazione. Non mancano in Africa esempi di dirigenti e capi di Stato le cui pratiche feticiste sono conosciute da tutti. E’ d’altra parte ciò che fa la loro popolarità e, nell’inconscio popolare, è ciò che fa la loro forza e il loro potere
.


Su questo punto, Mons. Zoa che visse nella cultura beti, una cultura saturata "di invisibile e mondo della notte dove solo quelli che hanno degli occhi possono agire e muoversi", risponde con una grande intelligenza pastorale e teologica all'analisi di Serge Latouche, che si può solamente condividere : "Non è veramente lo spettro della povertà che assilla l'Africa di oggi, ma bene quello della stregoneria. È nel mondo dell'immaginario e delle sue spiegazioni che l'africano trova le cause delle sue disgrazie"
. 

La domanda della stregoneria è la domanda delle domande per la cultura e la religiosità africana. Penetra in tutte le manifestazioni della vita dell'uomo e determina non solo la vita privata, ma anche la vita economica e politica. La permanenza della stregoneria, la sua " modernità " e la sua presenza stessa nei nuovi contesti, segnano in profondità gli sviluppi politici dell'Africa contemporanea
. 

La stregoneria penetra e condiziona il discorso dell'accumulo, premesse necessario per gli investimenti produttivi. Il processo di accumulo nelle società africane passa in modo inestricabile dai circuiti dello Stato e per quelli della famiglia e del villaggio dove il mondo delle relazioni sotterranee ed invisibili è più costrittivo e determinante. Se non si abborda questa domanda, non si può comprendere la tendenza alla no-accumulo (o all'accumulo non produttiva) in Africa ed il problema del controllo, sotto le forme variabili, della manodopera
. 

Nel 1971, in una Assemblea di vescovi africani, Mons. Zoa interverrà ancora su questo punto : "Dio sa quanto le nostre masse rurali ed urbane, anche scolarizzate, vivono con una mentalità pre-scientifica e feticista, uccidendo ogni possibilità di una salita collettiva e veloce. Ecco un male che meriterebbe il nome di flagello per tutta l'Africa nera. Possiamo nutrirci qualche speranza di sviluppo finché il nostro continente sarà incarcerato in questa visione pre-scientifica dell'universo ?”
. 

Con il tempo, i suoi interventi sono diventati più diretti e precisi contro questo “flagello dell'Africa”: "Tutti questi indovini, questi vedenti, questi marabutti che pretendono essere capaci di blindarvi ; di dirvi perché un tale è ammalato ; perché tale altro è morto ; perché un tale è fallito al concorso ; come fare per avere un posto invidiato, ecc. Questi indovini, questi vedenti, questi marabutti… sono dei seminatori di odi, di paure, doppio degli imbroglioni, nei nostri villaggi, nei nostri quartieri tanto poveri che residenziali… Costituiscono un pericolo pubblico, soprattutto quando dei capi e dei tribunali tradizionali ne fanno dei sussidiari della giustizia”
. 

Spostare tutte le risposte e le soluzioni possibili ad un livello dove l'uomo è impotente ed alla merci di coloro che conoscono il "mondo della notte" è paralizzante. 

"Tutte queste pratiche, afferma Mons. Zoa, soffocano nel nostro popolo le due funzioni essenziali dell'intelligenza e della libertà : la razionalità ed il senso della responsabilità umana"
. 

Opponendosi alle soluzioni facili, alle scorciatoie che lasciano i problemi intatti, al cerchio vizioso e senza fine dove l'uomo resta schiavo di forze occulte che si impossessano di lui e lo privano di ogni libertà e di ogni possibilità di sviluppo, le grandi figure dell'episcopato africano, per esempio, Il Cardinale Malula, Nzoungrana, Mons. Zoa, ecc. ci ricordano i fondamenti di una teologia della creazione. L'uomo è stato creato all'immagine e somiglianza di Dio. In questo uomo, Dio vuole continuare la sua creazione. Gli ha dato l'intelligenza, e la ragione è un dovere dell'uomo, in quanto immagine di Dio. L'uomo deve riprodurre nel suo comportamento dei riflessi di intelligenza, di ragione e di razionalità. Ed non è ammissibile di negare di utilizzare l'intelligenza ed il senso della responsabilità dicendo : "E’ Dio che ha permesso che sia così." 

 Per concludere questo breve esame delle interrelazioni fra cultura e sviluppo, non possiamo fare a meno di citare questo passaggio che ci mette ancora una volta davanti al pericolo di voler generalizzare sulla tradizione africana a tutti i costi: “Quando si parla di tradizione africana non bisogna mai generalizzare. Non c’è un uomo africano, non c’è una tradizione africana valida per tutte le regioni e per tutte le etnie. Certo, esistono grandi affinità […], ma anche numerose differenze: gli dei, i simboli sacri, i tabù religiosi, le abitudini sociali che ne derivano, variano da una regione all’altra, da un’etnia all’altra, talvolta da villaggio a villaggio”
.

L’imprenditore africana e la solidarietà clanica

Nel campo della gestione d’impresa, un gran numero di ricerche sono state effettuate sull’attitudine degli africani ad assumere responsabilità che richiedono, secondo le regole della scienza economica, spirito d’indipendenza, rigore finanziario, neutralità sociale, ecc. La razionalità economica vorrebbe che l’imprenditore africano, inteso nel senso più ampio del termine, si liberasse dei suoi problemi sociali e culturali e si dedicasse esclusivamente al successo finanziario della propria impresa. Ha egli la capacità di rinnegare i valori culturali (solidarietà clanica, senso comunitario, ecc…) che hanno forgiato la sua infanzia, grazie ai quali egli è giunto a raggiungere i più alti strati della società?


La dipendenza, si sa, ne produce una sempre maggiore e i debiti morali verso la famiglia, i parenti e gli amici, costituiscono ancora un nodo centrale del successo o del fallimento per molti africani. Non mancano esempi per illustrare i fallimenti di numerosi uomini d’affari stretti nell’ingranaggio di pratiche sociali e di obblighi familiari che non hanno lasciato loro nessuna possibilità di affermarsi in tutta libertà e di investire il sovrappiù necessario al risparmio e nell’investimento.


Mamadou Dia nota a questo proposito che “la famiglia allargata è sempre presente, sempre capace di imporsi. Quando essa è modesta, il sovrappiù va prima ai più intimi, poi ai più vicini e infine alla tribù. Così i guadagni non servono che a incoraggiare le spese voluttuarie e la cerchia dei beneficiari della redistribuzione dei proventi”
.


La famiglia resta ancora l’elemento centrale di regolazione della ripartizione dei profitti in seno alla società africana. Le risorse pubbliche non sembrano affatto sfuggire alla sua influenza.


Se è vero che questi comportamenti sono dettati da una concezione della famiglia che sembra irrazionale, bisogna anche ammettere che numerosi uomini d’affari o dirigenti di imprese pubbliche si lasciano andare, coscientemente, a pratiche che hanno poca attinenza con i loro obblighi familiari, ma che piuttosto sono il risultato di comportamenti dettati dal piacere smisurato dell’apparenza e del prestigio o qualche volta dal voler imitare il modo di vita del colonizzatore occidentale.


Il fallimento delle società statali e delle imprese pubbliche, oggi nel mirino dei finanzieri e destinate alla privatizzazione, è ben lungi dall’essere il risultato di un’incapacità culturale di quelli che avevano il compito di dirigerle. Célestin Monga fa così giustamente notare che l’accesso ai posti di responsabilità non deriva da criteri di competenza, ma di grado di sottomissione al capo supremo e dell’appartenenza etnica di cui ci si giova. La confusione che deriva dall’associare continuamente il fallimento di alcuni individui con quello di tutto un popolo e di tutto un continente, è pericolosa. Essa coabita con la tesi revisionista, nella sua versione tropicale, di Bernard Lugan […] secondo la quale l’Africa ne guadagnerebbe se fosse ricolonizzata
.

A guisa di esempio, esaminiamo da vicino l'atteggiamento e il pensiero di alcuni delle élite africane
. 

Ci sono innanzitutto degli intellettuali africani che si credono più europei degli europei. Desiderano rompere con la loro cultura di origine e fanno tutto ciò che è nel loro potere per essere assimilati semplicemente al Bianco, per somigliargli più possibile, perché sembra loro stabilito che il Bianco partecipa di un'umanità essenzialmente superiore. 

Questi africani imitano l'europeo, adottano il suo stile di vita, aspirano a plasmare il loro comportamento ed il loro pensiero su quelli che incarna ai loro occhi l'umanità perfetta. Affettano di avere perso il contatto con le basi naturali della comunità, di essersi strappati alle loro radici, di avere dimenticato il loro passato, di ignorare i valori sociali e morali portati dalla tradizione. Hanno vergogna dei riti e dei costumi del loro popolo, che guardano con disdegno. La cultura locale non è, ai loro occhi, niente altro che colore locale e la profondità culturale è diventata folclore pittoresco. 

Un secondo gruppo adotta la stessa posizione, ma per i motivi differenti, più "razionali". Senza accordare all'uomo bianco il privilegio di un'umanità superiore su tutta la linea e senza affiggere necessariamente del disprezzo al riguardo dei loro concittadini conservatori e tradizionalisti, sono di parere che, se l'Africa desidera migliorare la sua sorte ed assicurare le sue probabilità sulla scacchiera del mondo moderno, non saprebbe sfuggire ad una trasformazione profonda della mentalità tradizionale. Questa mutazione implica, secondo essi, inevitabilmente delle attenuazioni sostanziali della cultura ancestrale nel senso dell'occidentalizzazione. È difatti alla cultura tradizionale che indossano la responsabilità piena ed intera di tutti i mali che hanno affettato, e che continuano di affettare, il Continente: 

" Per noi la causa globale, la causa unica, quella che è all'origine di tutte le deviazioni, è la cultura africana; caratterizzata dalla sua autosufficienza, la sua passività, la sua mancanza di ardore ad andare all'incontro delle altre culture prima che queste ultime non s’impongono a lei e non lo schiacciano male, la sua incapacità, una volta il male fatto, ad evolversi al loro contatto, senza cadere in un mimetismo abietto. (…) E’ la cultura africana che spiega la tratta dei neri, la colonizzazione, il mimetismo cieco degli strati sociali al potere nei nuovi Stati nati delle indipendenze, la burocrazia, la dittatura e finalmente… il deserto"
. 

Indubbiamente, il presente culturale dell'Europa rappresenta per essi l'avvenire culturale dell'Africa. È in vano che questa cerca altrove il suo saluto. Occorre dunque "andare al cuore dei nostri usi e costumi, per estirpare il ganga che impedisce le nostre società di muoversi verso la modernità"
.  

Nella contemporanea riflessione sulle dimensioni culturali dello sviluppo, la cultura è riconosciuta nel contempo come l’elemento motore del processo di sviluppo e come il fine ultimo della crescita e del progresso di una società. Conviene dunque esaminare attentamente l’interazione dinamica tra le strutture economiche e i sistemi culturali e di ricercare un migliore equilibrio fra i metodi di produzione e di organizzazione e i modi di vita al fine di fare sì che i piani e i progetti di sviluppo siano compatibili con l’ambiente culturale e conformi alle aspirazioni della popolazione
.

In questo esame non si può dimenticare il problema del tempo e del futuro. Uno dei valori della Religione Tradizionale africana è quello dell’associazione del presente con il futuro. La vita nel presente è la preoccupazione più importante delle attività e delle credenze, perciò il vero motivo per cui si crede non è in vista di un futuro o ad una vita migliore futura. La credenza non costituisce una speranza per il futuro. Vita fisica e vita spirituale vanno di pari passo. Non vi sono dicotomie tra materia e spirito, anima e corpo, vita e morte. Per questo motivo, anche il Paradiso deve essere un luogo reale dove vivono gli antenati. E come gli antenati non sono morti e vivono con noi, la salvezza, come detto sopra, è più terrestre, “hic et nunc” che escatologica. La preoccupazione è il presente, il futuro è di Dio. Perciò, L’Africano è più provvidente che previdente.

L’emarginazione della donna.


La donna africana, la cui bellezza e le cui qualità sono state magnificate da numerosi poeti africani, resta ancora in margine allo sviluppo. Numerosi studi indicano infatti che il suo apporto allo sviluppo dei paesi africani e la sua partecipazione alle pratiche decisionali sono molto limitate, malgrado i compiti familiari che gravano su di lei (madre, educatrice, consigliera) e il ruolo essenziale che essa ricopre nelle attività informali e in quelle legate alla sussistenza.


Le pratiche discriminatorie di cui sono vittime le donne in Africa sono numerosi: le condizioni di accesso all’insegnamento fra ragazze e ragazzi sono sfavorevoli alle prime. Il motivo culturale è che la ragazza è chiamata a perpetuare la famiglia nella maternità e ad imparare le cose che riguardano il suo ruolo di madre, educatrice e consigliere del suo futuro marito, il godimento dei beni che derivano dalle differenti attività economiche spettano all’uomo piuttosto che alla donna; In molte società africane, gli imperativi culturali conducono all'indifferenza ed in modo particolare alla negazione dei diritti dell'uomo. Nella famiglia, l'uomo e la donna non si trovano sempre su un piede di uguaglianza, l’esecuzione dei lavori domestici pesa su di esse…

E’ per questo che il Sinodo africano ha affermato con forza i diritti ed i doveri della donna in quanto all'edificazione della famiglia ed al suo pieno contributo allo sviluppo della chiesa e della società. Così il Papa non poteva  che deplorare e condannare dovunque dove persistono in Africa, " gli usi e le pratiche che privano le donne dei loro diritti e del rispetto che sono loro dovuti".

Malgrado le numerose risoluzioni adottate dalle organizzazioni internazionali e sanzionate dai governi africani, la donna rurale resta ancora prigioniera delle credenze e delle pratiche che la relegano a un ruolo subalterno rispetto all’uomo. Vittima della tradizione, essa lo è ancora più della modernità che costringe i giovani e gli uomini attivi a lasciare il focolare rurale in cerca di fortuna nelle città o nei paesi industrializzati. Si assiste così a una “femminilizzazione” dei villaggi e a una presa di responsabilità, da parte delle madri di famiglia, smisurata rispetto alle disponibilità per assicurare le cure e l’educazione dei propri figli o per sovvenire ai bisogni alimentari quotidiani della famiglia.

Quando si analizza la condizione della donna africana, è importante distinguere quella che vive in campagna da quella che risiede e si evolve in ambiente urbano. Bisogna ancora sottolineare che questa divisione resta globale, poiché all’interno di questi due gruppi sussistono delle categorie molto eterogenee: per esempio in ambiente rurale, donna contadina e donna impiegata nel settore moderno; in ambito urbano, donna casalinga, donna commerciante, donna funzionario, ecc., senza dimenticare la maggiore distinzione fra donna analfabeta e donna istruita o intellettuale. Queste donne vivono delle realtà molto differenti a seconda dei luoghi, dei costumi, delle abitudini. Inoltre (ed è ciò che gli esperti, a furia di generalizzazioni, ignorano spesso nelle loro analisi) esse non hanno necessariamente la stessa percezione del loro stato di “discriminate” e, di conseguenza, non percepiscono nella stessa maniera i metodi per opporsi eventualmente alla loro emarginazione.

Il cammino da percorrere è ancora lungo. I fattori di ordine culturale, come accade in ogni settore della società, non si adattano al progresso per semplice volontà dei governanti o per la semplice realizzazione di progetti di sviluppo “che integrano la dimensione femminile”. Non basta infatti soltanto istruire e formare il maggior numero di ragazze e di donne, non si tratta neanche di aumentare aritmeticamente le loro capacità di produttività economica: si tratta soprattutto di far in modo che tutta la società ammetta che lo sviluppo è uno sforzo comune, un processo che richiede l’uguale partecipazione di tutti i cittadini senza alcuna discriminazione.

Questa conquista passa innanzi tutto attraverso il riconoscimento del lavoro delle donne, in particolare del lavoro invisibile e delle molteplici attività secondarie che occupano la maggior parte del loro tempo e che le statistiche ufficiali non inseriscono, se non raramente, nel bilancio nazionale (lavori domestici, lavori dei campi, custodia e cura dei bambini, ecc.).

Questo passaggio che riportiamo di seguito, ci ricorda che le culture non sono rigide e che il loro dinamismo produce il progresso e, per ultimo, lo sviluppo: “E’ indispensabile considerare le culture come dei modelli culturali di soluzione dei problemi, modelli non fissi, che possono essere applicati tanto alla tradizione quanto alla modernità. […] Se i blocchi di ordine culturale sono talvolta importanti, essi non possono e non devono costituire degli ostacoli insormontabili. Problemi cruciali per i paesi in via di sviluppo, come quelli della demografia e della condizione della donna, possono essere risolti senza entrare in conflitto con i tabù culturali. A condizione che si ricorra alla concertazione e all’informazione e che le suscettibilità siano rispettate, ogni problema può trovare una soluzione che si potrà inserire nella dinamica culturale”
.

ALCUNE CONSIDERAZIONI SULLA GLOBALIZZAZIONE E L'ECONOMIA MONDIALE IN RAPPORTO ALLA QUESTIONE NORD/SUD

Premessa:

Il sociologo McLuhan, negli anni '60, disegnando i futuri scenari della comunicazione, inventò la metafora del "villaggio globale". Non immaginava però che in meno di trent'anni la storia gli avrebbe dato così ragione. Oggi tutto si mondializza tutto, dalle scarpe da tennis ai pantaloni, dai biscotti al latte in polvere, dai videogiochi agli accendini. I mercati, l'informazione, il lavoro, la cultura e... la povertà sono sempre più questioni globali che riguardano il pastore masai e la casalinga di Voghera, l'indio brasiliano e il metalmeccanico di Poggibonsi. Anche l'educazione deve fare i conti con questa realtà a trecentosessanta gradi e la nostra comunità, nelle sue molteplici espressioni, non può rimanere alla finestra a guardare. "Vìviamo in un'età planetaria - scriveva il teologo Ernesto Balducci - con una coscienza neolitica". L'interdipendenza planetaria, infatti, è ben lontana dall'essere vissuta come categoria etica. Ecco che allora le ingiustizie rendono l'umanità dolente un po' ovunque, soprattutto nelle periferie del nostro povero mondo. E la sfida dell'educazione alla mondialità è proprio questa: "formare nei nuovi cittadini del mondo una coscienza aperta e solidale, consapevole dei processi di Interdipendenza economica e di contaminazione culturale in atto, attenta all'impatto ambientale delle scelte economiche e politiche, e orientata verso comportamenti critici ed il perseguimento di una maggiore giustizia a livello mondiale". E questo il tema della nostra riflessione nell'arco di queste due giornate. Un contributo di tipo educativo e formativo per far maturare il senso di appartenenza alla cittadinanza mondiale, per una crescita solidale tra Nord e Sud del mondo. E il tentativo dunque di coniugare Vangelo e impegno.

Comunicazione/Informazione:

Vorrei iniziare questa riflessione parlando dell'Africa, un continente del Sud del Mondo di cui sappiamo poco niente. Il 5 dicembre scorso, tanto per fare un esempio, le agenzie di stampa hanno lanciato la notizia di un terremoto nella Regione dei Grandi Laghi, con epicentro nei pressi della città congolese di Kalemie, sul lago Tanganika. La scossa, 7,5 gradi della scala Richter, avvertita anche a Nairobi in Kenya, fu violentissima; migliaia, le persone terrorizzate che abbandonarono le loro case, riversandosi nelle strade. Le prime notizie parlarono di morti e feriti, almeno a Kalemie e dintorni. Dopodiché non s'è più saputo nulla; ahimé, dei giornalisti occidentali neppure l'ombra. Per carità, è giusto scrivere degli attentati a Gerusalemme e dintorni, è obbligatorio condannarli e dare spazio laddove è versato sangue innocente. Lo stesso vale però per chi ha la pelle nera e vive nelle remote periferie del nostro "presunto" villaggio globale nel quale le informazioni sono macchiate troppo spesso di razzismo misto a becera ignoranza. D'altronde dobbiamo prendere atto che il giornalismo è malato e la prognosi riservata: siamo al capezzale di un paziente che versa in gravi condizioni, in sala di rianimazione. Di tutte le mistificazioni sul suo stato di salute, indubbiamente, la più eclatante è quella di presentarsi spesso con la maschera dell'innovazione, e talvolta del progressismo, ma ispirandosi il più delle volte a una sorta di populismo oscurantista. In effetti, a pensarci bene, stando seduti di fronte al piccolo schermo, come anche sfogliando molti giornali o ascoltando alcune radio, assistiamo quotidianamente a una semplificazione casereccia delle notizie, che degenera in una sorta di banalizzazione estrema. Un'operazione concepita ad arte per sfarinarne i contenuti concettuali nell'emozionalità istintiva e perfino nel sensazionalismo più sguaiato. Sta di fatto che anche la tragedia del Darfur, gridata con passione e indignazione da Paolo Bonolis sul palcoscenico sanremese nel marzo del 2005 è finita, come d'altronde era prevedibile, nel dimenticatoio. Per non parlare della carestia nel Niger che, stando a Medici Senza Frontiere, ha rappresentato un vero proprio scandalo "estivo" nell'areopago massmediale. Infatti la benemerita organizzazione umanitaria ha rilevato come i telegiornali italiani siano stati di questi tempi più interessati ai soliti flirt dei vip che alle tragedie africane. In un'inchiesta realizzata in collaborazione con l'Osservatorio di Pavia sulla televisione, Msf ha stigmatizzato che nei mesi di Luglio e Agosto 2005 i notiziari di punta (pranzo e prima serata) di Rai, Mediaset e La7 nel loro insieme hanno dedicato appena lo 0,1% del tempo alla crisi nutrizionale in Niger. Vale a dire che su quasi 436 ore di notizie, appena 19 minuti sono stati dedicati alle migliaia di bambini vittime innocenti di una crisi evitabile. E cosa dire del Nord Uganda dove, secondo i dati forniti dall'Ufficio per i diritti Umani dell'Arcidiocesi di Gulu, i ribelli dell'Esercito di resistenza del Signore (Lra) hanno sequestrato dal 1994 ad oggi un qualcosa come 25mila bambini per farne dei feroci combattenti? Queste, lo si voglia o no, sono tutte notizie che, nella migliore delle ipotesi, vengono ospitate nell'ultimo notiziario notturno o in poche righe tra le brevi nei quotidiani. Non che si pretenda di rovesciare la prospettiva: il criterio per cui i fatti di casa devono mantenere un peso discriminante è sano, ma questo non significa che i valori che fanno di ogni individuo una persona debbano essere resi evanescenti dall'indifferenza o dalla banalizzazione. Tutto sembra ridursi ad una specie di rotocalco infarcito di calcio, cronaca rosa, pettegolezzi, fornelli e beauty-farm. Poco importa che si tratti dell'ultimo Reality Show, delle fiction a prova di congiuntivo o del Concorso di Miss Italia... l'omologazione risponde, della maggioranza dei casi, a logiche commerciali che fanno moda e tendenza. Si intervistano i parenti delle vittime chiedendo loro come stanno; domande che meriterebbero, dal mio modesto punto di vista, la radiazione dall’ordine dei giornalisti. Per non parlare di quando qualche mente, non certo illuminata, ha l'ardire di aprire il notiziario con le previsioni del tempo e il calciomercato. Se poi, per causa di forza maggiore, i temi sono di respiro internazionale, come nel caso della crisi mediorientale, i casi sono due: o vengono radicalmente ignorati o altrimenti, nella migliore delle ipotesi, ridotti ai soliti stereotipi stile Western dove fin dalle prime battute si sa chi sono i buoni (i cowboy) e i cattivi (gli indiani). Quando invece qualcosa dovesse miracolosamente filtrare, i servizi giornalistici descrivono il mondo per contrapposizioni estreme: buono-cattivo, nero-bianco, reazionario-rivoluzionario... il che porta inevitabilmente a sintetizzare e dunque a semplificare realtà complesse e articolate. A volte si ha addirittura la sensazione che l'essenziale, per chi opera nel mondo della stampa, non sia informare di quanto succede in altri Paesi, ma di competere come se l'informazione fosse una gioco in cui gli uni sorvegliano gli altri. Ne consegue che quando scoppia una crisi internazionale, come quella irachena, tutte le principali testate catapultino i loro inviati nello stesso unico posto e in quello si radunino a frotte. Il resto del mondo non esiste o almeno è virtualmente sospeso per rispondere a presunte esigenze di mercato. Io credo che un po' tutti abbiamo bisogno di soddisfare la necessità istintiva di vedere, toccare, sentire qualcosa che sia più aderente alla nostra quotidianità di cittadini del mondo, "villaggio globale" molto più grande dello Stivale o della stessa Europa. A questo riguardo mi sovviene un brano del grande Ryszard Kapuscinski, un giornalista polacco che ha saputo raccontare l'Africa, nella sua appassionante carriera, in maniera intelligente cogliendo spazi di vita vissuta che vanno ben al di là dei soliti stereotipi o luoghi comuni infarciti di pietismo e carità pelosa. "Spesso i rappresentanti dei Paesi sviluppati si scoprono sorpresi nei veder rifiutato il loro modo di vita. Eppure esistono culture in cui il lavoro è meno importante della preghiera. Certo, in questo modo la gente non produce automobili né computer, ma neanche le interessa farlo. Personalmente non mi sento deluso dal loro rifiuto, anzi provo rispetto per popolazioni che nella scala dei valori mettono al primo posto la famiglia come fonte di ogni soddisfazione (...). I viandanti che percorrono l'Africa di solito si portano dietro solo un piccolo fagotto. Non sentono il bisogno di possedere di più, si accontentano del minimo indispensabile. Se si rivolge loro la parola, sorridono, sono ospitali e gentili. Danno l'impressione d'essere felici. Vivono altre realizzazioni..." ('Lapidarium', in viaggio tra i frammenti della storia, Universale economica Feltrinelli, Milano 2001). Questo, in fondo, è lo spirito che dovrebbe animare ogni cronista innamorato dell'Africa e del Sud del Mondo più in generale. Uno spirito, ahimé, incomprensibile per coloro che considerano l'editoria null'altro che un supermercato dell'informazione, ma pur sempre uno spirito indispensabile nel laborioso processo di comprensione e dialogo tra le culture.

Economia/Globalizzazione/De-Regulation

Molti hanno scritto che la guerra in Iraq è esplosa per colpa del petrolio. Personalmente ritengo che lo scenario sia molto più complesso sebbene il business dell'oro nero non debba essere affatto sottovalutato. Mi spiego: Se da una parte è vero che di fronte all’insostenibilità del divario tra bolla speculativa ed economia reale, si ha sempre più la sensazione che per la Casa Bianca la guerra al terrorismo sia un pretesto per celare interessi geopolitici ed economici 'petrolio in primis' che la superpotenza vorrebbe salvaguardare giocando d'azzardo, magari procrastinando nel tempo le dispendiose crociate del Pentagono contro un nemico da abbattere a tutti i costi, dall'altra, mai come oggi è necessaria una riorganizzazione finanziaria mondiale che consenta di riossigenere i mercati per troppo tempo in preda scaltri usurai. In sostanza, dobbiamo tutti ammettere che l'attuale assetto dell'economia mondiale rappresenta un fattore a dir poco destabilizzante nei confronti della pace nel nostro pianeta. Economisti intelligenti auspicano la convocazione di una nuova Bretton Woods, ovvero una conferenza internazionale in cui decretare la penalizzazione di ogni forma di speculazione per stabilire parità monetarie che consentano un sano sviluppo del commercio a lungo termine finalizzato allo sviluppo di tutti i popoli. In sostanza si tratta di consentire agli Stati sovrani di riappropriarsi delle leve economiche osteggiando l'ideologia liberista di non poche lobby finanziarie. Credo che un po' di dietrologia non guasti. Nel Luglio del 1944, mentre in Europa la seconda guerra mondiale volgeva al termine, nel New Hampshire (Usa) si riunirono le migliori menti del mondo economico e finanziario del tempo, in una conferenza che, con le sue implicazioni, ha segnato il destino dell'economia mondiale per decenni a venire: Bretton Woods. Vi presero parte rappresentanti di quarantacinque Paesi e contestualmente furono istituiti il Fondo monetario internazionale (Fmi) e la Banca internazionale per la ricostruzione e lo sviluppo (Birs) meglio conosciuta con il nome di Banca mondiale (Bm). Per gli ispiratori degli accordi di Bretton Woods, John Maynard Keynes e Harry Dexter White, il mondo si sarebbe dovuto dotare di un sistema di cambi stabili, modificabile in caso di necessità al fine di impedire che, spinti dal nazionalismo, alcuni Paesi non procedessero deliberatamente a svalutazioni sistematiche delle loro divise. Non vi è dubbio che per circa un trentennio il sistema ha permesso una crescita mondiale sostenuta e regolare anche perché nel dopoguerra gli Stati Uniti detenevano - bisogna ammetterlo - i due terzi dell'intero stock aurifero mondiale (l'equivalente di 20 miliardi di dollari). Ma con il tempo, dopo la ricostruzione delle economie europee ed il rimpinguarsi delle riserve del vecchio continente, il sistema - fondato sulla convertibilità del dollaro in oro (35 dollari l'oncia) - divenne sempre più insostenibile per il governo di Washington che vedeva, anno dopo anno, depauperarsi sempre più le sue riserve aurifere. Nel 1971 il presidente Richard Nixon decise di sospendere la convertibilità siglando la fine del sistema del 'Gold Exchange Standard' e dando il via, due anni più tardi, all'attuale sistema di cambi fluttuanti, un "non sistema" monetario internazionale, per usare un'espressione del comitato di Paul Volcker, dove l'estrema volatilità delle divise impedisce al mondo di ritrovare il cammino di una crescita stabile. Autorevoli economisti sono convinti che per superare questa crisi che penalizza tutti, piccoli risparmiatori e grandi investitori, sia necessario proporre una nuova architettura finanziaria. Attualmente, l'indicatore più preoccupante è il prezzo del petrolio, che continua a salire nonostante l'Opec, l'organizzazione che riunisce i Paesi produttori di greggio, abbia aumentato la produzione. D'altronde, l'inflazione del prezzo del petrolio non ha niente a che vedere con la legge della domanda e dell'offerta, ma è causato, secondo autorevoli economisti dallo 'strabordare' dell'inflazione dei titoli finanziari nel settore delle merci. Non vorrei sembrare presuntuoso, ma se fossi il presidente degli Stati Uniti, è un mio punto di vista personale, farei quello che proponeva il compianto Enrico Mattei (ndr.: ex presidente dell'Eni, deceduto in un misterioso incidente aereo): stringerei accordi diretti con i Paesi produttori, scavalcando le compagnie petrolifere, che in quel caso non avrebbero più la possibilità di scaricare sui prezzi i margini di indebitamento dovuti alla speculazione e al processo di fusioni e acquisizioni che ha aumentato l'indebitamento stesso. Certo, qualche compagnia andrebbe in bancarotta... Peccato, è il caso di scriverlo a caratteri cubitali, che l'attuale amministrazione della Casa Bianca sia convinta dell'esatto contrario. Ed intanto le economie dei Paesi poveri vanno a fondo. La bolla della 'New economy' è scoppiata, il modello economico Usa è scosso alle fondamenta da una crisi di fiducia; le grandi banche rischiano di fallire e i debiti in tutto il mondo sono diventati impagabili e soprattutto insostenibili, soprattutto per i Paesi del Sud del mondo.

Rapporto Nord-Sud

Una cosa è certa: parlando di Africa o Sud del mondo in generale, la tentazione è sempre quella di giudicare la realtà superficialmente, nella convinzione che la ricetta dipenda dalle virtuose intenzioni del tale governo o della tale istituzione. E mentre nei summit internazionali si continuano a scandire i soliti slogan, sul nostro pianeta oltre un miliardo e duecento milioni di persone vivono con un dollaro al giorno e nei Paesi dell'Africa sub-sahariana un adulto su dieci è sieropositivo. Un senso d'impotenza pervade le coscienze, ma soprattutto cresce l'indignazione nei confronti di organismi preposti alla salvaguardia del bene comune. La colpa è dei poveri che non sanno crescere o dei ricchi che li sfruttano? La risposta è complessa, soprattutto in riferimento all'Africa. A questo riguardo tra le pubblicazioni più recenti, una che merita d'essere letta, soprattutto per il suo spirito provocatorio, è quella della sociologa camerunese, Axelle Kabou. Lo scritto, dal titolo più che emblematico, "E se l'Africa rifiutasse lo sviluppo?", risale al 1991, ma per anni è rimasto nel cassetto. Gli editori, ai quali si era rivolta la studiosa, consideravano le sue tesi troppo spregiudicate e contro tendenza rispetto alle attese dei lettori. Sta di fatto che dopo anni di censura la Kabou è riuscita, un paio d'anni fa, a pubblicare il suo saggio nel nostro Paese, grazie all'editrice Harmattan Italia. La tesi della sociologa è molto chiara fin dalle prime battute: non sarebbero stati gli antichi colonizzatori e il sistema politico-economico internazionale a mettere in ginocchio l'Africa, ma i leader africani che sono sempre pronti a dare la colpa al Fondo monetario internazionale (Fmi) o alla Banca mondiale (Bm) perché non erogano i prestiti di cui i loro governi hanno bisogno. Ma il ragionamento va ben oltre e si spinge nella polemica aperta contro i terzomondismi e i sostenitori ad oltranza della "mentalità tradizionale africana". "L'Africa è sottosviluppata e stagnante - scrive la studiosa - perché rifiuta con tutte le sue forze lo sviluppo. L'Africa non muore: si suicida in una sorta di ebbrezza culturale apportatrice solo di gratificazioni morali. Le iniezioni massicce di capitali non possono farci niente. Occorrerebbe prima di tutto disintossicare le mentalità, rimettere gli orologi a posto e soprattutto porre gli individui di fronte alle loro ineluttabili responsabilità". Il libro della Kabou, a parte un linguaggio a volte eccessivamente duro, ha certamente il merito d'esprimere un'autocritica che mira ad abbattere le presunzioni paternalistiche di chi vorrebbe questo continente sempre dipendente dalla beneficenza altrui. Il rischio in agguato però, per certi studiosi del calibro della Kabou, è sempre e comunque quello di semplificare uno scenario a dir poco complesso. È vero, l'Africa non può piangersi addosso e l'avvertimento di "rimboccarsi le maniche", lanciato dall'autrice non è stato, almeno finora, sufficientemente ascoltato, soprattutto da parte delle classi dirigenti locali. Molti presidenti che avrebbero dovuto segnare il passaggio a una nuova mentalità politica hanno fallito. Non solo: certe pratiche tradizionali, come ad esempio quella della circoncisione femminile, legittimata da non poche culture, rappresentano un impedimento allo sviluppo in non pochi Paesi. Ciò non toglie, che le responsabilità dell'Occidente sono sotto il cielo africano da mattina a sera. Troppe volte gli interessi economici, primo fra tutti il controllo delle immense risorse minerarie del continente, hanno condizionato la vita degli africani causando morte e distruzione. La drammatica guerra esplosa il 2 agosto del 1998 nella Repubblica Democratica del Congo, la dice lunga. Insomma, se una donna come la Kabou ha il coraggio di criticare gli africani, trattandosi della propria gente, nessuno può impedirglielo, anzi ha il sacrosanto diritto e dovere di farlo. Ma l'Occidente non può esimersi da un "mea culpa" servendosi delle sue tesi col pretesto, più o meno dichiarato, di giustificare le proprie malefatte.

Sarà stato per eccesso di colonialismo o chissà per quale altra velleità, ma un giorno, tornando da un suo viaggio in terra africana Harold Macmillan definì il continente come una sorta d' "ippopotamo galleggiante nelle paludi". A quel tempo, nel 1960, il primo ministro della Corona di Sua Maestà ebbe la brillante idea di tornare in patria dal Sudafrica a bordo di un piroscafo che impiegò ben dieci giorni di navigazione prima di avvistare le bianche scogliere di Dover. Gli anni che seguirono crearono non pochi grattacapi agli inquilini del "Numero 10 di Downing Street". Harold Wilson, ad esempio, fu costretto a fare i conti a malincuore con la dichiarazione unilaterale d'indipendenza della Rhodesia bianca (oggi Zimbabwe), mentre James Callaghan dovette confrontarsi con la pulizia etnica contro gli asiatici, attuata dal folle presidente Idi Amin Dada. A differenza dei suoi predecessori, l'attuale premier britannico, Tony Blair, ha invece un debole per l'Africa e la sua politica diverge sensibilmente sia da quella dei laburisti vecchio stile, sia da quella dei conservatori. D'altronde va considerato che nel suo Paese, per religione, filantropia e passioni coloniali depurate, un numero consistente di cittadini inglesi contribuisce economicamente, nell'ordine delle centinaia di milioni di sterline, alle grandi Organizzazioni non governative del calibro di "Oxfam" e "Save The Children". Rispondendo ai maligni, che gli consigliano caldamente di occuparsi delle faccende nazionali, Blair ha risposto dicendo che "l'Africa è una cicatrice sulla coscienza del mondo", stigmatizzando le miserie che affliggono il Continente. Ma non è tutto qui: leggendo i suoi discorsi pubblici, anche recenti, questa consapevolezza è sempre stata associata alla convinzione che l’Africa, nel bene e nel male, rappresenti una grande opportunità, soprattutto economica. Per questa ragione nel 2004 istituì la Commissione per l'Africa affidandole il compito di elaborare un piano di rilancio globale del Continente pubblicato l'anno successivo. Il punto di partenza del rapporto è incentrato sulla povertà e soprattutto sullo stato di stagnazione economica in cui versa l'intero Continente. L'intento è quello di dimostrare, attraverso un'attenta analisi, che esiste una ricetta: una politica riabilitativa capace di generare tassi sostanziali di crescita economica, mettendo l'Africa in carreggiata per conseguire gli obiettivi per lo sviluppo del 2015, nell'ambito dei Goals del Millennio fìssati dalla comunità internazionale nel 2000. Di fronte a questo scenario, il rapporto stigmatizza le responsabilità della comunità internazionale che può e deve offrire maggiori risorse al Continente africano. La Commissione chiede pertanto il raddoppio degli aiuti, la cancellazione del 100% del debito per i Paesi che ne hanno bisogno e l'abolizione del protezionismo dei Paesi ricchi nel settore agricolo. Questo, assieme alla crescita che migliorerà la capacità produttiva dell'Africa, agevolerebbe l'attività commerciale africana in un sistema internazionale più equo. Servono dunque investimenti per colmare l'abisso che separa l'Africa dai Paesi industrializzati e il cancelliere dello scacchiere Gordon Brown ha indicato una via percorribile mediante 1' "International Finance Facility", una struttura finanziaria internazionale, autorizzata a piazzare obbligazioni sui mercati finanziari internazionali. Al governo Blair, fautore di questa politica, è stato obiettato da più parti che qualcuno i debiti li deve comunque pagare. E il cancelliere ha prontamente replicato che Londra è disponibile a pagare il 10% dell'ammontare del debito dei 42 Paesi più poveri. Ma ha anche chiesto al Fondo Monetario Internazionale di vendere una parte delle sue ingenti riserve auree per riequilibrare i conti. Tornando al rapporto sull'Africa, la commissione ha il merito di aver colto l'importanza della questione sociale, istruzione e sanità in testa, come essenziale per la realizzazione del diritto di cittadinanza. Viene spontaneo chiedersi se la via africana di Blair sia davvero praticabile dal punto di vista attuativo. Varie sfide si profilano all'orizzonte, la prima delle quali consiste nel riconciliare la politica degli investimenti stranieri con gli interessi della gente comune, soprattutto se per investimenti s'intende privatizzare beni essenziali come l'acqua. Il rischio della svendita a compagnie straniere delle immense ricchezze dell'Africa, come finora è capitato in molti Paesi africani, è praticamente scontato e di questo passo gli africani rischiano di dover pagare anche l'aria che respirano. Altra questione cruciale è quella del debito. Se infatti è vero che alcuni governi occidentali hanno concluso accordi sulla remissione del debito con non pochi Paesi africani, non va dimenticato che banche e privati in genere non hanno mai fatto sconti all'Africa. Come ben evidenziato nel rapporto 2004 dell'Unctad, l'agenzia delle Nazioni Unite preposta allo studio dello sviluppo e del commercio, sono molti di più i soldi che l'Africa restituisce regolarmente al Nord del Mondo che quelli elargiti dai Paesi ricchi. E questo perché i governi africani sono strangolati dagli interessi imposti dall'alta finanza, poco importa che si tratti d'istituti di credito internazionali o quant'altro. Concludendo su Blair, non v'è dubbio che alla commissione voluta dal Premier inglese deve essere riconosciuto il merito di aver denunciato non poche ingiustizie "ad intra” e "ad extra" perpetrate ai danni del Continente."Ciò non toglie che per passare dalle parole ai fatti sarà necessaria una vera conversione, rispetto alla cinica real politik di governi, proprio come quello di Londra, che continuano a proteggere i loro paladini in terra africana. Un esempio emblematico è il presidente ugandese Yoweri Museveni, al potere dal gennaio del 1986, con il quale Londra intrattiene ottime relazioni nonostante l'agenda dei diritti umani sia l'ultima delle preoccupazioni delle autorità di Kampala. Per non parlare delle tante guerre africane, a cui abbiamo già accennato, che sotto la copertura dello scontro interetnico celano gli interessi di politici corrotti al soldo di poteri occulti legati guarda caso all'alta finanza mondiale. Ma al di là di tutte le considerazioni fin qui esposte, dal punto di vista economico, vi è un dato di fatto che non può essere sottaciuto e che cioè l'Africa galleggia sul petrolio. Nonostante la grande stampa, anche in tempi recenti, sia sempre concentrata sulle vicende mediorientali, il continente nero sta sempre più diventando per gli Stati Uniti una priorità geopolitica. Nei prossimi dieci armi, secondo gli esperti dell'amministrazione di Gorge W. Bush, le importazioni americane di petrolio e gas naturale dalla sola Africa Occidentale dovrebbero salire dall'attuale 15% al 25%. Le riserve terrestri e offshore di Paesi come Angola, Camerun, Ciad, Gabon, Guinea Equatoriale, Nigeria, e Sào Tome e Principe sono immense e rappresentano un grosso business sia dal punto di vista quantitativo che qualitativo. Si tratta di giacimenti parzialmente sfruttati, il cui greggio è considerato, nel gergo tecnico, "light" ("leggero"), cioè a basso tenore di zolfo; proprio la qualità di cui vanno ghiotte le raffinerie occidentali per produrre carburanti che rispettino le normative ambientali. Inoltre, nel vastissimo Golfo di Guinea, sono state anche localizzate riserve strategiche del sempre più richiesto gas naturale. Senza contare il fatto che per gli Stati Uniti, primi importatori mondiali di petrolio, l'Africa è geograficamente molto più vicina rispetto all'incandescente area del Golfo Arabico. Gli investimenti statunitensi nel continente africano sono incoraggiati, oltre che dalla scoperta di grandi riserve economicamente sfruttabili, anche dall'andamento al rialzo del prezzo del petrolio, dalla previsione di una forte crescita della domanda di energia a livello mondiale e dal costante sfruttamento dei tradizionali bacini offshore del Golfo del Messico e del Mare del Nord. Naturalmente, le compagnie americane dovranno fare i conti con la concorrenza, in primo luogo cinese. Infatti il commercio "Giallo" con l'Africa sta crescendo in maniera esponenziale, di ben 4 volte in cinque anni. Dal 2000 ad oggi ha raggiunto i 37 miliardi di dollari annui e sono almeno 700 le imprese gialle disseminate nei quattro angoli dell'immenso territorio africano che operano nel settore delle grandi imprese e in quello minerario, dal petrolio al carbone, dal cobalto al gas, dal rame al cobalto. Il governo di Pechino deve fare i conti con tutte le contraddizioni del libero mercato: dalla gestione di un apparato industriale che può contare su un esercito senza precedenti di oltre 750 milioni di lavoratori disposti ad affrontare ogni competizione; unitamente ad una smisurata necessità di risorse energetiche, di materie prime per ogni comparto industriale e persino di beni di lusso per una classe imprenditoriale che pare arricchirsi a dismisura. Ecco perché la Cina sosterrà la richiesta dell'Africa per un seggio permanente al Consiglio di sicurezza delle Nazioni Unite. Lo ha detto chiaro e tondo il 16 gennaio scorso Li Zhaoxing, ministro degli esteri del governo di Pechino, durante la sua breve visita in Nigeria, lo stato più popoloso del continente e attuale guida dell'Unione africana. E quasi contemporaneamente veniva concluso un accordo di 2,3 miliardi di dollari per la China National Offshore Oil Corp, acquistando una rilevante partecipazione in una società nigeriana che possiede giacimenti di petrolio e gas.

A questo punto, viene istintivo chiedersi se sia possibile immaginare un mondo diverso, quantomeno migliore di quello in cui viviamo. Provo a rispondere con un aneddoto. All'inizio degli anni '60 nello Stato di New York vi fu un black-out che paralizzò la grande metropoli americana per due, tre giorni. La gente, credo fosse inverno, fu costretta a starsene rintanata in casa e - ironia della sorte - nove mesi dopo si verificò il 'baby boom' che costrinse al ricovero molte mamme gravide in ospedali e cliniche fuori dalla Stato per mancanza di 'letti' nei presidi sanitari newyorkesi. Ora io dico: se gli americani hanno scatenato il 'baby-boom' per una momentanea carenza di energia elettrica, che dire dell'Africa, dove manca tutto e non solo da tre giorni? Ammettiamolo: siamo terrorizzati all'idea che i congolesi siano troppo prolifici e che con altri popoli possano invadere il Nord del mondo, "infestando" le nostre città con delinquenza e malattie. Certamente, il problema della sovrappopolazione è reale, ma allora affrontiamolo in maniera intelligente. Gli italiani quando hanno cominciato a fare meno figli? Nel dopoguerra, con il 'boom economico' degli anni '60. E allora mettiamoci in testa che la questione demografica è l'effetto del sottosviluppo, prima ancora che esserne la causa. "Affinché l'Inghilterra possa vivere in relativo benessere, cento milioni di indiani devono vivere al limite della morte per fame: una condizione perversa, alla quale si accondiscende ogni volta che si sale su un taxi o si mangia un piatto di fragole con la panna": così scriveva George Orwell più di 60 anni fa. La sua geniale intuizione - il benessere materiale di una parte privilegiata della popolazione mondiale è sulle spalle del resto degli abitanti del Pianeta - è ancora drammaticamente inascoltata. C'è una formula, messa a punto più di trent'anni fa dall'ecologo Paul Ehrlich e dall'esperto di energia John Holdren, che ci consente di valutare l'impatto di una popolazione sull'ambiente: la famosa equazione I=PxAxT. Non è difficile: sta per Impatto, uguale, Popolazione per Affluenza (cioè consumo medio di risorse per persona) per Tecnologie (cioè indice della dannosità ambientale delle tecnologie che forniscono i beni consumati). Ora, è evidente che per il Sud del mondo 'la questione scottante' è ridurre la popolazione, dato che non si può certo pretendere che gli 'africani' riducano i consumi o le tecnologie. Viceversa, per i Paesi occidentali l'obiettivo dovrebbe essere proprio limitare questi ultimi due fattori. Ma è proprio quello che non stiamo facendo. Prendiamo gli statunitensi, indiscussi leader della classifica mondiale dello spreco con una produzione annuale di 730 chili di rifiuti, cento chili di carne, 600 litri di acqua giornalieri e un consumo quotidiano di energia pari a quello di quattro italiani, di 160 tanzaniani o di 1.100 rwandesi. Di più: il sistema di produzione americano è molto inefficiente, nel senso che spreca tantissima energia. Risultato: ogni americano produce 27 volte più anidride carbonica della quota che è stata calcolata come “sostenibile”: 20 tonnellate all’anno, contro le 7,4 di un italiano e le 0,2 di un cittadino dei Paesi Poveri. Dicevano gli indiani d'America: "Sotto la terra che calpestiamo ci sono gli occhi di sette generazioni che ci guardano, pronte a venire al mondo. Per questo i nostri passi devono essere leggeri". E proprio nella consapevolezza che abbiamo un destino comune, io credo che dovremmo fare di tutto per far crescere per riaffermare l'importanza di questo valore che Nicolò Cusano nel XV secolo definì "spiritus universorum". Oggi l'idea di una comunità di nazioni sovrane fondata sulla 'res publica1 e che poggia sul diritto internazionale dei popoli è diventata una questione di vita o di morte per l'intera civiltà umana. A questo riguardo s'impone una riflessione sulle Nazioni Unite, cartina di tornasole del nostro povero mondo, segnato da profondi squilibri sociali, politici ed economici. Pretendere, dunque, di questi tempi, efficienza e incisività da questa organizzazione soprannazionale è a dir poco eccessivo, se si considera soprattutto il quadro complessivo degli Stati rappresentati al Palazzo di Vetro. Lo si voglia o no, ancora oggi, solo nel 62% dei Paesi del pianeta si pratica, senza alcuna discriminazione di censo o altra appartenenza, il suffragio universale; per non parlare della crisi valoriale che attraversa le democrazie occidentali, sempre più condizionate da sfrenate logiche liberiste. Eppure, a pensarci bene, la natura stessa dell'Onu esige l'assunzione del compromesso, inteso nella sua più nobile accezione etimologica: quella del "cum promettere", cioè del promettere insieme un impegno per il futuro atteso e sperato dei popoli. Ed è forse in questa prospettiva che dovremmo Sforzarci d'interpretare il documento finale del recente summit per il sessantesimo anniversario delle Nazioni Unite. Non v'è dubbio che il segretario Generale, Kofi Annan, sognasse un radicale e onnicomprensivo progetto di riforma, mentre invece il documento è stato ridimensionato in maniera significativa, sacrificando peraltro molti obbiettivi. Ma, come lo stesso Annan ha ammesso, "è nella natura di un'organizzazione con 191 membri non poter avere sempre quello che vuoi". In effetti, il testo finale ha di fatto accontentato tutti e nessuno, limitandosi a elencare principi molto generali su argomenti controversi che da anni attendono la risposta forte e decisiva dell'Orni: dalla riforma del Consiglio di Sicurezza, alla soluzione preventiva dei conflitti. A questo riguardo, molto dipenderà dallo spazio che la società civile riuscirà a guadagnare nei Paesi industrializzati, considerati chiave nel delicato processo di riforma delle Nazioni Unite. Il futuro va visto nella sinergia tra governi e gruppi, associazioni, movimenti laici e religiosi sui temi d'interesse popolare, laddove il popolare va ben al di là dei confini nazionali (ad esempio, il valore sacrosanto della pace). L'architettura di un nuovo ordine politico, che combini al proprio interno forme di governo parlamentare formale e di governance aperta alla società civile potrebbe rappresentare il cammino per la realizzazione di un'organizzazione mondiale davvero "super partes". Se le Nazioni Unite sono un gigante d'argilla è perché i parlamenti nazionali e i loro governi sono frequentemente sotto il giogo di lobby finanziarie e la società civile è ancora un'orchestra con troppi solisti. Ma una governance saggia, equa e solidale - mi sia consentito sottolineare questi attributi qualificanti presi in prestito da altre aree e attività - esige la mobilitazione di intellettuali capaci di far lievitare un nuovo modo di pensare in ambiti ancora troppo contaminati dal liberalismo sfrenato o da meschine pregiudiziali ideologiche. Non va infatti dimenticato che il concetto di governance include nella sua matrice ambiguità congenite e strutturali che costringono a una sorta di "controllo di qualità", prima di ritenerlo davvero applicabile a realtà come quelle del Sud del mondo. In circolazione da tempo in ambienti politici, accademici, finanziari e industriali, la governance, è stata intesa nella sua possibile prassi attuativa più come "corporate" che come "solidale", innescando, ad esempio, resistenze nei circoli politici africani sul modo in cui dovrebbe essere realizzato il principale progetto di governance che informa e costituisce parte essenziale del Nepad (New Partnership for Africa Development). Ciò non vuol dire che governance e Nepad vadano allora messi da parte e collocati in un'aura di distruttivi sospetti. Al contrario, diventa più che mai compito degli intellettuali, dei politici e soprattutto della società civile far si che l'inevitabile connotato "corporate" venga contenuto nell'ambito di fattore metodologico e operativo per la piena realizzazione delle esigenze e dei valori più alti di cui prima fra tutte proprio la società civile, nell'arcobaleno dei suoi umori e della sua rappresentatività. Essa è infatti "advocate" d'elezione e al tempo stesso "lobbyist", idealmente più potente ed efficace di qualsiasi altra. Ecco perché è bene insistere ad oltranza sulla proposta, da almeno due anni diffusa negli ambienti della società civile globale, mirante alla convocazione di una "Convenzione globale per rafforzare e democratizzare le Nazioni Unite", cioè di un organo ad hoc aperto alla partecipazione di varie fasce di rappresentanza: governi, parlamenti, enti locali, organizzazioni non governative. L'obiettivo di questa proposta, ha spiegato Antonio Papisca, direttore del Centro interdipartimentale sui diritti della persona e dei popoli all'Università di Padova, e che l'Onu diventi davvero "un organizzazione più forte e più democratica, trasparente e partecipata, aperta alla collaborazione permanente con la società civile mondiale, con gli enti locali e con i parlamenti, capace di prevenire lo scoppio di nuovi conflitti armati e di promuovere il disarmo, impegnata a difendere il diritto internazionale dei diritti umani e a mettere al bando la guerra, decisa a riconquistare una centralità politica nel campo sociale, ambientale ed economico". Rimane il fatto che, se vogliamo vedere finalmente umanizzate le principali istituzioni internazionali, è necessario continuare ad operare su tempi medio-lunghi nel campo dell'educazione ai diritti umani e alla democrazia, contro ogni forma di "de-regolamentazione" ("de-regulation") nei confronti della Carta delle Nazioni Unite. Adottata per acclamazione a San Francisco il 26 giugno 1945, questo dettato conserva immutata nel tempo la sua validità giuridica, politica, morale e storica contro i fautori del terrorismo e delle bombe intelligenti. Dopotutto, la consapevolezza delle libere coscienze, in questo primo segmento del Terzo Millennio, è che Onu e ordine mondiale sono le due facce di una stessa medaglia.

Forse mai come oggi si avverte il bisogno di riaffermare il primato della Politica sull'Economia. Il mondo, da Nairobi a Londra, da Tokyo a Washington, ha estremo bisogno di uomini e di donne capaci di ribadire il bene supremo dell'essere 'famiglia umana'. Il magistero sociale della Chiesa - dal Concilio Vaticano II ad oggi - non ha fatto altro che riaffermare l'importanza di questo valore. Ma chissà forse sarebbe saggio sancire una moratoria: invece di continuare a spendere milioni di dollari per organizzare conferenze sui temi della povertà, i Paesi industrializzati potrebbero iniziare a mettere in pratica i loro buoni propositi, finora disattesi. Rammentiamone alcuni: cancellazione del debito estero dei Paesi in via di sviluppo, stanziamento dello 0,7 per cento del prodotto interno lordo per le politiche di cooperazione,, rilancio degli investimenti nelle aree impoverite del pianeta. Tutte promesse, in gran parte, ancora nel cassetto. È il caso di scriverlo a caratteri cubitali: se la fame si nutrisse di parole il mondo sarebbe già sazio.

Definizioni:

La Banca internazionale per la ricostruzione e Io sviluppo o BIRS (meglio nota come Banca Mondiale o World Bank nella dizione inglese) è un organismo internazionale dell'Organizzazione delle Nazioni Unite, istituito il 27 dicembre 1945, insieme con il Fondo Monetario Internazionale, a seguito dell'entrata in vigore degli accordi della conferenza di Bretton Woods (tenutasi tra l'I ed il 22 luglio del 1944) il cui scopo originario era quello di finanziare la ricostruzione e lo sviluppo nei paesi coinvolti nella seconda guerra mondiale. Successivamente lo scopo è stato allargato al finanziamento dei paesi in via di sviluppo tra gli stati membri, solitamente in cambio dell'adozione di politiche liberiste. In base all'atto istitutivo, la Banca Mondiale, favorisce la ricostruzione e lo sviluppo dei territori dei paesi membri facilitando l'investimento di capitale a scopi produttivi; promuove l'investimento privato estero, fornendo garanzie o partecipando a prestiti; integra l'investimento privato, erogando, a condizioni più favorevoli di quelle di mercato, risorse finanziarie da destinare a scopi produttivi.

Il funzionamento operativo della banca è assicurato dai versamenti delle quote a carico dei paesi membri. Attualmente le attività della Banca Mondiale sono focalizzate sul finanziamento dei Paesi in via di sviluppo in campi quali l'educazione, l'agricoltura e l'industria; la BIRS chiede in contropartita, ai paesi beneficiari, l'attuazione di misure politiche tese, oltre che alla limitazione della corruzione ed al consolidamento della democrazia, alla crescita economica in termini di PIL ed all'apertura di canali commerciali stabili con l'estero.

Fondo Monetario Internazionale (International Monetary Fund, di solito abbreviato in FMI in italiano e in IMF in inglese) è, insieme al Gruppo della Banca Mondiale, una delle organizzazioni internazionali dette di Bretton Woods, dalla sede della Conferenza che ne sancì la creazione. L'Accordo Istitutivo acquisì efficacia nel 1945 e l'organizzazione nacque nel maggio 1946. Attualmente gli Stati membri sono 184. L’FMI si configura anche come un Istituto specializzato delle Nazioni Unite. Le  condizioni poste dal FMI per l'erogazione di prestiti hanno suscitato una serie di critiche negli ultimi anni. Il Fondo Monetario Internazionale è infatti considerato uno degli artefici della globalizzazione economica e dei promotori del cosiddetto Washington Consensus (l'insieme di politiche di ispirazione neoliberista portate avanti in particolare dagli Stati Uniti d'America) e quindi uno dei bersagli privilegiati del movimento no-global.

Mission:

Sorveglianza: Una volta l'anno il fondo fotografa la situazione economica di ogni paese membro Discute con le autorità locali le politiche che possono portare alla stabilità dei tassi di cambio e alla crescita economica Pubblica due volte l'anno il "World Economie Outlook" e il "Global Financial Stability Report" Assistenza tecnica e formazione: Offerta in diverse aree (politica fiscale, politica monetaria e di tasso di cambio, supervisione e regolamentazione del sistema bancario e finanziario, statistiche) Il Financial Sector Assessment Program (FSAP).

Assistenza finanziaria: I prestiti del fondo sono subordinati agli "arrangements" approvati dall' Executive Board che contengono un programma economico formulato dal paese destinatario con la consulenza del fondo in una "lettera di intenti". Le IMF facilities sono correlate al tasso di mercato (rate of charge) calcolato sulla base del tasso di interesse SDR:

CONCLUSIONE

E' indubbio che la religione tradizionale africana orienta l'uomo più verso il passato che non verso il futuro. La conservazione e l'accrescimento della forza vitale richiede che l'individuo, il clan, la tribù restino aggrappati alle loro origini mitiche, rispettando le tradizioni sacrali e sociali stabilite dagli antenati. L'universo è uno ed è energia vitale. Al centro dell'universo sta l'uomo, ma la fonte dell'energia vitale è l'Essere Supremo e non l'uomo. Così la religione, rendendo l'uomo attento al mondo invisibile e sovrasensibile, diventa un fattore di stabilità, di sicurezza, di controllo dell'angoscia e della paura. Scrive V. Mulago: “La religione tradizionale gioca con efficacia il proprio ruolo rassicurante e protettore. Profondamente integrata alla vita sociale e tecnica, essa impregna del suo rituale tutti gli atti quotidiani e chiude l'uomo in una rete efficace di difese e di certezze”.

E' innegabile che oggi i popoli africani non sono più il semplice risultato di una cultura esclusivamente indigena. Anche sul piano strettamente religioso il continente africano è stato attraversato da concezioni religiose provenienti dall'esterno (in particolare, cristianesimo e islam), che si sono profondamente amalgamate con la visione tradizionale e che l'avrebbero anzi - secondo alcuni - scalzata e soppiantata. Gli autori africani sono concordi nell'affermare che in Africa le religioni tradizionali sono ancora molto vive e seguite. Si calcola che i loro adepti in senso stretto siano più di 50 milioni, cioè il 70% dei seguaci delle religioni tradizionali a livello mondiale. Ma anche chi ha abbracciato il cristianesimo o l'islam non si è certo disfatto della propria religione nativa. 

Essa è fuoco che continua a covare sotto la cenere, sempre pronta a riaffiorare nelle situazioni critiche. Nei momenti di grave crisi anche il cristiano o il musulmano africano più convinto, dopo aver esaurito i rimedi offerti dalla religione “moderna”, tornerà a rifugiarsi nei miti e nei riti della sua religione tradizionale. Ritornerà alle sue radici e ricorrerà a quanto vi è di più profondo, vitale ed efficace nella sua concezione ancestrale. Del resto, è quanto fanno spesso anche gli occidentali. Esaurito il corso dei sussidi offerti dalla medicina e dalla religione, ci rivolgono a quel substrato magico, retaggio di secoli e di millenni, che sopravvive nelle profondità del nostro essere. Basta vedere i programmi serali delle reti televisive private, per esempio, italiane. 

Sul futuro delle religioni tradizionali africane non ci si devono fare illusioni. Esse continueranno a vivere e se il cristianesimo o l'islam vogliono costruire qualcosa di solido in Africa devono tenerne conto. E' questa la conclusione cui giunge V. Mulago sempre nel saggio allegato a queste brevi note. Cita, fra l'altro, i colloqui internazionali di Bouaké, secondo cui “la rinuncia da parte di un africano alla propria religione è qualcosa di molto fittizio” e conclude: “Se si vuol costruire una società integrata e equilibrata... bisognerà dare alla religione tradizionale il primo posto e farne il fondamento e il vertice dell'edificio culturale dell'Africa nera in generale e dei popoli bantu in particolare”. Alla stessa conclusione giunge L. Mpongo, il quale scrive: "In fin dei conti, il cristianesimo nella sua forma occidentale e così come viene presentato dai missionari non viene a sostituire la religione tradizionale ... Esso svolge semplicemente la funzione di lievito nella pasta che, nel nostro caso, non è altro che la religione tradizionale. Grazie a questo lievito, cioè al cristianesimo nella sua forma occidentale, la religione tradizionale viene rigenerata in modo da prendere coscienza che deve avere una dimensione cristologica. Il cristianesimo ... ha il compito di aiutare la religione tradizionale a scoprire ... che il Dio che ha sempre confessato e invocato è, in realtà, il Dio trinitario rivelato da Gesù Cristo”. 


Il cristianesimo, aiutando il negro-africano a scoprire che il Dio che ha sempre confessato e invocato è, in realtà, il Dio trinitario rivelato da Gesù Cristo, gli aiuterà ancora a prendere coscienza di camminare verso la sua promozione umana. Il negro-africano porta in lui una chiamata alla conversione a Cristo e all’apertura verso le realtà culturali nuove. Di fronte alla globalizzazione selvaggia che è già presente sulla sua terra, non può ripiegarsi su se stesso con il rischio di una ancor maggiore emarginazione, ma deve piuttosto avere una grande capacità di discernimento, cioè ci vuole, tutto sommato, una preparazione profonda delle mentalità culturali verso un cambiamento e delle capacità, affinché le popolazioni negro-africane siano in grado di assimilarlo e di partecipare attivamente alla sua dinamica. Senza questa preparazione, nota B. Latour, “le macchine inutili arrugginiscono nei porti, le scienze moderne diventano ancora più pazze delle scienze della stregoneria, e gli argomenti detti logici diventano più illogici di quelli che avevano la pretesa di sostituire”
.

Domande dell’Esame di Giugno 2010.

Metodo di esame.

Gli studenti (desiderosi di fare l’esame) sono pregati:

- di studiare una di queste problematiche del nostro corso. 

1. La povertà antropologica e la crisi attuale dell’uomo africano. 

2. La famiglia africana: un ideale o una realtà da proporre per una ecclesiologia africana “la Chiesa-Famiglia di Dio”? 

3. Dalla famiglia africana alla famiglia religiosa: Problemi e sfide per i consacrati africani di oggi. 

4. Nozione di salvezza e di escatologia nelle religioni tradizionali africane.
5. Le religioni tradizionali africane: un modus vivendi incompatibile con i valori della modernità? Valori culturali africani: valori universali da proporre all’umanità? 
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� Questo mondo detto invisibile dove risiede Dio è anche abitato dagli spiriti subalterni chiamati, ad esempio in alcune culture dell’Africa occidentale, divinità e spiriti della natura. Cf. I. B. IDOWU, African Tradition Religion…op.cit., pp. 165-173; J.S. MBITI, African Religions… op. cit., pp. 65-70.


� Il titolo di « Creatore » implicitamente include tutte le altre qualità che usualmente provengono da esso: sollecitudine paterna, provvidenza, giustizia, onnipresenza, generosità, onnipotenza, ecc… Ciò è perché l’attributo “Creatore” è negato ad ogni altro essere (D. ZAHN, Religion… op. cit., pp. 27-28.


� Cf., V. MULAGO, La religion traditionnelle des Bantu et leur vision du monde, Presses Universitaires du Zaire, Kinshasa 1973, pp. 121-127.
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� B. SCHEBESTA, Le sens religieux des primitifs, Mame, Paris 1963, pp. 77-78.


� Cf., Dictionnaire de l’ethnologie, Payot, Paris 1968.


� P. K. SARPONG, « Religione tradizionale africana …art. cit., pp. 83-84.


� Ibidem, pp. 86-87.


� Ibid., p. 88.


� Cf., Prefazione al libro : Textes sacrés d’Afrique noire (scelti e presentati da Germane DIETERLIN), Gallimard, Paris 1965, p. 8.


� I pigmei (bacino del Congo) dell’Africa sono nettamente diversi dagli altri popoli africani, sia per il loro gruppo sanguigno, che li riallaccia strettamente ai cacciatori del deserto, o Boscimani (Khoisan), dell’Africa meridionale; sia per le caratteristiche proporzioni del loro corpo (un metro e quarantadue centimetri), tronco lungo, gambe corte. 


� Boscimani. Lingua : Khoisanide. Tra le molte piccole tribù dei Boscimani, le più note sono la tribù dei Koroca, che occupa una sottile striscia di terra sulla costa sudoccidentale dell’Angola, i Naron e i Kung, della parte centrale del deserto del Kalahari, nell’Africa del Sudovest, i Neikum, che abitano la parte meridionale del medessimo deserto. Vivono di cascia e di raccolta.


� Ottentotti. Lingua : Khoisanide. Gli Ottentotti vivono per la maggior parte fra i fiume Orange e il Capo e si sono tanto mescolati agli europei da giungere a formare la principale componente della popolazione colored del Sudafrica.


� Peul. Pastori nomadi del Niger e del Mali.


� I Tutsi. Gruppo linguistico: bantu. Sono nilotici e vivono nel Randa e nel Burundi. Nel medioevo discesero dalla regione del Nilo per stabilirsi nell’attuale regione dei grandi laghi.


� Nuer. Gruppo linguistico : nilotico. Alimenti principali: latte e prodotti animali. I Nuer vivono allo spartiacque del Nilo Azzurro, nel Sudan meridionale. I tre grandi fiumi che attraversano la terra dei Nuer sono il Bahr-el-Gebel, il Bahr-el-Ghazal e il Sobat. Tutta la loro vita è basata sull’allevamento del bestiame.


� I Masai (Kenya e Tanzania). Al principio Dio creò i Masai. E quindi creò il bestiame perché potessero viverne: tutto il bestiame del mondo è dei Masai per diritto divino. I Masai non sono un’unica tribù, ma un’unione di tribù che risponde al nome collettivo di Masai. Gradualmente, anche se non erano più numerosi delle tribù rivali, si assicurarono tutte le migliori terre da pascolo dagli altipiani settentrionali del Kenya fino alle pianure della Tanzania centrale. Molti degli attuali nomi geografici del Kenya e della Tanzania – Nairobi, Nanyuki, Arusha, Narok, Nakuru, Olduvai – distanti centinaia di chilometri, derivano dai Masai. I Masai cacciano per divertimento, o per proteggere le loro bestie, ma non per procurarsi il cibo. I moran, i guerrieri, cacciano per mostrare il loro valore.


� I Fang. Gruppo linguistico: bantu. Alimenti principali: patate dolci, banane, cassava e iganme. I Fang vivono nella foresta pluviale del Cameroun. Sono agricoltori, cacciatori e commercianti. L’eredità viene trasmessa in linea maschile.


� I Guro. Gruppo linguistico: mande come i Bambara. Alimenti principali: riso, banane e igname. I Guro vivono nella foresta pluviale tropicale della Costa d’Avorio sudoccidentale.


� I Beti. Gruppo linguistico: bantu. I Beti insieme alle altre etnie che vivono nel Cameroun meridional e nel Gabon formano il gruppo dei Fang.


� Bambara. Gruppo linguistico: mande. Alimento principale: miglio. I Bambara vivono attorno al corso superiore del fiume Niger in Guinea. Sono agricoltori ma praticano anche la caccia e la pesca. La terra è di proprietà della tribù nel suo complesso, e solo il diritto di coltivarla è trasmissibile per eredità. 


� I Fanti. Gruppo linguistico: kwa (akan). Alimento principale: igname. I Fanti sono negri dell’Africa occidentale. Vivono nella foresta pluviale tropicale del Ghana e della Costa d’Avorio come agricolturi, cacciatori e pescatori.


� I Swahili. Gruppo linguistico: misto bantu e camitico. Alimenti principali: miglio, cassava, noce di cocco. Gli Swahili vivono nelle isole di Zanzibar e Pemba e lungo le pianure costiere del Kenya e della Tanzania. La pesca occupa un posto importante nella loro economia. 


� I Dogon (Mali e Burkina Faso). Esattamente a sud di Timbuctù, al confine tra il Volta e il mali, si trova il paese dei Dogon. E’ un arido altopiano di colline rocciose, nel mezzo della grande ansa formata dal fiume Niger.


� I Mossi. Gruppo linguistico : voltaico. Vi erano tre stati tribali dei Mossi nella regione dell’alto corso del fiume Volta, tipici esempi di dispotismo africano, finché la colonizzazione modificò la struttura del più grande.


� Gli Ashanti (Ghana). Nella società degli Astanti, la discendenza ereditaria che colloca socialmente l’individuo non è quella paterna, ma quella materna. E’ l’abusua, la posizione sociale della famiglia della madre, che determina la maggior parte dei rapporti sociali formali di un individuo.


� Gli Yoruba (Nigeria). Nella lingua delle confinanti popolazioni degli Hausa e dei Fulani, “Yoruba” significa astuto. Presentemente, yoruba è più una lingua che un popolo.


� Cf. S. PETREMENT, Le dualisme dans l’histoire de la philosophie et des religions, Gallimard, Paris 1946; IDEM, Le dualism chez Platon, les gnostiques et les manichéens, PUF, Paris 1947.


� Kongo. Gruppo linguistico : bantu. Alimento principale: cassava. I Kongo vivono nella foresta tropicale vicino alla foce del fiume Congo (R. D. del Congo e R.P. Congo).


� I Fali. Gruppo linguistico : adamawa. Alimento principale: miglio. I Fali sono un popolo sudanese che vive di agricoltura nella savana della Nigeria settentrionale.


� C. TUMBULL, Le peuple de la forêt, p. 80.


� Gli Herero. Lingua: bantu. La maggior parte degli Herero vive fra la palude di Etosha Pan nell’Africa del Sudovest e il fiume Cubango in Angola. Circa un terzo vive nell’interno dell’Angola. Gli Herero erano un tempo fra i più ricchi allevatori bantu.


� Gli Anlo-Ewe (Ghana e Togo). Gli Anlo, la più numerosa delle popolazioni che parlano ewe, vivono nel Ghana sudorientale e nel Togo meridionale. La loro patria è una sottile striscia di terra, dove i loro stanziamenti sono sgranati come perline lungo uno spago, tra il mare a sud e le lagune a nord. Qui, avendo per centro la laguna Keta, gli Anlo conducono la loro vita pescando e coltivando la terra.


� I Kikuyu (Kenya). “Un grande giardino”. E’ così che i primi esploratori descrissero le catene di montagne di un verde smagliante della terra dei Kikuyu, che si estendono mollemente ondulate dalle pendici del monte Kenya e scendono nell’abisso largo chilometri della grande Valle del Rift. Diversamente dalle altre tribù parlanti lingue bantu, i Kikuyu non hanno mai praticato l’agricoltura nomade, sfruttando prima un pezzo di terra, poi un altro.


� I Zulù (Sudafrica). Lingua: bantu. Gli Zulù vivono nel Natal, in un’area delimitata dal fiume Pongola e dall’estuario del Saint Lucia a nord, dal fiume Tutela a sud, dall’Oceano Indiano a est e dai Drakensberg o ovest.


� I Tonga. Lingua: bantu. Esistono tre gruppi principali di Tonga: i Tonga dell’altopiano o Tonga settentrionali che abitano il distretto di Mazabuka a nord di Choma e si estendono fino al fiume Kafue nella Zambia; i Tonga meridionali, o Toka, che occupano i territori a sud, fino a Sesheke al confine fra la Zambia e il Botswana; e i Tonga della valle, o We, della valle del basso Zambesi. Come cibi fondamentali coltivano mais e sorgo, e fagioli e arachidi come raccolti integrativi.


� I Ngombe. Gruppo linguistico: bantu. Alimenti principali: cassava, banane, mais e igname. I Ngombe vivono nel Congo (Kinshasa e Brazzaville) sul Sangha, un tributario del fiume Congo.


� Baluba. Gruppo linguistico: bantu. Alimenti principali: manioca, banane, igname, miglio. I luba vivono nella R.D. del Congo nel territorio a savana a sudest della foresta pluviale centrale del bacino del Congo.


� Gli Shilluk (Sudan). Abitanti della parte meridionale della repubblica del Sudan nella zona di Kodok. Una campagna erbosa con pochissimi alberi, ma ottima per nutrire il bestiame che costituisce la principale fonte di ricchezza e di preoccupazione per gli Shilluk e anche la loro moneta, poiché ammende e prezzo nuziale sono pagati in capi di bestiame.


� Baule. Gruppo linguistico: Kwa (akan). Alimento principale igname. I baule sono negri dell’Africa occidentale che vivono nella provincia di Twi nella Costa d’Avorio.


� I Mongo. Gruppo linguistico: bantu. Alimenti principali: cassava, banane cotte. I mongo vivono nella R. D. del Congo nordorientale vicino al confine sudanese. Dopo generazioni di matrimoni misti, nella tribù vi sono molti pigmei.


� I Turkana. Gruppo linguistico: sudanese orientale. I Turkana, nilocamitici, vivono in una zona pressoché desertica del Kenya settentrionale. Sono pastori nomadi che possiedono bovini, pecore, cammelli e capre.


� Kimbundu. Lingua: bantu. I kimbundu vivono nell’Angola centrale, nella provincia di Luanda.


� Dictionnaire Larousse, Paris 1996.


� SYMPOSIUM DES CONFERENCES EPISCOPALES D’AFRIQUE ET MADAGASCAR, L’Eglise en Afrique : Une Eglise- Famille de Dieu (Lettre pastorale), Publication SECAM, Accra (Ghana) 1998, n. 1.1.


� La parentela si definisce per l'insieme dei legami che uniscono geneticamente (filiazione, discendenza) o volontariamente (alleanza, patto di sangue) un certo numero di individui. Riveste un carattere socioculturale più che biologico, di tanto quanto i legami di consanguineità può essere riconosciuta non socialmente per esempio nei casi di paternità illegittima, e che la parentela sociale non riposa inversamente, sempre su una consanguineità reale, nel caso per esempio di una discendenza puramente mitica a partire da un totem comune, o di una filiazione per adozione e trasferimento di diritti. 


Questi legami si riducono a tre relazioni primarie : la filiazione (genitore-figlio), la germanità (fratello-sorella, fratello-fratello, sorella-sorella), l'alleanza (sposo-sposa) (cf., C. RIVIERE, Introduction à l’anthropologie, Hachette, Paris 1995, pp. 51-52.


� Un lignaggio è un gruppo costituito da persone che discendono da un stesso antenato attraverso legami genealogici noti. Esistono patrilignaggi e matrilignaggi, a seconda che i legami con l’antenato siano tracciati solo lungo la linea maschile o solo lungo quella femminile. Spesso i lignaggi vengono designati con il nome dell’antenato (o dell’antenata) comune (Cf. C.R. EMBER – M. EMBER, Antropologia culturale, il Mulino, Bologna 1998, p. 243).


� Un clan è un gruppo costituito da persone che discendono da un stesso antenato attraverso legami genealogici non precisati. L’antenato, infatti, è sconosciuto (leggendario o mitico). I clan a discendenza patrilineare sono detti patriclan; quelli a discendenza matrilineare sono detti matriclan. I clan spesso sono designati con il nome di una pianta o di un animale (il totem), che ha per il clan un particolare valore e che rappresenta il simbolo di un’identita collettiva legata all’antenato (IBIDEM.). Il termine totem deriva da ototem che, nella lingua degli indiani ojibwa, significa “un mio parente”. In alcune società nei confronti dell’animale totemico del proprio clan è necessario osservare dei tabù. Essi includono, per esempio, la proibizione di uccidere o di cibarsi dell’animale totemico.


� Instrumentum Laboris (Sinodo Africano 1993), n.54.


� SYMPOSIUM DES CONFERENCES EPISCOPALES D’AFRIQUE ET MADAGASCAR, L’Eglise-Famille de Dieu (Instrumentum Laboris), Publication SECAM, Accra (Ghana) 1998, nn. 52-62.


� IBIDEM, nn. 71-90.


� Basta vedere il suo libro: Il pensare africano come vitalogia, Città Nuova editrice, Roma 1995.


� Cf., IDEM, “L’originalità del pensare africano”, in Nuova Umanità  94/95 (1994), pp. 47-64; “Vitalogia: principio del pensare africano”, in Aquinas  3 (settembre-dicembre 1995), pp. 659-681.


� Ci sono cinque almeno cinque indirizzi o correnti di pensiero che sono andati formandosi nella storia recente del pensiero africano e che possiamo così sintetizzare:


Gli ideologici (con particolare riferimento a Sedar Senghor, Aimé Césaire con il loro movimento della Negritude), I nazionalisti e socialisti (con particolare riferimento a Nyerere e Nkrumah), e gli umanisti (con particolare riferimento a Kaunda e Mobutu Sese Seko), caratterizzati da una decisa lotta contro il colonialismo, anche dopo l’indipendenza dei paesi africani. Si tratta di pensatori o ideologismi di transizioni. Invitano tutti ad abbandonare quanto non è africano e a tornare alle tradizioni, per attingere alla fonte dei valori tradizionali africani, cioè chiamano tutti alla coscienza della propria identità e personalità.


Gli etno-filosofi (con particolare riferimento a Placide Tempels: la Filosofia bantù). I fautori di questo indirizzo tendono a generalizzare e universalizzare il particolare. Essi, infatti, dall’analisi di singoli gruppi etnici passano subito ad affermazioni generali, relative a tutto il popolo africano. La procedura non è priva di rischi e facili deformazioni.


Il sage philosophy (con particolare riferimento ad oruka odera). Questo indirizzo ritiene che la vera “filosofia” africana si trova nei pensieri dei saggi africani, custodi della tradizione. Si dovrebbe pertanto intervistare in maniera sistematica questi saggi, in modo da configurare il pensiero africano sulla base della loro testimonianza. Ma, nell’impossibilità di eseguire un’indagine esaustiva ci si limita spesso ad approcci parziali, che si rivelano insufficienti per la formulazione di un pensiero degno d’essere africano.


Gli accademici (ci riferiamo qui a tutti quelli che tentano di sviluppare il pensiero africano accademico). Si tratta quindi di persone che hanno studiato a fondo la filosofia occidentale, ma che conoscono abbastanza bene la propria tradizione. Essi amerebbero dare un’espressione teoretica ai contenuti della cultura africana, ma la maggioranza di questi trovano difficoltà a farlo, perché il loro status accademico non solo li porta a insegnare belle università unicamente il pensiero occidentale, ma li pone in una condizione di inferiorità, non appena tentano di produrre qualcosa di nuovo in alternativa alla tradizione filosofica dell’occidente. Molti tra questi finiscono così per limitarsi a interpretare i concetti occidentali relativi alla visione del mondo, dell’uomo e di Dio, con una sensibilità africana.


La vitalogia africana. Con questa terminologia, il pensiero africano può distinguersi da tutte le altre forme di pensiero nel mondo. Con la vitalogia si può intendere soprattutto l’unità della realtà nella prospettiva africana. Cf., IDEM, “La vitalogia: principio…art.cit., p. 672. 


� Cf., R. TOSSOU, nella Conferenza panafricana dei teologi del Terzo mondo ad Accra (Ghana) nel 1977. 


� M. NKAFU NKEMNKIA, “La teoria dell’argomentazione nella vitalogia africana“, in Il cannocchiale nn. 1-2 (gennaio –agosto 1996), p. 263. 


� Cfr. PLATONE, Timeo, 33 A – 38 E.


� Cfr. ARISTOTELE, Fisica, 223 b 19.


� Cfr. H. G. GADAMER, Ermeneutica e metodica universale, Marietti, Torino 1973, p. 231.


� Riguardo alla periodizzazione circolare o ciclica dell’antichità, si veda J. CRUZ CRUZ, Filosofia de la historia, Aubier–Montaigne, Paris 1935, pp. 75-79 e 91-108; M. CASTAGNINO – J.J. SANGUINETI, Tempo e universo. Un approccio filosofico e scientifico, Armando, Roma 2000, pp. 67-74.


� Cfr. SANT’AGOSTINO, De Civitate Dei, XII, 14, 1.


� Cfr. K. LÖWITH, Significato e fine della storia, Il saggiatore, Milano 1965, p. 189.


� Cf., V. MULAGO, Un visage africain du christianisme. L’union vitale bantu face à l’unité vitale ecclésiale. Présence africaine, Paris 1965, pp. 82-83.


� Ibidem, pp. 121-127.


� Cf., P. TEMPELS, La philosophie bantoue, Présence africaine, Paris 1961, pp. 68-69.


� J. PRZYLUSKI, La participazione, Paris 1949, p.148, citato da V.MULAGO, “Elements fondamentaux de la religion africaine", in Religions africaines et Christianisme (Colloque international de kinshasa, 9-14 janvier 1978), FTCK, Kinshasa 1979, p.55.


� Cf. A. TITIANMA SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile. Initiations africaines et pédagogie de la foi. Cerf, Paris 1982, p. 195.


� Gli elementi fondamentali del linguaggio includono la semantica, la fonologia, la sintassi e la pragmatica. La semantica riguarda i significati delle parole; la fonologia interessa i suoni usati per esprimere le parole; la sintassi definisce le regole per combinare la formazione delle parole; la pragmatica studia le relazioni tra il linguaggio e il contesto in cui viene usato. Infine, la grammatica può essere definita come l’insieme delle regole che coordinano la semantica, la fonologia, la sintassi e la pragmatica.


� Cf., Linguaggio e pensiero, Il Mulino, Bologna 1984, p. 9. 


� Cf., P. RICCI BITTI (a cura di), Comunicazione e gestualità, Franco Angeli, Milano 1987.


� Ibidem, p. 29.


� Il linguaggio può essere giustamente considerato come lo strumento principale per esprimere se stessi e per comunicare con gli altri, ma tutti noi sappiamo quanto di noi stessi rimanga inesprimibile e incomunicabile.


� Cf., P. EKMAN – W. V. FRIESEN, Manual for the facial action coding system, Consulting Psychologist Press, Palo Alto 1978.


� A. KAGAME, « Le fondement ultime de la morale bantu », in Au cœur de l’Afrique, n° 5 (1969), pp. 5-11 ; J.S. MBITI, African Religions and Philosophy…op. cit., pp. 204-215 ; P. TEMPELS, La philosophie bantoue…op. cit., pp. 77-91.


� BENEZET BUJO, Africa e morale cristiana. Un processo di inculturazione, Città Nuova editrice, Roma 1994, p. 67.


� E. N. MUNJYNYA, « Le mal et le fondement dernier de la morale chez les bantu interlacustres », in Cahiers des Religions Africaines, III, n° 5 (1969), pp. 63-64.


� P. TEMPELS, La philosophie bantoue...op. cit., p. 104.


� Cf., M. NKAFU NKEMNKIA, « La teoria dell’argomentazione nella vitalogia africana… art. cit., pp. 266-268.


� Cf., SECRETARIATUS PRO NON-CHRISTIANIS, A la rencontre des religions africaines, Libreria Editrice Ancora, Roma 1969, pp. 106-108.


� Cf. Vorlesungen uber die Philosophie der Geschichte, vol. XII, Frankfurt a.M. 1970, pp. 120-129.


� Ibid., pp. 122-129.


� Instructions aux missionnaires Pères-Blancs du Haut-Congo, Baudouinville 1920, pp. 46-87. Citato da B. BUJO, Africa e morale cristiana…op. cit., p. 66. 


� Ibid.


� J. S. MBITI, African Religion …op. cit., pp. 2-3.


� « Attenzione pastorale alla religione africana tradizionale” (Lettera del Presidente del Segretariato per i non cristiani ai Presidenti delle Conferenze Episcopali d’Africa e di Madagascar), in Il Regno-Documenti 3 (1989), p. 73.


� A. T. SANON, “Religion et spiritualité africaine. La quête spirituelle de l’humanité africaine”, in L’Afrique et ses formes de vie spirituelle (Actes du deuxième colloque international de Kinshasa du 21 au 27 février 1983), F.C.K., Kinshasa 1984, p. 39.


� G. S. WAKEFIELD (ed), « spirituality », in A Dictionary of Christian Spirituality, SCM, London 1983, p. 549.


� Cf., « La spiritualità in una prospettiva africana », in R. GIBELLINI (ed), Percorsi di teologia africana, Queriniana, Brescia 1994, pp. 179-211.


� Cf., D. ZAHN, op. Cit., p. 2.


� Mi riferisco qui in questi due studi : L.-V. THOMAS, “la religion africane dans son essence et ses manifestations”, in Religions africaines et christianisme...op.cit., pp. 65-72 ; D. NOTHOMB, Un humanisme africain. Valeurs et pierres d’attente, Lumen Vitae, Bruxelles 1965, pp. 223-250.


� F. KABASELE LUMBALA, “Mystique dans la sémiologie africane », in D. ZUAZA (dir.), La mystique africaine (Actes du Colloque international à l’occasion du Ivème centenaire de la mort de Saint Jean de la Croix), Ed. Baobab, Kinshasa 1993, pp. 117-118.


� D. NOTHOMB, Un humanisme africain. Valeurs et pierres d’attente… op. cit., p. 230.


� A. TITIANMA SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile…op. cit., p. 95.


� L.-V. THOMAS, ”Positivisme et métaphysique”, in Aspects de la culture noire, cahier n. 24  «Recherches et Débats », Paris 1958, p. 97. 


� I proverbi sono difficili a definire. E’ ciò che dice R. Finnegan in questa affermazione: “The exact definition of proverb is no easy matten. There is, however, some general agreement as to what constitutes a proverb. It is a saying in more or less fixed form marked by shotness, sense, and salt and distinguished by the popular acceptance of the thruth tersely expressed init” (R. FINNEGAN, Oral literature in Africa, London 1970, p. 393). Dal punto di vista morfologico, I proverbi (bantu) sono generalmente costituti da due parti: la prima contiene l’idea principale, la seconda la risposta sapienziale all’idea espressa nella prima parte. M. Lunghi lo dice più chiaramente: “In linea generale la struttura di un proverbio riproduce le due parti di un periodo: la prima che contiene l’idea centrale ed è da considerarsi la principale, la seconda che fa da complementare ed è la risposta sapienziale della prima” (M. LUNGHI, Oralità e trasmissione in Africa Nera…op. cit., p.157). 


� I proverbi contengono anche la filosofia (cf. R. FINNEGAN, op. cit., p. 416) e la sapienza (cf. LUNGHI, op. cit., pp. 33 e 68).


� Gli Ekonda. Gruppo linguistico : bantu. Gli Ekonda vivono nella foresta pluviale tropicale della zona costiera del Gabon. La tribù include 20 – 30.000 pigmei. Sono agricoltori. La pesca – con arpioni, trappole, reti e lenze – è un’attività sussidiaria importante.


� Cf., Histoire, croyance des Ekonda et de leurs Batoa, Tervuren 1974. 





� Cf., A l'écoute de la sagesse africaine, III, p. 7.


� Cf., I. PAHIZI, « Les noms théophores chez les kabiyedina du nord Togo », in Afrique et Parole, n° 39-40 (novembre 1972), p. 25.


� Cf., L.-V. THOMAS – R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions… op. cit., pp. 107-181.


� C. KOLIE, “Gesù Guaritore”, in Cammino della Cristologia africana, Queriniana, Brescia 1993, p. 162.


� I luoghi dove è praticato il culto ancestrale e le forme che esso assume sono diverse a secondo della popolazione di una determinata regione, ma l'interesse mostrano in esso da tutte le popolazioni è ovunque della stessa natura primordiale.


� Cf. D. ZAHAN, Religion, spiritualité…. Op. cit., pp. 82-83.


117 Quello che muore senza discendenza non può diventare in nessun caso antenato; è una persona non compiuta, un scomparso per sempre. Non si può essere antenato che per qualcuno. Occorre assolutamente un erede per compiere i riti indispensabili a questo processo che è l'ancestralizzazione e per perpetuare la memoria del riproduttore. In mancanza di ciò, il defunto cade nell'oblio. Da allora si comprende perché la sterilità o l'assenza di bambino vivo costituisce un vero dramma : “Morire senza discendenza è più grande di tutte le disgrazie per un essere umano che vive… agli occhi dell'africano l'insuccesso assoluto, la catastrofe senza ricorso che condanna non solo quello che muore così senza bambino in vita, ma anche tutti gli antenati della sua razza che l'hanno preceduto in questo mondo, a vedersi tutta l'eternità frustrata di ciò che fu la ragione stessa della loro esistenza : perpetuarsi, riprodursi, sussistere nei corsi dei tempi attraverso la catena dei viventi” (J. JAHN, Muntu. L’homme africain et la culture négro-africaine, Seuil, Paris 1958).


Al contrario, avere tanti bambini è un segno di benedizione ed un pegno nella via del pieno compimento. È per ciò che, quando si apprende il decesso di una persona, si preoccupa di sapere se questa ultima ha o non una prole. Continuerà di vivere attraverso la sua discendenza che farà memoria di lui di generazione in generazione. Come lo constata J. Nyeme TESE, “se nell’Africa tradizionale la missione dell’uomo nel mondo si realizza concretamente nell’esercizio sostenuto delle virtù, garanti della vita, è anche generosità e si esprime naturalmente come trasmissione o dono ulteriore (eine Weitergabe). È in virtù di essa sopratutto che il Negro-africano aspira al matrimonio che gli permetterà di avere dei bambini, questi altri  “lui-stesso”", ATAL il Suo ANGANG, dir.), Christianisme et identité africaine, Actes du premier congrès des biblistes africains (26-30 déc. 1978), Faculté de théologie catholique de Kinshasa, Kinshasa 1980, p. 108).


� L'accesso allo statuto di antenato è condizionato anche dalla qualità della vita che il defunto ha condotto durante la sua esistenza terrestre. Una persona tenuta di suo vivente per un malfattore non può godere di questo privilegio. Solo gli uomini che hanno vissuto secondo le regole della società che non si sono rese colpevoli né di volo né di dissolutezza né di violenze gratuite che non si è inzuppato nella stregoneria, possono contare tra gli antenati.


� Ogni società clanica ha il suo territorio sul quale devono svolgersi la sepoltura e i riti funerari. Quando un africano muore lontano dal suo paese e che non è possibile il trasporto del suo corpo fino al suo luogo di origine per la sepoltura, si ha l’usanza prendergli una ciocca di capelli e le unghie. Tutto viene portato nel villaggio di origine per una sepoltura rituale al posto del corpo affinché, dopo la celebrazione dei riti funerari, il defunto possa entrare nel regno degli antenati.


� Se avere una discendenza, vivere nella fedeltà ai costumi e “morire bene” sono delle condizioni necessarie per essere riconosciuto come antenato, non ne sono per tanto sufficienti. Il compimento dei riti tradizionali di funerali è indispensabile per permettere al defunto di effettuare bene il passaggio di questo mondo all'altro e di essere venerato come antenato. E’attraverso i funerali che la comunità esprime ritualmente il suo attaccamento al defunto e la sua volontà di dargli un posto nella sua memoria.


� Cf. D. BANLENE GUIGBILE (avec la collaboration de P. ERNY), Vie, mort et ancestralité chez les Moba du Nord Togo…op. cit., p.201.


� Ibidem, pp. 198-200.


� Cf. P. ERNY, Enfants du ciel et de la terre. Essais d’anthropologie religieuse, L’Harmattan, Paris 2000, p. 48.


� A. HAMPATE BA, Aspects de la civilisation africaine, Présence Africaine, Paris 1972, pp. 13-14.


� Cf. A. NGINDU, "Propos et problèmes concernant le culte des morts chez les baluba du kasayi", in Cahiers des Religions Africaines, n° 5 (janvier 1969), pp.l0l-l03.


� L'uomo, per l'africano religioso, è composto di elementi materiali mortali (il corpo, l'ombra che accompagna il corpo, l'interno del corpo); elemento immateriale mortale (lo spirito localizzato dietro la fronte che l'uomo perde con la follia) e degli elementi immateriali immortali (cuore, sede per eccellenza della persona come valore; il soffio vitale "spiritual soul" , la testa, parte immortale che si reincarna nel neonato che l'antenato chiama ad esistere), Cf., L.-V. THOMAS - R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions..., op. cit., pp.27-28. 


� P.T. SARPONG, "Religione tradizionale africana... art.cit., p. 98; Per il negro-africano, è anche vero di dire che l'uomo è il suo corpo e ch'egli ha un corpo. L'essere e l'avere si coniugano qui nel vissuto quotidiano. Cf. L.-V. THOMAS, "Corps et société: le cas négro-africain", in Cahiers des Religions Africaines, 24, n.47 (Janvier- Juillet 1990), p.194. 


� Cf., Aspects de la civilisation… op. cit., p. 14.


� Cf., La prière africaine (Actes du deuxième colloque international du 10 au 12 janvier 1994), Ed. Baobab, Kinshasa 1994.


� L. T. OBENGA (dir.), Les peuples bantu. Migrations, expansion et identité culturelle, L’Harmattan, Paris 1985, p. 536.


� Cf.  La terre africaine et ses religions…op. cit., p. 96.


� SECAM, L’Eglise-Famille de Dieu…op. cit.


� Cf. R. BUREAU, Anthropologie, religions africaines et christianisme, Kathala, Paris 2002, p. 188.


� FL. MUZUMANGA MA-MUMBIMBI, “La Trinité, l’Eschatologie solidaire africaine et Marie”, in J.-B. MASINI – FL. MUZUMANGA – J.-P. SIEME (eds), Trinité, Marie, Mère de Dieu, Eglise-Famille et enfant des rues (Mélanges offerts en mémoire du Prof. Pierre Kisimba Nyembo), Brain Edizioni, Roma 2003, pp. 138-141.


� Cf., P. SCHMIDT, « Le fond religieux africain primitif au Togo-Sud », in Revue du clergé africain (1956), p. 47ss.


� Cf., A. KALAMBA, « Conception de l’Au-delà chez les Ambun », in Revue du clergé africain (1957), p. 21ss.


� Cf., R. BUREAU, “La notion de salut dans les religions africaines traditionnelles”, in Studia Missionalia 30 (1981), pp. 148-160 ; V. MULAGO, « Religion africaine et fin ultime de l’homme », in Studia Missionalia… op.cit., pp. 180-189 ; R. BUREAU, « La mort, les morts et les ancêtres dans les sociétés africaines », in Studia Missionalia 31 (1982), pp. 211-221.


� A. T. SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile en Afrique… op. cit.


� Cf. L. –V. THOMAS – R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions. Traditions et changements. L’Harmattan, Paris 1995, p. 27.


Formare: Dare una certa forma a qualche cosa. Sviluppare un'attitudine, una qualità. Educare, insegnare, istruire (Petit Robert. Dictionnaire de la langue française, T. 1., Dictionnaires LE ROBERT, Paris 1987, p. 809). Educare, è dunque aiutare qualcuno a svilupparsi ed a formarsi, cioè aiutarlo a realizzare un "meglio possibile e auspicabile" per lui. Il primo passo, il punto di partenza completamente primo nell'impresa educativa, consiste dunque a domandarsi : “che cosa è una "forma" o un stato di essere suscettibile di costituire una fine, un scopo in una vita umana ?  "Grande e difficile domanda, e che rimanda ad una altra domanda fondamentale : "che cosa è la natura umana ?  "La maggior parte dei grandi teorici dell’educazione considerano questa esigenza come un dovere inevitabile. "L'educazione, scrive Jacques Maritain, suppone per la sua natura anche una filosofia dell'uomo e dall’inizio è obbligata a rispondere alla domanda : " che cosa è l’uomo ?” (J. MARITAIN, L’éducation à la croisée des chemins, Egloff, Paris 1947, p. 19).


� E. KANT, Réflexions sur l’éducation, Vrin, Paris 1966, pp. 73-74. Come altri prima di lui, Kant osserva che gli animali sono "determinati, compiuti, perfezionati "per natura : "dal suo istinto un animale, appena nasce, è già tutto ciò che deve e può essere. "L'essere umano, non è "perfetto" nascendo, non è "tutto ciò che deve e può essere ", ma "perfettibile". Per natura, è ragionevole e libero, cioè al tempo stesso capace ed obbligato di perfezionarsi per essere ciò che deve essere. Da cui il ruolo indispensabile dell'educazione, cioè dell’aiuto necessario degli altri per la realizzazione di questo perfezionamento. È un’idea che risale almeno fino ai sofisti, ma che Kant chiede in prestito direttamente a Jean-Jacques Rousseau (Vedere Discours sur l’origine et les fondements de l’inégalité parmi les hommes, Flammarion, Paris 1971, p. 171). 


� Cf. L. –V. THOMAS – R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions…op. cit. ; A. T. SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile. Initiations africaines et pédagogie de la foi, Cerf, Paris 1982.


� A. T. SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile…op. cit., p. 85.


� Cf. R. BASTIDE, « Initiation », in Encyclopaedia Universalis, vol. 9, Encyclopaedia Universalis France S.A., Paris 1988, p. 1185 col. b – c ; N. SINDZINGRE, « Rites de passage », in Encyclopaedia Universalis, vol. 15, p. 1160 col. b; J. –R. MOKAKA Mwa BOMUNGA, “ L’éducation traditionnelle des garçons à la dexterité manuelle et au savoir-faire. Cas des peuples de Bomongo en R.D. del Congo.”, in L’éducation de la jeunesse dans l’Eglise-Famille en Afrique (Actes de la XXIe Semaine Théologique de Kinshasa, du 22 au 28 novembre 1998), Facultés Catholiques de Kinshasa, Kinshasa 2001,, pp. 93-102.


� Cf. NGIMBI BAMWENEKO, “ Initiation des filles à la dexterité manuelle et au savoir-faire”, in L’éducation de la jeunesse dans l’Eglise-Famille en Afrique… op. cit., p. 103 : « Dai Bakongo (R.D. CONGO), l'iniziazione della ragazza si chiama Kikumbi o Nzo-kumbi. Kumbi significa ragazza, e Nzo-kumbi si traduce letteralmente per "casa della ragazza nubile”. La ragazza era introdotta e chiusa dal padre in occasione dell’apparizione dei primi mestrui. L'avvenimento si annuncia con un colpo di fucile per celebrare il "sangue" che è concepito come la vita. Questo culto del sangue indica che la ragazza diventa oramai capace di dare la vita. E’ così che bisogna da questo momento scortarlo e prepararla a questo nobile compito. È introdotta nella sua capanna dalla sua madre adottiva, nel mezzo dei canti e delle danze. È coperta della testa ai piedi, in modo tale che nessuno possa più vedere il suo viso. 


8. Il cambiamento di essere, detto cambiamento ontologico, non si concepisce altrove che come un cambiamento sostanziale. Ma ciò che è messo così in considerazione dell’esistenziale è posto dall’iniziazione tradizionale sotto il segno del relazionale. 


Il cambiamento di essere non esprime un cambiamento di sostanza ma un cambiamento di relazioni. Diventare un essere nuovo torna ad essere localizzato dalle relazioni nuove nei confronti altrui o delle cose. Il cambiamento sostanziale è comprensibile solo in una visione dualista del reale e non in una tradizione di tipo globale per la quale prevale l’esistenza di relazione (cf. A. T. SANON – R. LUNEAU, Enraciner l’Evangile…op. cit., p. 86). 


� L'iniziato è simile ad un cieco che, davanti alla sua casa, inciampava contro un ostacolo inafferrabile. Il giorno dell’iniziazione si alza come un sole di rivelazione ed i suoi occhi sono aperti. Riconosce nell’ostacolo un vaso. Prova a dissotterrarlo, ma in vano, ed egli riesce solamente a sollevare il coperchio. Che cosa scopre ? È il tesoro ancestrale contenente dei pezzi di oro e di denaro. Rassicurato, sa adesso di che cosa e di che si tratta. Non è più straniero, è sulla terra degli antenati, è nel campo familiare dei suoi padri. Eredita veramente delle loro ricchezze. I legami che sembravano persi con la tradizione si tessono di nuovo. 


� J. MAQUET, Africanité traditionnelle et moderne, Présence Africaine, Paris 1967.


15. La danza riposa sul gesto ritmico e melodico: mette in azione l'attrezzo per eccellenza dell'uomo vivente il gesto. Il gesto, il vero gesto è sempre ritmato perché è l’espressione di un’armonia. La danza gioca la sua piena mediazione quando diventa parole : "La danza è la parola gestuale per eccellenza. La danza finisce per unirci agli antenati”. 
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