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INTRODUZIONE

Un’anziana donna, con una fascina in testa, camanan
per una polverosa strada rwandese, quando fuatité
a me si fermo e mi disse:

“Tega amatwi umva: Ascolta e capirai”

Nel panorama globalizzato di questi ultimi anniffida torna a far parlare di sé e del
suo pensiero con il proprio patrimonio di conose&nz

Filosofia africana o pensiero africano? E se slapdr filosofia quali sono le sue
categorie, il suo oggetto e la metodologia? E dewssiero africano significa attribuire meno
rilevanza all'identita e alla cultura africana?

Sono domande che si sono posti gli intellettualicahi nel momento in cui hanno
dovuto fare i conti con la colonizzazione primaoe globalizzazione poi; ma non solo, anche
gli europei che si erano avvicinati all’Africa handovuto ammettere che esisteva qualcosa
che andava oltre il concetto di primitivo e I'ideainferiore-superiore, stabiliti da un pensiero
occidentale legato al proprio geocentrismo.

Henri Mourier nel 1975 adotto il principio di usareerminefilosofia solo nel senso
stretto del termine come nella filosofia occideatahentre, per designaredi&ito africano o la
filosofia africana spontaneanpiegd un termine piu vago corpensieroo concezione.

Oggi molti usano indifferentemente la definiziopensieroe filosofia, allo stesso
tempo alcuni intellettuali ritengono che ormai espa parlare di filosofia africana accanto a
guella occidentale e orientale alla pari; altri siderano che il terminglosofia, intendendo
guella nata in Grecia, non possa rappresentgrensiero africanmella sua complessita e in
tutte le sue forme.

Qui sorge un’altra questione, lidea stessa disbfa africana si presta a
contestazioni: alcuni pretendono che una taledfiasnon esista, che questa espressione non
abbia senso come non ne ha quella di matematicarmd:. Altri, invece, sostengono che non
vi € una ma molteplici filosofie. Essi rivendicano, peffilbsofo che € africano, la liberta di
scegliere o di costituire una filosofia che nonssttomessa alle teorie etnologiche.

Per districarsi nelle varie rappresentazioni, iegja lavoro si € operata una scelta tra
il criterio cronologico e quello delle singole qtiesi: antropologia, etnologia, tradizione in

genere, religione, filosofia, tutto cio dedotto da contesto “compatto” come €& quello



africano. La questione ha presentato molte sfatcett ed e stato necessario individuarle ed
analizzarle per potere adottare criteri efficadianeonoscenza e l'individuazione del pensiero
africano.

Prima di tutto si € scelto di esaminare I'aspettoico: soprattutto il colonialismo che
ha lasciato la sua pesante eredita sul mondo afriede indipendenze maturate in un clima di
idee nuove e di grandi aspettative e speranze.roppd la neo-colonizzazione e la
globalizzazione hanno continuato ad esercitare farta pressione sulle economie e sulle
realta socio-politiche dell’Africa; tutti aspetthe I’hanno portata ad interrogarsi sul rapporto
tra individualita e collettivita, sul pensiero efibsofia, sul confronto con I'Europa e con i
suoi atteggiamenti coloniali, sul’ambiguita deiinmipi del 1789 inseriti nella filosofia
europea come universali ma validi solo per unaepagll’'umanita. Tenere conto della storia
significa dare anche un ordine temporale ai fatnpettendo, successivamente, di suddividere
le varie problematiche, estrapolandole dal conté3fierazione non facile perché, come dice
Martin Nkafu, il pensiero africano ha una visiometaria della realtalove non ci sono spazi
per dicotomie irriducibili,tra materia e spirito, tra tensione religiosa & \juotidiana, tra
anima e corpo, tra il mondo dei vivi e il mondo dwerti.

L’approccio etnologico e antropologico della cudtuwccidentale hanno consentito la
lettura di usi e consuetudini incomprensibili atenti, la tradizione orale del sapere con i
miti, i proverbi e i racconti, le leggende e lebkai riti e le preghiere. Molti autori occidentali
in particolare Levy Bruhl, hanno voluto dimostratee I'africano pensa in modo primitivo e
quindi il suo pensier@ prelogico questo ha bloccato per lungo tempo la nascitandi
pensiero africano strutturato e fruibile dalla otdt occidentale. In realta riconoscere che c’e
un sapere e che questo rimane tale anche se vesreesso oralmente, significa evitare le
contrapposizioni ed integrarlo successivamenteaasorittura, con quello accademico.

Nel momento in cui I'Africa ha adottato, oltrd’aidalita, la scrittura € iniziata una
notevole produzione letteraria che dimostra cheswmo piu gli altri a parlare di lei, ma e lei
che parla di se stessa. La letteratura africardottia in lingue europee collega il sapere
tradizionale a quello accademico, afferma che aecdare valore ddocumenti filosoficia
testi come racconti morali, leggende didatticheriami e proverbi che spesso vengono citati

come parte integrante del pensiero africano, e itapte quindi il riferimento continuo a

1 Dichiarazione dei diritti del’'uomo e del cittadin@ un testo giuridico elaborato nel corso dell@oRizione
francese, contenente una solenne uninciazione idg&i tbndamentali dell'individuo e del cittadind stata
emanata il 26 agosto del 1789, nel testo Vengomzitsa il principio i diritti naturali ed impresdtibili
dell'uomo el'uguaglianza fra tutti gli esseri umani



guesto tipo di letteratura, perché solo con lactiamne si entra nella tradizione della scrittura
e ha inizio il progetto filosofico.

Come € gia successo per Socrate, la sua sola avaerdn bastava a far nascere una
filosofia greca, cosi € entrato nella storia temwella Grecia solo grazie ai suoi discepoli o
concittadini, i quali hanno avuto il tempo di senie, descrivere, discutere, a volte criticare, e
addirittura deformare il suo pensiero, analogamesteensiero africano tutto inizia quando
la memoria affidandosi allo scritto si assegna passibilita critica in grado di avviare una
struttura di pensiero riconoscibile dalle filosafieerse.

Oltre a cio, affrontare la questione del pensidricano sotto il profilo antropologico ed
etnologico, permette di conoscere la sua identital significato di civilta africana. Basil
Davidson dimostra che le prime popolazioni africka@no “domato” un continente, percio
I'Africa si presenta come culla del’'umanita e peiesto ha dato un primo decisivo contributo
al progresso generale del nostro pianeta.

Alla teoria dellAfrica, culla delle civilta ha dato validita Cheick Anta Diop,
senegalese e Jean P.Omotunde, originario di Guyaelaldanno posto la questione della
necessita di rendere giustizia all’Africano attnageun riconoscimento scientifico della sua
realta di esponente piu antico della specie umaimageiesti termini, del suo ruolo nella guida
dell'umanita verso il consolidamento delle civiézzoni. Per Anta Diop, tra tutti i popoli
della terra, i Neri dell’Africa sono i soli a potédimostrare in maniera esaustiva l'identita
dell’'essenza della loro cultura con quella delltgifaraonico. Cosi, nell’'universo culturale
egizio, il Nero dell’Africa € I'unico che, legittiamente, pud sentirsi, a casa sua, che ha
dimostrato l'origine negro-africana del sapere Heitto che a sua volta ha influenzato il
sapere greco. E una tesi affascinante che quita affrontata come premessa a tutto il
pensiero ulteriore sviluppatosi in Africa tra ghira quaranta e settanta.

“Per noi la filosofia non e ancora una problematicaversale, né il risultato di una
disposizione che farebbe parte della natura detfmon generale, ma per parlare in modo
proprio di una specialita greca. Tutta la storidladélosofia non &€ che una perpetua
variazione sulla tematica stessa dell'Essere [...JjJuesta forma di pensiero sull’essenza
particolare ai Greci, costituisce la filosofia. Hegger dice volentieri che non vi e filosofia
cinese. Non vuol certo dire che i Cinesi non sosgeg pensanti, ma che il pensiero in Cina
non ha assunto quella figura particolare che harégsn Grecia, cioe la filosofia”.

A.Ndaw, senegalese, uno degli autori africani piutiae capaci di rapportarsi al pensiero

occidentale, cita J. Beaufret Dialogue avec Heideggegver affermare che il nodo cruciale



del pensiero africano, ma se vogliamo del pensigrtutti i popoli del mondo, sta nella
pretesa universalizzazione del pensiero occideriadeha le sue fonti nella Grecia antica.

Per proseguire ulteriormente nella comprensiongelesiero africano € necessaria la
conoscenza della religione tradizionale; rimossstéveotipo dell’animismo visto come unica
componente della religione, qui si vuole chiaribe,ccon la sua dimensione dell’ascolto, la
religione tradizionale diventa una delle compongiii importanti del pensiero africano, un
filo conduttore che parte dai miti e dalle cosmagpdai riti e da un@ropria metafisicaper
fare da sostrato ad un pensiero che si pone le mderf@andamentali sulla vita umana e i suoi
confini, sul’'uomo, sul mondo e su Dio.

Come spiega John Mbiti 'uomo africano & profondateereligioso:“La dov’é
'uomo li si trova la sua religione quindi la religione tradizionale, che nel persiafricano
& fenomeno ontologico, mette in luce la sua id&mitl profonda. E importante confrontare i
vari autori e, successivamente, alcuni concettsspeusati per spiegare il pensare degli
africani: I'animismo, il monoteismo, il creazionisne il misticismo. Uno degli aspetti piu
interessanti € la nozione di tempo in rapporto owvita umana; difficilmente possiamo
comprendere l'africano senza considerare lo sdatscesse che ha perfilturo considerato
tempopotenzialementre ilpresentge soprattutto ipassatasono iltempo reale
Ne risulta una concezione che non ha prospettivat@®giche e la vita si dilata dal periodo
sasaal zamani,cioé dal microtempo al macrotempo; anche la mdie processo che scorre
tra questi due periodi e non interrompe la vita cbetinua dando all'individuo una sorta di
immortalita. La religione tradizionale africana itn@a dimensione particolare del sacro che si
esplica soprattutto nell’ospitalita: accogliere @istanza per conoscere se stessi, tutti sono
nella condizione di viandanti in cammino verso gaah che sta al di la e, chi sta alla porta e
chiede di entrare, rappresenta tutta 'umanita.

Ne consegue che il pensiero africano € pervasm@inesiman cui 'uomo viene
visto come relazione tra sé, il mondo e Dio, ureess cui € stata data una missione che e
diversa da individuo ad individuo, che riguardatento specifico femminile e che intende
dimostrare che I'Africa, prima che arrivassero looizzatori con le loro strutture politico-
amministrative, ha dato pari valore all’'uomo e akmna.

Con la religione tradizionale ci si avvicina giaia che é filosofia e questo basta ai
filosofi naturali, ma & ancora molto lontano da ciie viene concepito come tale nel pensiero
occidentale e dai filosofi accademici che stannatrdouendo alla strutturazione di un sistema

di un pensiero conoscibile e condivisibile. Marbikafu distingue due tipi di pensatori o



filosofi: quelli naturali e quelliaccademicii primi guardano alla realta concreta e I'acaedta
cosi come si presenta, si adeguano all'evoluziosla drita, la loro filosofia e vivere e
riconoscere la sapienza popolare tramandata dagjim@i; i secondi hanno vissuto all’interno
della tradizione e conoscono bene la propria cajtara intendono formularne i contenuti in
termini intellettuali, al fine di comunicare la s$a verita e gli stessi valori insiti nella
tradizione, ad altri popoli; per gli accademici \ld@a, oltre ad essere una realta sempre
sfuggente, € anche un concetto da esprimere iningmaggio specializzato e filosofare
significa argomentare scientificamente, logicamensestematicamente.

| filosofi naturali, secondo 'autore della Vitaliag sono lavoce del popolomentre gl
accademici sono laoscienza riflessa del popol€io che Ii differenzia € I'avvento della
scrittura ma il loro pensiero dimostra che c’é cuuita tra le generazioni di pensatori.

L’atteggiamento degli africani, che restano nellaspimita della natura e nell’ascolto
permanente dell'invisibile, &€ lontano dalle fonteghe e dalla filosofia occidentale al punto
che niente del discorso filosofico della Greciae#f’@ccidente sembra convenire in modo
appropriato ad essi. Il loro pensiero non cerca ginatificazione al di fuori di cido che é
consacrato dalla comunita e cosi non prova il lmieodi esibire delle prove attraverso
I'argomentazione individuale. La sua legittimazioderiva da cio che gli Antenati hanno
stabilito in altri tempi e ogni contestazione o araento lo perturbano gravemente. ESso non,
€ quindi, cieca adesione a delle elaborazioni stig@yse, ma fedelta ad una verita che il
pensiero obiettivamente non esaurisce. E I'esmpessidi un approccio originario,
propriamente affermativo, dell’'unita del’'uomo € deondo. L'uomo conosce e raggiunge la
verita attraverso I'unita della coscienza con l'etjg della conoscenza. Quindi il concetto di
unita, insieme a quello diorza e divita, € la caratteristica essenziale della cultura é&del
civilta africana.

A questo punto del percorso e stato affrontatébiattito sulla filosofia e come questa
si distingua dal pensiero in generale; tutti “pe&@sana questo non significa “fare filosofia”.
Il discorso vale soprattutto quando ci si chiedesista una filosofia africana e soprattutto se
si voglia assumere tutto il bagaglio culturale rasentato dalla tradizione e fare di questo un
sistema che sia fonte e base per la filosofia latua tradizione rappresentata dal pensiero
mitico, dalla divinazione, dai riti come l'iniziamne, dalla vita mistica, € stata ammessa da
molti studiosi con la stessa funzione che hanmsti aintichi per altre filosofie; certo € meno

attendibile, perché la trasmissione orale affidalta memoria e alle interpretazioni



successive, modifica continuamente i contenuti maéelalita del sapere, ma non per questo
meno autentica.

Nel percorrere a ritroso il cammino compiuto datgiero africano in tema di filosofia
e importante riconoscere l'apporto dato dai “preouf, personaggi della seconda meta
dell'Ottocento e primo Novecento provenienti daetille, in particolare dalla Martinica,
dalle Isole Vergini e dai nascenti Stati Uniti ctiesono ribellati alla condizione di schiavitu
in cui si trovavano i loro genitori ed hanno immegb utopie come la ricostruzione in Africa
di un Eden primordiale e impossibile. Personalit@, monostante I'apparente fallimento dei
loro ideali, hanno contribuito con i loro scrittpebblicazioni di riviste, testi teatrali e perfino
di romanzi, a gettare le basi per una filosofiaiedinguaggio filosofico africano.

Come Edward Robinson Blyden che ha rifiutato ilaito di inferiorita del nero, ha
messo in guardia contro il pericolo di un’educaeistraniera dei giovani e ha coniato il
termine ‘panafricanismd.

Come Martin Robinson Delany che negli Stati Unibgmse, nel 1865, a Lincoln la
costituzione di un esercito con truppe guidate ffiaiali neri, per combattere negli stati del
sud e fu il primo ufficiale nero della US Army. Bresiderato il padre délazionalismo nero
per I'asserziond’Africa con gli africanie per il progetto dunaBlach Israele)'esodo verso
I'Africa. Ha viaggiato in Liberia, in Inghilterra @er gli Stati Uniti dove ha ricevuto
onorificenze ed é ricordato tra i cento piu graafdd-americani.

Oppure Marcus Mosiah Garvey che ha posto le basblagiche della dottrina
nazionalista africana e infine Cyril L.R.James, itauiite anticolonialista, fautore di un
marxismo-nero-nazionalista.

Ma questi precursori rappresentavano ben pocapmrsiEuropa che contava sui suoi
piu illustri rappresentanti per teorizzare e mettén pratica il giudizio dell'inferiorita
africana: Il filosofo inglese Davis Hume, uno dendlatori del concetto di tolleranza e del
razionalismo europeo, affermera in pieno secoldui: “ Nessuna produzione ingegnosa é
possibile tra i Neri, né arti né scienze”. Ma chi pa contribuito all'ideologia dell'inferiorita
nera é stato Georg Friedrich Hegel, nelle Isemoni sulla filosofia della storiaffermava che
'Africa “non € un continente storico e che non Bkun movimento o sviluppo da
mostrare...".

Il Novecentoiniziera con gli stessi pregiudizi incentivati aechalle affermazioni
dell'antropologo L. Levy-Bruhl che nel suo tedttentalita primitiva afferma che il Nero

“presenta un’incapacita connaturata alla logicapeasiero discorsivo”.



Occorrera arrivare agli anni trenta con il movinzedellaNegritudineperché I'Africa possa
confrontarsi con I'Europa smascherando le conteaddi e gli enunciati esibiti come verita
universali, una riflessione che inizia dalla cokmazione fino ad arrivare agli anni ottanta
passando per la stagione delle indipendenze. Aigsai e Leopold Senghor si trovano a
Parigi, studiano alla Sorbona, fondano con giovaeri africani e antillani la rivista
“I'Etudiant noir”. Il dibattito culturale nasce atino alla domanda: “ Chi € 'uomo africano e
qual e il suo posto sulla scena afro-europea”? tiftessione travagliata in cui si forma la
coscienza della propria esistenza. La gioventu mera vuole piu “né I'asservimento né
I'assimilazione in quanto rappresentano entraml® duaniere di essere della passivita:
soltanto 'uomo adulto, pienamente umaranmina senza precettore sulle grandi strade del
pensierd. Barbara Cannelli nel suo testoJn pensiero africano,identifica con
I'emancipazione il primo motivo da cui scaturisadilosofia africana.

Anche se nato in pieno regime coloniale e con tBpendenze ancora inimmaginabili, il
movimento della Negritudine sviluppa il concettadéntita nel riconoscimento dell’altro, nel
comprendere che non € in gioco solo la concezimmo africanoche rappresentereblie
particolarema ogni individuo nella sua umanita visto colfneiversale.

Negli anni sessanta nascono i movimenti per laoldazzazione in molti paesi
africani, i leaders di questi movimenti diventeranspesso i primi presidenti dello stato
indipendente: Julius Nyerere in Tanzania ddjamag il trattato sul socialismo africano;
Kwame Nkrumah in Ghana con il Coscientismo: I'ideadata sullo stile del’'umanesimo e
sulla concezione comunitaria dell’Africa tradiziteta Kennet Kaunda in Zambia con
I'Umanesimo incentrato sull’'uomo e sulle sue ca@aculla responsabilita dell’africano in
relazione all’evoluzione dell’'universo.

Nel 1945 con Placide Tempels, missionario belg&amngo, che parla dilosofia
bantu, ci sara una svolta nel pensiero africano: la tstratdella sua operda Philosophie
Bantoue e aristotelico-scolastica e il linguaggio € qudllella filosofia occidentale. Allo
stesso tempo tratta i temi dell’ontologia africamalividua il concetto diforza vitale che
identifichera corf’esseredella filosofia occidentald:a forza e la natura dell’'essere, la forza
e l'essere, l'essere € forzaQuesto aprira il dibattito sulla filosofia afriGan molti
riconosceranno che P. Tempels é stato il primofiaide e a strutturare il pensiero africano
offrendogli un oggetto, una struttura e delle catege proseguiranno sulla sua strada
proponendo sistemi nuovi di pensiero e attualizadadsua opera alla luce della realta che si

e definita nei periodi successivi al 1945.



Ma molti altri disapproveranno la liberta che giréso nel parlare di filosofia africana
da europeo, nell’attribuire categorie e linguagegidentali a delle culture cosi diverse come
quella africana.

La questione é che I'opera € stata spesso consds¥aza contestualizzarla: Tempels
parlava e scriveva vivendo nel Congo Belga quardofine della colonizzazione e le
acquisizioni teoriche del pensiero africano eranooea lontane, spezzettate in migliaia di
lingue di usi e di costumi. Inoltre osservavano studio del missionario belga nella
prospettiva delle ideologie che si facevano stiadAfrica negli anni settanta: il marxismo
soprattutto, per cui rilevavano le differenze, strebbe dire dclasse che I'europeo aveva
messo in atto nei confronti degli africani.

Indubbiamente, il colonialismo prima e la globatizone poi, hanno distrutto molto
del patrimonio culturale e di pensiero dell’Africkanno creato identita fittizie che spesso
hanno segnato il disorientamento e lo spaesaménszita dal Sé di interi popoli. Lo
dimostra la situazione deglvoluésche sono stati caricati dal sistema colonialepdranze e
di aspettative e poi si sono resi conto che nesgligeno avrebbe potuto aspirare a cariche e
potere, con questo sono loro ad avere pagato zizpreiu alto. Con la ribellione di questa
particolare categoria di colonizzati I'intero edifi coloniale & stato messo in crisi.

Molti intellettuali si sono smarriti nella visiondi un particolare condannando
'universale della proposta di Tempels. Le loroaspioni spesso si perdono in un mare di
rivendicazioni, di giudizi che rendono ostico itonoscere la parte costruttiva delle loro
proposte.

Nonostante cio I'opera di P.Tempels ha acceso latttito che é vivo ancora oggi, che
pone domande e induce a riflessioni che riguardanmo e la sua vita.

Dopo di lui, nel 1955 Alexis Kagame ruandese, gdlil filosofia ma restringendo il
campo al Rwanda, nea Pholosophie bantu Rwandaise de I'ér@elLa Philosophie bantu
comparée,l procedimento metodologico usato & occidentaéeihlinguaggio, che intende
come luogo rivelativo del senso della vita, € qualklle lingue bantu, in particolare il
ruandese su cui ha fatto ricerche e scritto sdgine africano A. Kagame potrebbe risultare
piu attendibile di un europeo, ma il metodo usate eategorie occidentali non permettono
ancora, secondo degli studiosi, di parlare di @f@spropriamente africana.

La questione che si é presentata dopo la Negrigudiopo Tempels e Kagame e
'immensita dell’Africa, un continente con migliath etnie e di lingue, per cui occorrono dei

distinguo e la necessita di definire di quale parp®polazione dell’Africa si sta parlando.

10



| pensatori-filosofi successivi provengono da trangli aree che corrispondono alla
dominazione coloniale e agli esiti che ha avutqueste zone: area francese-belga con Africa
centrale e ovest; area inglese; area portoghes@nrgola, Guinea Bissau e Mozambico, ed e
proprio su questo che si apre una riflessione enodo diverso di affrontare le questioni
filosofiche.

Ripercorrendo il percorso della storia e dell'aptimgia si constata che queste aree
hanno subito in modo diverso l'influenza del paesgopeo dominante: I'assimilazione,
I'indipendenza solo formale, il mantenimento di ygnedominio violento e senza speranza.

E proprio dal Congo, che ha avuto una storia daveli colonizzazione con il Belgio,
parte un lavoro sistematico di riflessione, unaco#ta di scritti, un dibattito acceso che
riguarda chi possa avere le competenze per patidilesofia africana: se possano farlo solo
gli africani o anche coloro che, in qualsiasi mosiosono avvicinati, hanno conosciuto ed
elaborato delle riflessioni sull’Africa.

Questo dibattito produce l'evoluzione delle facdiéilogiche del Congo rette dal
clero diocesano e dalle congregazioni, lo studibtadiosofia verra introdotta dopo un
braccio di ferro anche con le autorita: per dargdaa del fermento politico e del pensiero
nella zona centrale dell’Africa si pensi che il Qorsi chiamera Zaire dopo I'indipendenza e
poi di nuovo Congo nel 1997la ricerca storica delle fonti del pensiero afrio dovranno
tenere conto di questo nella valutazione dei tegrari sul pensiero africano.

Alphonse J. Smet, missionario belga, verra inctoioai primi anni settanta dal Decano della
facolta Teologica di Kinshasa, Ntedika Konde, diet® un corso su “Lecture et explication
Philosophique de textes africains”. A.J. Smetmiti€he sia necessario cercare e raccogliere
tutti i testi sull’Africa perché gli studenti possa accedere a materiali selezionati. Poi
vengono organizzati dei seminari sotto formaS$kttimane filosofiche a Kinshds#a prima

si terra nel 1976. Molti studiosi e studenti potraraccedere d’ora in poi alle biblioteche e
alla quantita imponente di materiale raccolto eifcmato. Smet € una figura molto citata ma
poco conosciuta nello scenario del pensiero afdacamel 1996, nellintroduzione alla
quindicesima settimana filosofica, fa un bilanciopene delle prospettive di Filosofia
Africana: per essere il piu obiettivo possibilermte le distanze dal suo lavoro e racconta, a

distanza di venticinque anni, il fermento e I'impegdi costruire testi e materiale come le

2 philosophie Africaine, Bilan et perspectiy&nshasa 2002:Note aux lecteurs: Tous les texsaillis dans cet ouvrage ont
été écrits bien avant 'avénement de I'A.F.D.L.ligxlce des Forces Démocratiques pou la Libératio@dngo) au pouvoir
de I'Etat le 17 mai 1997 qui a marqué le retoumdme du pays de ZAire a la République du Congoallpas été Jugé
opportun de changer ce nome et I'adjectif corredpahdans le texte ou ils figurent.
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Cahiers Philosophiques Africainga strutturazione delle facolta, la collaboraziaon altri
studiosi come Nkombe Oleko, Tshiamalenga Ntumbamastutto P.J. Houndtondji che
lascera vacante nel 1971 il corso “Lecture et eafibn textes africaine” a cui Smet, che
prendera il suo posto, aggiungera “Philosophique”.

Il fatto che molti autori siano appartenenti altexgregazioni religiose cattoliche, crea
un confronto-scontro con altri studiosi che fanmmnti con I'assunzione della dottrina del
marxismo. Il dibattito si & acceso soprattutto naghi settanta a seguito dell'indipendenza di
quasi tutta I'Africa. | paesi africani, con il rigno e la creazione di una classe intellettuale
formata in occidente e spesso di ispirazione mexrggettarono alcune tesi considerandole
paternalistiche e poco adeguate alla nuova idettigddoveva rappresentare 'uomo africano.

Nasce cosi la critica afitnofilosofia,intesa comejuel sistema di pensiero avente una
visione collettiva del mondo, che costituisce unamfa globale di conoscenza, comune a
molti popoli africani: comprende la mitologia, iowerbi, la saggezza popolare e tutto cio che
concerne una filosofia popolare, I'autore piu cetb € Tempels che aveva parlato di Filosofia
“Africana”. Per I'occidente I'etnofilosofia diventana branca dell'etnologia, che si occupa del
pensiero dei popoli primitivi.

Il primo rappresentante € P. Houndtondiji, insiente &boussi Bulaga e a |. Prosper
Laléye. Questi autori, molto conosciuti e seguitiguesti anni da molti studiosi europei,
italiani compresi, meriterebbero insieme a moltrialn approfondimento maggiore ed una
critica costruttiva, sia per verificare le loro aggjzioni originali, sia quanto il loro pensiero si
presenti legato ai concetti occidentali e alle gatie della filosofia europea prima e
statunitense poi.

Altri studiosi di filosofia sono difficilmente cadkabili in un sistema o in un altro, per
le loro formulazioni teoriche: Henry Maurier, dellongregazione dei Padri Bianchi, scrive
nel 1976, La Filosofia dell’Africa Nera, in cui affronta le tematiche e le esigenze
fondamentali del pensiero africano, lo analizza afservatore esterno arrivando alla
conclusione che una filosofia deve cominciare dsduto empirico, dall'uomo e dalla Natura
esteriore che sono le uniche realta osservabili.

Alassane Ndaw, senegalese, il cui lav@hilosophie africaingpubblicato a Dakar nel
1983 é stato tradotto in italiano dieci anni dofdgeace. L'opera viene introdotta da una lunga
prefazione di L.S.Senghor, approfondisce le formlesdpere della tradizione, la costituzione
ultima del mondo e delluomo inteso come persoaadivinita, I'ontologia, il concetto di

essere e di forza; infine I'autore analizza anthiéscorso linguistico e psicologico.
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Odera Oruka del Kenia parla 8age Philosophyitenendo il ritorno alla saggezza
degli anziani e della tradizione come elementoittasio della filosofia africana.

Pedro Miguel dell’Angola che, assieme a molti allva vissuto la colonizzazione
portoghese, € molto critico nei confronti dell@$ibfia greco-occidentale e, allo stesso tempo,
molto attento e preciso nell’analisi e descrizidn&tti e fenomeni del pensiero africano.

Martin Nkafu Nkemnkia del Camerun e docente allantfioia Universita
Lateranense, nei primi anni novanta ha coniaterihineVitalogia per indicare I'approccio
africano al pensare umano, un criterio che si pmme analogo al concetto occidentale di
filosofia da cui pero si distingue: secondo l'autore la priimrma di domanda nell’africano é
di tipo eziologicoe nonontologico.La domanda sul’'uomo, sull'altro € una domanddasul
vita; la risposta € che si puo trovare il sens¢adeta quando si € compreso il senso dell’altro
tramite la categoria di relazione.

M. Nkafu e P. Miguel sono due autori che meritatterezione perché rappresentano
due parti di Africa molto diverse tra loro: il pranproviene dal Camerun, area africana
francofona, il secondo I’Angola, area africana pghtese o lusofona. | due, molto diversi
nell'approccio e nell'adeguare i propri temi e ligggi alla realta culturale occidentale,
giungono a delle conclusioni simili per quanto agia il concetto dforza vitale. Questa
comporta delle regole morali su cui poi costruirgetica, resta il problema se questa
appartenga solo ai bantu o sia valida per ciasparsona di questo universo.

Questa tesi, procede con temi di carattere spéonlabme Essere, Uno, Ontologia,
Forza Vitale e Vitalogia, I'Etica e la Vita spirdle; prosegue con temi dell’attualita come: Il
rapporto tra ermeneutica e multiculturalismo, fradizione e globalizzazione, il dialogo
Interculturale e l'identita e l'alteritd nel pensieafricano; trae delle conclusioni e presenta
un’appendice che tratta autori e concetti che ppémo ulteriormente idee analizzate
all'interno del lavoro.

Successivamente viene presentato un glossario teomini piu importanti riguardanti
il pensiero Bangwa del Camerun, il Kinyarwanda-Kagii e il Kimbundu dell’Angola per
potere meglio avvicinarsi a dei concetti originaiicani; un profilo degli autori perché sia
possibile orientarsi tra coloro che pit hanno dbntto alla definizione del pensiero africano,
situarli nell’epoca in cui operano e capire codola prospettiva.

La tesi presenta infine, un'ampia bibliografia siiaautori analizzati all'interno del

lavoro sia di approfondimenti, commenti e interpeébni delle varie tematiche esaminate.
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Con quest'esordio, viene analizzato lo studio dehspero africano secondo le
indicazioni e le proposte di M. Nkafu, un pensietee rimane fortemente collegato alla
tradizione, alla religione e che assume i connatatina filosofia intesa come amore per |l

sapere.

14



1. LACULTURA AFRICANA FRA STORIA E ANTROPOLOGIA

1.1. Africa: culla delle civilta

Un giorno, molto tempo fa, Ananse Kakrofu, il grarmdigno di venerabile memoria, comincio a
preoccuparsi per lo stato della saggezza del mdadgente non se ne curava come sarebbe stato
giusto. Cosi un bel po’ di saggezza andava perddégaanche se gli esseri viventi allora non
avevano il buon senso di rispettare la saggezza& emmebbero dovuto, in futuro ci sarebbero state
generazioni ben liete di utilizzarne ogni bricioRercid decise di raccogliere tutta la saggezza del
mondo e di depositarla per sicurezza in cima adlb@ro. Gli anziani narrano che Ananse raduno
tutta la saggezza del mondo, la stipo dentro unaszuuota e comincio ad arrampicarsi su un’alta
palma. A meta strada si trovo in difficolta: si éegato la zucca davanti e questa lo impacciava
nella salita. A questo punto suo figlio Ntikumagdb stava a guardare dal basso, grido con la sua
voce acuta: “Papa, se avessi veramente tutta (gesag del mondo, ti saresti legato la zucca sul
dorso!”.

Era troppo anche per Ananse, stanco per la ssli#go la zucca e in un accesso d'ira la getto giu.
La zucca si ruppe e la saggezza si sparpaglio dagipe Dopo un certo tempo, la gente, che
aveva imparato la lezione, venne a raccoglieree npaibprie zucche tutto cio che ciascuno poté
trovare: questo spiega perché pochi hanno moltgegag, qualcuno ne ha un po’, ma molti non
ne hanno affatto.

Con questo racconto B. Davidson parla di “saggeliz@ersa® nel senso che molti si
vantano di conoscere la saggezza sul passato fieldAma che ad un attento esame risultano
conoscere poco o niente. In realta sono pocheuecte che contengono molta saggezza”.
Ma e anche vero che negli ultimi decenni, l'autsta parlando degli anni 70, c’'é stato un
genuino impegno per raccogliere la saggezza deitafin due grandi capi d'indagine: quello
della scoperta storica e quello della ricerca dogioa. Di conseguenza oggi Si puo essere
meglio informati delle generazioni precedenti ehenee non si riesce a conoscere tutto, si
puo vedere molto ed essere sempre piu consapéadi dhe ancora manca. “Avremo cosi la
sensazione di non avere deluso completamente Anansi& dei conti egli aveva fondati
motivi per capire che nessuno pud sapere‘utto

Per essere piu consapevoli, quindi, e comprend®a ancora manca, si deve partire
dagli albori dell'antropologia quando, verso laefidel 1799, anno VIII della Repubblica,
nacque a Parigi la “Société des Observateurs denthe”, il cui fondatore fu L.F. Jauffret

professore di scienze naturali.

® B. DAVIDSONR La civilta africana G. Einaudi, Torino, 1" edizione 1972 , 2" edisd®997.
4 .

Ibidem p. 4
® Cfr. U: FABIETTI, Storia dell'antropologia Zanichelli Bologna, 1999, p. 2, secondo la dic@éone programmatica di
L.F. Jauffret (1770-1850), la Société costituisaeptima formulazione di un piano di ricerca nel lguiéantropologia si
configura comesapere empiric@ comedisciplina teorica un sapere nuovo che si inserisce in un progetemsfico nuovo,
quello dellostudio comparatalelle societa e delle culture umane sulla basamdiprospettivalifferenziaé. Lo scopo dei
suoi membri era quello disservard’uomo nella sua variabilita fisica, linguistioggografica e sociale. Osservare voleva dire
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Esisteva all’epoca una considerevole letteraturdselvaggi”, costituita dai resoconti
di missionari, viaggiatori, esploratori, mercanti soldati. In questi scritti non era
rintracciabile, perd, nessun criterio valido di amgzazione dei dati, né un atteggiamento
oggettivo nei confronti delle popolazioni descritigrevalevano negli autori moralismo,
pregiudizio, esotismo e stupefatta meraviglia.

Accanto alla tradizione della letteratura esotich @aggio ne esisteva un’altra, quella
che da Montaigne a Rousseau aveva subordinatscibidio sul “selvaggio” ad una critica dei
valori che si inscriveva in un progetto di tipoticd della societa. Questa figura diventa
metafora, specchio in cui I'europeo pud vedere niaddta la sua scomposta figura. Lo
sguardo non si sofferma mai sul “selvaggioime soggetto sociatbverso; il suo stile di vita
e le sue istituzioni non costituiscono mai 'oggett un discorso specifico e autonomo ma, al
contrario, sono un punto di riferimento, un termcheonfronto per mezzo del quale diviene
possibile aphilosophegiella Société articolare una serie di rispostaralblemi che venivano
sollevati sul terreno del confronto ideologico.

L’etnologia, come altre discipline, nasceva come pleamento dell’'orizzonte
conoscitivo dellascienza del’'uomehe, nel periodo rivoluzionario, era ritenuta resegia per
la costruzione di una societa secondo ragione ésarandell’'uomo. Con la chiusura della
Société nel 1805, “la scienza delluomo” cessaveodtituire il quadro generale entro il quale
aveva trovato un suo spazio la comprensioneatgll. Quando se ne riparlera, dopo circa
cinquant’anni, il discorso “sull’altro, il selvaggi andra acquistando caratteristiche sempre
piu marginali e non rappresentera nulla piu di steto-limite in cui e possibile edificare
ideologie del carattere “naturale”, dei concettivdiore-lavoro e dei sistemi economici. In
guesti termini lo statuto del discorso sul “selMafjgestava nettamente subordinato a quello
del discorso sull'uomo “civilizzato”.

Per tutto I'Ottocento, e nonostante la comparaadiscienza delle “culture primitive”
nell'Inghilterra vittoriana, il discorso sul sehgig andra assumendo i caratteri di
un’ideologia celebrativa della societa capitalistindustriale in piena ascesa; infatti, nel

1861 i vittoriani della societd etnografica di Loatl durante una delle loro riunioni, si

astenersi dal proporre, come metodo conoscitival@alquelle griglie interpretative costituite daiopri valori culturali,
voleva dire I'adozione di un nuovo principio, quellel confronto facendo parlare ldifferenza.La Société venne chiusa da
Napoleone nel 1805 e con essa anche quell’etnoldggalauffret e gli ideologi del suo gruppo avevaoncepito come
studio e comprensione della differenza, eclissé¢irida a protrarsi per buona parte del XIX seqmo poi rinascere come
discorso funzionale alla societa europea ma nowrgite strumento di critica sociale e politica

® cfr. FABIETTI,op. cit. cap. 2° sull'evoluzionismo vittoriano. La Societiologica di Londra venne fondata nel 1843. Cfr.
p. 12, “lo schema dello sviluppo storico e cultarabottato dagli evoluzionisti sara prevalentemepiglo di derivazione
settecentesca: “selvaggio (primitivo) — barbaravilizzato.”
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trovarono alle prese con un delicato problema: aveunvitato il francese P. du Chaillu a
raccontare dei suoi viaggi nelle foreste inesprdell’Africa equatoriale. Parlando di
un’orda di selvaggi, quasi completamente nudi, dangressione di “insinuare” che questi
indigeni potessero essere diversi da come sembyaxarivava fino a difendere certe qualita
che li riscattavano, addirittura aveva parlato aarcerto rispetto della loro religione. Questo
era preoccupante per gli etnografi vittoriani, chivevano nella “pericolosa epoca
darwiniana” in cui le frontiere e le fondamentasst di una credenza giusta ed accettata
avevano cominciato a subire gravi scosse. “L’eazede incremento della produttivita
industriale, lo sviluppo dei mercati, 'impresa @olale ed il trionfo della borghesia, erano
tutti elementi che si iscrivevano nel rapido precedi espansione del modo capitalistico di
produzione.

La scienza e la filosofia dell'ottocento colserofrasferirono all'interno delle loro
teorie, come modalita di comprensione della reaitturale e sociale, sola cumulativita
visibile degli effetti materiali, generati da questo sisteaso@anomico in rapida espansione.

L'immagine di societa che scaturi fu quella di dodae ascesa e, per l'intelligenza
filosofico scientifica, questa ascesa divenne pafesayrazie al concetto dirogresso La
storia della societd umana nel suo complesso a@paonme il risultato di leggi sempre
identiche, i cui effetti cumulativi avevano generatadi di sviluppo contrassegnati da una
crescente complessita. Sul piano teorico, due efanprincipali conseguenze di questa
immagine progressiva della storia: innanzitutto grirhitivi” contemporanei dovevano
rappresentare lo stadio pitu remoto dello svilupgltucale; inoltre, sulla base del criterio della
complessita culturale crescente, diveniva possiblissificare le societa inferiori e
superiori all’interno di una scala generale di sviluppo. Aade contraddizioni generate da
qguesto modello economico a livello sociale venneoosiderate come semplici fenomeni
patologici transitori cui avrebbe posto rimediontiemento generale della ricchezza
promosso da quello stesso modello economico”.

Sembrava che non ci fossero piu spartiacque niagusicuri a salvare i membri della
Societa Etnografica desseri sfortunatche essi chiamavano “il boscimano color del brénzo
e “l'ottentotto dalla pelle di cuoio”. Portate allero logiche conseguenze, idee del genere non
potevano essere che sovvertitrici della legge koddihe stabiliti.

L'etnografo esploratore R. Burton venne in aiutovatoriani sostenendo che gli

africani “non solo non erano riusciti ad evolveds uno stadio primitivo ad uno meno

” Ibidem alle p. 10-12
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primitivo, ma avevano anche raggiunto un tal gratimpotenza che, se fossero stato
abbandonati a se stessi, non avrebbero mai corobmeante di buono. Non si sapeva con
precisione la causa di tutto questo, ma dovevadese in qualche fatale deficienza della loro
natura. Secondo alcuni esperti il loro cervello teoppo piccolo, o i loro lobi frontali erano
troppo ridotti per uno sviluppo civilizzato”. In og caso, nell'africano adulto, secondo
I'opinione espressa da Burton ed estesamente atxetio sviluppo mentale si arresta e da
guel momento regredisce anziché progredire”. Sagtedai resoconti dei loro viaggiatori, i
vittoriani si aggrappavano saldamente alle lorcagdrie di progresso razziale e trovavano
indizi in abbondanza per corroborarle.

Nel 1866 il decano di Canterbury, propose di sist@mla questione dividendo
'umanita in tre grandi classi: “le razze Selvaglgerazze Semicivili e le due razze Civili".
Nel 1896, un noto insegnante di filosofia all’'unisiéa, F.B. Jevons, pubblico un’introduzione
alla storia delle religioni che divenne un classi@ettantanni dopo Evan—Pritch&rd
moderno antropologo esperto di Africa, poté riass@ml’opinione corrente sul libro di
Jevons, descrivendolo come “una raccolta di ricagbni assurde, ipotesi e congetture
insostenibili, giudizi, supposizioni e deduzioni caerenti, equivoci ed errori di
interpretazione”.

Pur essendo scomparse dalle discussioni serietequeschie idee sull’Africa
conservano ancora una sorta di esistenza sottafreloeo sedimenti si sono accumulati come
uno strato di polvere e cenere sulle menti di nes®Ipersone, che pure sono razionali, e
vengono continuamente rimuginati. Questo serve atenare in vita il pregiudizio per culi,
malgrado tutte le prove effettive del contrariogldscrittori parlano ancora della “naturale e
congenita inferiorita” degli africani, idee chepbene scientificamente sbagliate, continuano
a fare parte della nostra cultura. Quel che pilpremide e la violenza aggressiva di tali
opinioni, nate nella seconda meta dell’800; ma tpesecondo Davidson, non ci dovrebbe
stupire. Queste idee nacquero da un’identificazdingazza” e “classe”. “Di la dei comodi
vetri delle loro finestre, i possidenti vittoriamedevano un nuovo proletariato, affamato,
sfruttato, sempre disposto a scioperare: ci0 chéewsno li spaventava. Piu lontano

osservavano, nella stessa luce ottenebrante rigiaaf, uomini appartenenti ai “ceti inferiori”

8 Ibidem,a p. 245 Fabietti analizza il pensiero di E. Eaf& Pritchard (1902- 1973) che studio la popotezitegli Azande,
stanziata in un’area compresa tra il Sudan e ilgBoattuali. Nel 1965 pubblico il saggih metodo comparativo
nell’antropologia socialejn cui operava una drastica riduzione delle pretidemetodo comparativo come garanzia della
scientificita della disciplina, soprattutto negéipetti piu caratteristici: la struttura socialetaisome risultante della somma
delle relazioni individuali, il carattere omeostatidella societa pensata sul modello dell'organisivente, I'esclusione
della dimensione temporale dall’analisi dei sistsptiali.
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che la civilta, se voleva sopravvivere, doveva étenal loro posto”. Di conseguenza
tendevano a considerare gli africani non solo ctwar@bini incapaci di crescere, ma come
bambini pericolosi e potenzialmente criminali. & @rano d’accordo nel ritenere che questi
indigeni non potessero venire accolti senza parinel salotti dell’'uguaglianza umana.

Se simili punti di vista sono sopravvissuti, € anacrero che il XX secolo si é
adoperato per spazzarli via. Anche in pieno pericaloniale, quando le ricerche sulla natura
dell'umanita africana erano in ribasso, gli antlogo che seguivano Durkheim e
Malinowsk?, contribuirono a considerare le societa africagiéarioro continuita e interezza.
Essi hanno chiarito il significato e la funzioneetementi culturali e ordinamenti istituzionali
che, altrimenti, sarebbero stati con ogni probtbiliquidati come pure e semplici
consuetudini assurde o bizzarre.

La questione era inquadrare la realta africanasuelcontesto storico; gli antropologi
del periodo coloniale non lo fecero perché consigamno le societa africane come entita fuori
dal tempo, senza passato e senza futuro. Un sissemseonico che ebbe il risultato di
contribuire a rafforzare I'impressione di una “cdetp alterita” dei popoli africani. Presentati
senza storia, come chi vive in un perpetuo vuotsgerienza questi strani popoli finirono per
sembrare gli abitanti di un giardino dell’Edeni,ittel di un remoto passato. Con una certa
logica cominciarono ad essere chiamati “popoli n®viluppati” perché lo sviluppo
presuppone una storia, e si diceva che essi namessero nessuna.

Dopo la seconda guerra mondiale gli storici finatte “si misero al lavoro” in Africa
e il giardino del’Eden scomparve rapidaméhté loro si uni una nuova e talvolta brillante
schiera di antropologi; le societa africane conarmo ad essere studiate in diacronia nel loro
divenire, e si scopri allora che molte cose eratmadute. Tutto questo ha contribuito a
cancellare, per un certo periodo, I'immagine di¢ata”.

Appare oggi accertato che gli africani si sono ettdh modi che si riconoscono
uguali a quelli degli altri popoli. Come individaicome collettivita hanno basato le loro vite
su presupposti di logica e di moralita, come chumagltro. Le forme sono state diverse cosi
come [I'Africa é diversa dallEuropa, dallAsia e Idamerica: ma non i principi
d’intelligenza e d’apprendimento, non il contenessenziale.

Se ne ricava 'immagine di un processo sottilemmacato di sviluppo e cambiamento, dietro
e dentro la semplicita tecnologica dei tempi pasdad societa, ancora parzialmente

9 Cfr. Ibidem p. 70 e p. 98; M. HARRISAntropologia culturale Zanichelli, Bologna, 2000, p. 247 e p.406.
0B, DAVIDSON, op cit p. 12
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osservabili malgrado tutte le azioni corrosive devaitanti fattori, non ultimo il colonialismo,
sono le strutture terminali di un’antica evoluzipeedevono essere quindi viste come punti
d’arrivo e non come punti di partenza.

Nonostante I'evidenza di un mondo rurale, di vidlagparpagliati con scarsi beni
materiali, della poca conoscenza della linguatsgnitonostante una mentalita da “cicala” che
si contrappone a quella di “formica” del mondo detitale, con le loro realizzazioni culturali
e sociali gli africani avevano domato un contin&nte

Ma, oltre a questo ci sono gli scritti di Click AntDiop*, fisico e umanista
senegalese. Nel 1960 discusse la sua tesi di |lagi@apresentata nel 1951 e respinta
all’epoca. In questa sosteneva che gli antichiiégrano espressione della cultura africana. Il
suo obiettivo era far entrare I'Africa nella stoda cui era stata espulsa e ricollocarla nelle
grandi narrazioni nelle quali veniva regolarmentmeahticata’. L'Egitto dei faraoni era
sempre stato considerato dalla storiografia europea civilta mediterranea e, di
conseguenza, la sua collocazione africana semlessere un semplice dato geografico, non
culturale. Gli studi C.A. Diop mirano a capovolgayeesta visione ribaltando la geografia

mentale dominante: 'Egitto nasce dal sud, dal eut®il'Africa Nera.

1.2. La complessita della cultura africana

A chi oggi pensa all’'Africa e ai suoi problemi ngassa certo per I'anticamera del cervello
chiedersi se la filosofia africana abbia qualcHevanza. Gli africani stanno vivendo sotto la
minaccia di un disastro economico quasi irrevelsilgper cui di altri problemi, ben piu seri

dovrebbero preoccuparsi. Ma dovrebbero, per castjnuare a danzare, sotto i grandi alberi, al
suono dei loro tamburi?

Polemicamente |. Tubaldo inizia cosi la sua analidia situazione del pensiero
africano. Per I'Africa I'anno fatidico é stato iP&0: anno delle indipendenze. Sono passati
piu di quarantanni ma tutto e peggiorato, “come isegerme cancerogeno della
balcanizzazione dell’Africa si fosse in pochi amaviluppato in metastasi, nell'incapacita
guasi assoluta di intendersi, di superare il razaighterno etnico e a non uccidersi a vicenda.

Le frontiere sono artificiali e gli idiomi oltre 28".

1 |bidem p. 15, sulla questione di domare un contineatgdre parla degli indizi che ci permettono di icag’evoluzione
dell'Africa dalla preistoria ad oggi. In particotasono essenziali, nonostante le controversiestaii linguistici, che fanno
ritenere che tutte le antiche lingue d’Africa afgpaessero ad un gruppo di famiglie capostipiti,l®@esi nella remota eta
della pietra. Cfr per un’analisi del linguaggiod_F. Cavalli- SforzaChi siamo ,Mondatori, Milano, 2002.

12C. ANTA DIOP, senegalese nato nel 1923 e mortd 885

13|, TUBALDO, Filosofia in bianco e nero_’Harmattan, Torino, 1995, p 11
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Le cooperazioni dell'occidente, pensate per aiugakesti nuovi stati ad uscire dal loro
sottosviluppo, hanno mostrato tutti i loro limitl @ fallimento era gia evidente allo scadere
del primo decenni8.

Di chi e la responsabilita? Attualmente quasi tetihcordano nell’affermare che
vanno cercate non solo nella passata schiavitu,cakenialismo o nel capitalismo. C'e
qualcosa che non ha funzionato anche all'internqudisti nuovi stati: qualcosa che e legato
all'anima, allo spirito, alla mentalita dell’Africdon & questione solo di braccia, di stomaco,
di mezzi. E’ questione anche di cervello. A qugstato I'analisi di qualcuno, supportata da
cifre, diagrammi, bilanci, entrate ed uscite ss@ncertante: gli aiuti elargiti a piene mani
dall’occidente hanno prodotto effetti perversi. &lati africani per uscire dal sottosviluppo
dovettero e devono fare affidamento agli aiuti pruenti da fuori. Ma cosa succederebbe se
lo sviluppo fosse raggiunto e i vari stati raggiesgero I'autodeterminazione? Cesserebbero
gli aiuti e I'entrata di denaro, questo nuocerebdrgissimo ai capi di governo e ai pochi
privilegiati. “Quindi si chiedono gli aiuti per lsviluppo per mantenere il sottosviluppG!”

Negli anni che seguirono I'indipendenza fu facitealla colpa agli altri: ai colonialisti
o0 ai “primativisti”, etnologi e antropologi, chetémdevano il progresso in senso “fetale’come
ritorno al “ventre materno” della cultura e delladizioni ancestrali. Poi si capirono le
responsabilita dei nuovi Capi di Stato, ai quatictidente consegno tutto in mano; quasi
inamovibili, considerano le loro popolazioni eatd paese come riserve personali da predare
fino all’esaurimento.

Molto ha influito il concetto di “cultura”: attualemte e riconosciuto, almeno come
principio, che occorre valorizzare e mantenere sgmgola cultura. Ma va considerato anche
I'altro lato della medaglia, cioe il nasconderstdd il paravento di uneultura, del suo valore
sacro ed intangibile, dalla quale anche l'occideateebbe da imparare qualcosa, per
mantenere lostatus quodel sottosviluppo, senza chiedersi se tutte le pmranti di una
cultura sono realmente positive e compatibili cbinanessere generalizzato che si vuole
raggiungere: in questo modo la cultura viene traséba inculturalisma

Esistono numerosi altri fattori che complicano lzestione del riconoscimento del

pensiero africano. Tra questi il mondo dell’Islam

14 Cfr. DAMBISA MOYO, La carita che uccideRizzoli, Milano 2010, I'autrice analizza nel siiloro la
devastazione dei paesi poveri ad opera degli @alifbccidente.
15|, TUBALDO, op. cit p. 13
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Abdel Jabbdf nella sua analisi sulla complessita del mondo fmmuo, a cui
aderiscono molti paesi africani, sostiene che ascurano gli aspetti storico-sociali e gli
intrecci continui tra questo mondo e altri sistedniculture. Un mondo che puo essere
interpretato solo considerando vari fattaokicontesto socieconomican cui le varie realta
concrete vanno viste come sintesi dell’opera doratsociali che interagiscono secondo
determinate condizioni storico-materiali. L'agireocgle non pud essere considerato
semplicemente alla luce della dimensione dellaizrade o della religione come spesso si fa
in maniera superficiale e riduttiva.

L’eterogeneitaper cui & opportuno guardare a molti paesi afritemendo presenti le diverse
connotazioni culturali, le caratteristiche terriadic e le varie entita geografiche e statuali, che
si sono costituite in gran parte a seguito delmialesmo europeo.

Le forme di governofra gli oltre cinquanta stati che fanno partelalelonferenza islamica
mondiale, soltanto sei dichiarano la loro Costitne fondata sullsshari'a ( il corpus
giuridico islamico), tra questi gli africani Mauaitia e Sudan. Tuttavia si riscontrano notevoli
diversita nell’applicazione delkshari’a anche fra questi paesi.

I modelli di sviluppo come altre realta del sud del mondo, molti disgupaesi furono
attraversati da istanze anticolonialiste, abbracimaspesso idee socialiste o il comunismo.
Attualmente, nell’era della globalizzazione, siistgsin molte di queste aree all'introduzione
di processi di privatizzazione e di modelli di m&cneoliberisti.

La prassi quotidianala vita sociale e la vita quotidiana non si iapiv soltanto alla religione,
ma anche alla tradizione, alle consuetudini e aemotiecciate con stili di vita e di consumo
importati dall’esterno.

Per conoscere gueste realta di paesi definitisled del mondo” dove le tradizioni e la
religione vengono spesso visti e rappresentatintezzi di informazione tramite un filtro
dottrinale, € necessario decostruire 'immaginafie caratterizza il pensiero dominante in
Occidente. La tematizzazione odierna € condiziodatdi eventi attuali e dalla lettura che ne
viene data dai mezzi di informazione. Attualita chanziché servire da stimolo per
I'approfondimento della conoscenza e dell’analsgne spesso strumentalmente utilizzata
per confermare sbrigativamente alcuni luoghi conmuiffusi, quando non venga addirittura
impiegata come strumento di propaganda politicpadie nei confronti di una realta spesso
descritta e concepita come omogenea e monolitiGa,dmfatto geograficamente vasta,

culturalmente varia, sottoposta ai piu diversiuga§i.

18 A, JABBAR, op. cit p. 115 e seg.
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Il fatto che, partendo da una concezione euro@né&imodernista, si ritenga che tutti i
popoli debbano condividere il modello occidentg@erta a rivedere la categoria “Occidente”
come modello che ha acquisito una certa univeasalit cui tutti i popoli, in qualche modo
fanno parte e con il quale, volenti o nolenti, devdare i conti.

E’ necessario riconoscere a tutti quei popoli chggi sono dentro all’Occidente, ma
in una posizione periferick” quella complessita, dinamicita storica, pluraitanche quelle
contraddizioni che sono rintracciabili in qualsiesalta sociale. La forte enfasi posta oggi su
una visione sicuritaria dell’ordine mondiale, teratkindividuare nell'islam e nei musulmani
I'origine e la causa di pericoli e destabilizzazidn nome di una verita, di una razza, di una
etnia, di una nazionalita, di una fede, di un ggicceconomico spacciato per universale, di
un a-priori, si decide della vita e della morte. In tal mod®egparano gli esseri umani, che
meritano di vivere (e che hanno diritto di ammiraist la sofferenza altrui) da questi Altri,

creature sub-umane 0 non-umane, non-persone chaemano una vita come la nostra.

1.3. La colonizzazione e le sue conseguenze

Come sostiene Davidson, gli storici si misero abota in Africa soltanto dopo la
seconda guerra mondiale; intanto i testi di stowt@minciano a parlare di Africa nel periodo
dellImperialismo, ma soltanto per spiegare la agosr la spartizione delle colonie, da parte
delle potenze europee, che si scateno attorncaagliottanta del XIX secolo. Se nel 1875,
solo un decimo del continente era colonia europeat’anni dopo appena la decima parte di
guel territorio rimaneva indipendente. Nel 1885 donvocata la Conferenza di Berlino,
durante la quale furono fissati i criteri per lagfzione delle “aree vuote” d’Africa, questo
perché i territori africani ancora in mano agliigehi vennero considerati come “proprieta di
nessuno”, a disposizione di chi li avesse espledibccupati. Nel corso dell'ottocento pochi
paesi, per lo piu quelli sulle coste settentriorddil’Atlantico, conquistarono il resto del
mondo con estrema facilita. Nei casi in cui nongigsero la briga di occuparlo e dominarlo”,
le nazioni occidentali stabilirono una superiorgacora piu incontrastata grazie al loro
sistema economico e sociale, alla loro organizrezealla loro tecnologia. Il capitalismo e la
societa borghese trasformarono e dominarono il manébrnirono il modello (fino al 1917

I'unico) per quanti non volevano essere travokpazzati via dal treno della storia. “La storia

7 Ibidem,p. 139
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del mondo non occidentale nel ventesimo secola@gdeterminata dalle sue relazioni con i
paesi che nell'ottocento si erano dati il ruoliginori del genere umang”

Nel corso del novecento le dinamiche storiche delggior parte dei paesi del
mondo, consistono fondamentalmente nei tentatiai, parte delle élite di societa non
borghesi, di imitare il modello sperimentato in @ente; tale modello era considerato
generatore di progresso, di ricchezza e di culafteaverso lo sviluppo economico e tecnico-
scientifico, e nella variante capitalista o sostali Non c’era altro modello politico che quello
della “occidentalizzazione o modernizzazione”.

L’economia mondiale capitalista nell’eta degli imiggenetro in quasi tutte le aree del
pianeta e le trasformo; per questo la grande dekil929-33 ebbe grande rilievo nella storia
dell'anti-imperialismo e dei movimenti di liberane del Terzo Mondo. Quali che fossero
state I'economia, la ricchezza, le culture e iesistpolitici dei paesi colonizzati, essi furono
risucchiati nel mercato mondiale. Vennero, inveglebandonati al loro destino tutti quel
territori ritenuti di scarso interesse economicoghe se pittoreschi, come i grandi deserti
popolati dai beduini; successivamente, pero, ini dueghi inospitali venne scoperto |l
petrolio che determino i grandi movimenti economuisibili ai giorni nostri.

La Grande guerra scosse seriamente per la prima holstruttura del colonialismo

mondiale; distrusse I'impero tedesco e quello turcocui possedimenti vennero spartiti tra
francesi e inglesi; mise temporaneamente fuori ayibempero russo, impegno la Gran
Bretagna su piu fronti in India, Egitto, Irak e msgiordania.
L’impero francese e quello olandese non furonoaegmptemente, toccati dalla prima guerra;
in realta le bellicose tribu berbere delle montagalt Atlante rappresentavano un problema
militare e il Marocco spagnolo aveva proclamatodipendenza nel 1923. Per la prima volta
le popolazioni delle colonie ebbero I'impressiome gli imperi stranieri fossero sul punto di
estinguersr.

La grande crisi del 1929-33 cambio I'economia male]i per la prima volta gli
interessi delle economie del territorio metropolitae delle colonie erano visibilmente in
contrasto: i prezzi dei prodotti primari, dai qudlpendeva I'economia del Terzo mondo,
crollarono molto piu bruscamente di quelli dei mfati che i paesi del Terzo mondo

compravano dai paesi colonizzatori. La dipendemtaniale divenne inaccettabile anche per

18E. J. HOBSBAWM, Il secolo breveBUR, Milano, 2000, p. 240

19 |bidema p. 240 é illustrato ampiamente il modello ecommnapolitico occidentale, a p. 250 l'autore spiedee:c*|
movimenti antimperialisti e anticolonialisti prinael 1914 erano meno consistenti di quanto si pbegiensare, soprattutto
alla luce della quasi totale liquidazione degli eripcoloniali occidentali avvenuta entro mezzoodeaallo scoppio della
prima guerra mondiale”
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quelli che, fino ad allora, ne avevano tratto bmm@f Gli studenti di molti paesi
organizzarono sommosse, non perché credesseroalchquutopia politica di imminente
realizzazione, ma perché la depressione econom@sali colpo spazzato via quei sostegni
che avevano reso accettabile il colonialismo aflaegazione dei loro genitori. La vita della
gente comune fu sconquassata da terremoti che ramo eli carattere naturale e che
incitavano alla protesta piuttosto che alla preghie&si formo una base di massa per la
mobilitazione politica, specialmente dove i contadirano gia stati pesantemente coinvolti
nei meccanismi economici del mercato mondiale deid@tti agricoli, come la costa
occidentale dell’Africa e nel Sudest asiatico. Afltesso tempo la crisi destabilizzo sia la
politica nazionale sia quella internazionale degaipendenti.

Gli anni Trenta furono percio un decennio crucide il Terzo mondo, sia perché la
crisi portd ad una radicalizzazione politica, seaghé stabili in ogni paese un raccordo fra
minoranze politiche e masse popdfarSolo I'Africa sub-sahariana restd ancora tranayuil
anche se la crisi porto, nel 1935, al primo sciogkmassa nei giacimenti di rame dell’Africa
centrale e un’ondata di scioperi tra il 1935 eQl Zuttavia non si trattd di un’agitazione
politica in senso anticoloniale, cosi Londra fecespione sui governi delle colonie perchée
prendessero provvedimenti per migliorare la comdigioperaia e per rendere stabile la forza
lavoro; le potenze europee presero atto dell'effeléi mutamenti economici della societa
rurale africana visto che il sistema di migrazieeemporanea dei contadini dal villaggio alla
miniera era stato socialmente e politicamente dégizante.

Tuttavia, politicamente, il pericolo in questa zaliAfrica sembrava ancora lontano.
Nelle campagne quella fu I'eta dell'oro degli amisiratori bianchi, con o senza un capo
tribu locale compiacente spesso creato di propositve I'amministrazione locale era
indiretta. Pero, nelle citta un ceto urbano istr@tinsoddisfatto di africani, a meta degli anni
trenta, era in grado di mantenere una stampa glitorente per protestare contro i vecchi
capi e la polizia, per richiedere misure sociaBastenere la causa dei disoccupati e degli
agricoltori africani colpiti dalla crisi economicaNascevano i capi dei movimenti
nazionalistici locali influenzati dalle idee proventi dal movimento dei neri negli Usa o dalla

Francia negli anni del Fronte Popolare, o dall'Uralegli studenti dell’Africa occidentale.

20 |bidem p. 255, Questo fatto riguardd paesi come I'Indiave il movimento nazionalista aveva raccolto astegno di

massa: i paesi latino-americani, dove il populishbasava su leader autoritari in cerca dell’appogglla classe operaia
urbana; nel Nord-Africa francese seri movimentiggolsorsero in Tunisia ed in Algeria; nei Caraipiudicati sonnolenti dai
ministri delle colonie, una serie di scioperi nezpi petroliferi e nelle piantagioni diede luogo ada serie di tumulti e
scontri in tutte le isole.
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Alcuni futuri presidenti delle future repubblich&ieane erano gia sulla scéhaNessuno di
loro procurava ancora notti insonni ai ministrildetolonie nelle capitali europee. Nel 1939
non sembrava davvero imminente la fine degli impetoniali, benché la si potesse ritenere
probabile.

Cio che cambio la situazione fu la seconda guewadiale, che determino il futuro
dell’Africa ner#? questo perché i paesi belligeranti, come consemuelella maggiore
estensione dei fronti, ebbero bisogno di quantga@e maggiori di materie prime e di
prodotti alimentari; inoltre lo sviluppo economiategli anni tra le due guerre aveva
aumentato la possibilita di espandere la produzete comunicazioni nei paesi dell’Africa
nera. Quindi, le aumentate necessita e maggiomilpiiga determinarono una politica di
massimo sfruttamento delle colonie africane pepiseconomici e militari. Fino al 1943 i
grandi imperi coloniali si trovarono dalla partegente. La Francia crollo e molte delle sue
colonie sopravvissero con l'autorizzazione delléepre dell’Asse. | Giapponesi invasero le
colonie inglesi, olandesi e di altre potenze oadide nel Sudest asiatico e nel Pacifico.
Nell'Africa settentrionale i tedeschi occuparonanarosi territori, giungendo a poche miglia
a ovest di Alessandria. Solo I'Africa sub-saharieinsse sotto il fermo controllo occidentale,
e gli inglesi riuscirono a liquidare I'impero itaho nel Corno d’Africa con poca fatica.

Alla fine della guerra le potenze coloniali trass@normi vantaggi: la produzione
agricola e le esportazioni si svilupparono in maltdonie; le compagnie monopolistiche e
alcuni grandi capitalisti che avevano interesshirnca intascarono enormi profitti. In campo
politico riuscirono, durante il conflitto, a trattere e a reprimere i movimenti di liberazione
africani. Ma questi ormai avevano posto le basipteprio sviluppo futuro e alla fine della
guerra seppero organizzarsi ed attivarsi. Questgodasibile anche per i significativi
mutamenti nella composizione di classe e nellapypid sociale, fattori che contribuirono allo
sviluppo della coscienza nazionale e alle aspirazi@ipendentiste di larghe masse africane.
Infine fu esiziale per il vecchio colonialismo larsbstrazione che le grandi potenze potevano
essere sconfitte in maniera disonorevole e cheogralesemente troppo deboli, perfino dopo
una guerra vittoriosa, per restaurare le loro viecpbsizioni.

Dopo il conflitto, il fatto piu importante per I'Aica sub-sahariana, sia per i popoli

africani che per gli stati coloniali, fu il cambiamto prodottosi nei rapporti di forza

2 |bidem p.257, per quanto riguarda la stampa politicattiee cita: | “African Morning Post” in Ghana, IEtlaireur de la
Cote d’lvoire” in Costa d’Avorio, il “West African i®t” in Nigeria. | futuri presidenti: Jomo Kenyattin Kenia, Namdi
Azikiwe in Nigeria

22 E. SIK Storia dell’Africa nera (Il XX secolo, I'Africa nera durante la secondaegra mondiale). vol. Ill, Budapest , 1974,
La Pietra, Milano 1978, pp. 23 e seg.
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internazionali: come conseguenza di cio, negli alfiiimmediato dopoguerra prese awvio |l
processo di disintegrazione del sistema coloniak apri un nuovo capitolo nella storia
dell’Africa®.

Nel 1950 la decolonizzazione dell’Asia era compbetad eccezione dell'Indocina.
Nel frattempo tutti i paesi islamici, dalla Peralaviarocco, furono trasformati da una serie di
movimenti popolari, di colpi di stato, di insurreai rivoluzionarie. In questo periodo divenne
evidente per i vecchi imperi sopravvissuti che dlonialismo ufficiale doveva essere
liquidato. Parigi, Londra e Bruxelles (per quanguardava il Congo Belga), decisero che la
concessione spontanea dell'indipendenza formdienantenimento di fatto della dipendenza
economica e culturale erano preferibili a lunghigelahe, con molta probabilita, sarebbero
terminate con la conquista dell'indipendenza ddepdelle colonie e con l'insediamento di
regimi di sinistra. Il Ghana britannico (ex Cost@mb) ottenne I'indipendenza nel 1957, con
la guida di Kwame Nkrumah. La Guinea francese ®&8lcon Sekou Touré. Quasi tutte le
restanti colonie inglesi francesi e belghe in Adriarono indipendenti nel 1960-62, le ultime
poco dopo.

Solo il Portogallo continud a contrastare la digsmne del proprio impero coloniale
perché la sua economia arretrata, politicamentatss@ non competitiva, non gli permetteva
di adottare la soluzione neocolonialista; avevadn® di sfruttare le risorse africane delle
colonie e poteva farlo solo attraverso un contrditetto.

Il Sudafrica e la Rhodesia del sud, dove eranodiatie molti coloni europei,
contrastarono la tendenza alla decolonizzazione, alrebbe inevitabilmente portato alla
costituzione di regimi dominati dagli africani.

Negli anni successivi alle indipendergle intellettuali africani cominciarono a
raccontare la loro storia in prima persona rigettailuoghi comuni e teorie consolidate:

Joseph Ki Zerbo del Burkina Faé@ ritenuto uno dei maggiori intellettuali africatd sua

2 |bidem, 'autore tratta questo periodo suddividendo I'Afrisubsahariana, che lui definisce nera, in bas@rébri che piu
hanno vissuto cambiamenti sociali e politici refp@ e singolari. Considera inoltre il tipo d'infmza e le politiche delle
potenze colonizzatrici e il loro ruolo: Africa odeintale e orientale britannica; colonie portogleesiancesi; Sudan anglo-
egiziano; Congo belga; Etiopia, Eritrea e Som&iajafrica e zone limitrofe.

2 JOSEPH KI-ZERBO,'Storia dell’Africa nera, Giulio Einaudi Editore pubblicata in Francia nel 1972 dtalia da
G.Einaudi, Torinol nel 1977 nato in Burkina Faso (prima Alto Volta) nel 1922rigenuto uno dei maggiori intellettuali
africani, nel 1947 vince una borsa di studio atbab®na di Parigi, dove si reca nel 1949. Entradlitipa nell’Associazione
dei studenti africani in Francia e nel sindacataturando il pensiero anti-colonialista e socialiftaprofessore di storia a
Parigi e poi a Dakar. Nel 1956nda il Movimento di Liberazione Nazionale (MLN3he su base socialista, lotta per
l'immediata indipendenza e contro il referendunutmida De Gaulle nelle colonie francesi. Il noederedendum vince solo
in Guinea (che diventa indipendente) e Ki-Zerbgjease alla moglie viene chiamato dal presidents&dloure a sostituire
gli insegnanti francesi richiamati in patria. Reatén Guinea fino al 1960, quando rientrera in Alfolta. Insegna a
Ouagadougou e inizia a pubblicare scritti inerémtstoria e la cultura africana, culminati con libblicazione, del 1972,
della sua opera maggiotdistorie de I'Afrique noir, des origines a nos jeuPartecipa alla tormentata vita politica dell'Alto
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Storia dell’Africa Nerarappresenta una pietra miliare della storiograiecana perché
racconta un'altra Africa, diversa dallo stereotg®dl'epoca e con riflessioni e studi che, in
antitesi con la storiografia dell'epoca, hanno datobper sempre il rapporto tra I'Africa e la
sua storia. Egli affermava che "I'Europa della n@pazione ha il dovere di restituire
all'Africa quello che gli ha rubato: soprattuttodaa cultura, le sue tradizioni, la sua storia,
oltre che le sue risorse".

Nel testo, dopo avere analizzato le vicende ddlitafa partire dal 1600 e la nascita
delle chiese nazionaliste africane con i loro pipt&-Zerbo espone la sua analisi dei partiti
politici africani suddividendoli in partiti di notabili, djuadri e di massa: “Furono degli
organismi molto diversi tra loro a orchestrare duimento nazionalista dell’Africa nera; ma
lo strumento specifico della lotta in questo campegro e proprio esecutore, fu il partito
politico”.

A partire dal1945in Africa nera proliferarono centinaia di partiegali o meno; non
e possibile descriverli tutti 0 anche solo enumergpartiti politici africani non sono sorti dal
nulla, bensi da un gruppo di concatenazioni sterlaén precise: ecco perché i loro contenuti
e le loro strutture sono in funzione di fattori gukoniali e coloniali. Spesso i partiti e
'amministrazione hanno sfruttato il meccanismo I'detorita tradizionale per le loro
campagne elettorali e per la loro propaganda; peltomtempo per il popolo la sola
convocazione autentica fu quella del capo e caa tuituralezza determinati partiti hanno
cercato il patrocinio di quelle che erano le atdoper consuetudine; certi capi si sono
presentati personalmente come candidati, oppurach&aito eleggere i loro figli: nel 1945
I'Unione Voltaica opponeva il capo provincia Baluhaba al RDA rappresentato da
Houphouét Boigny, che era anche capo cantone. pdriiti sono scaturiti da una base
«tribale»: le associazioni organizzate per la gitadella societa fang hanno contribuito alla
formazione dei partiti dei Gabon; I'abate Fulbeduou ha beneficiato del fervore mistico
nobilitato dai profeti congolesi come Matswa; Mauldel clan nkazi, era cugino di clan del
presidente Kasavubu, il cui clan nagani fa parteddelici clan della famiglia Congo: di
conseguenza, I'appoggio di Fulbert Youlou al prestd Kasavubu si spiega in gran parte
proprio con questa appartenenza tribale comuneialmente il presidente Kasavubu era

leader di una associazione tnibale a carattereuraldt fondata nel 1949 con il nome di

Volta. Dal 1972 al 1978 lavora, come coordinatoet progetto per 'UNESCO alla monumentélestorie generale de
I'Afrique. Nel 1983fu costretto all'esilio a Dakar (rientrera solo ©8B2), come principale leader d'opposizione, danids

Sankara. Rientra, nel Burkina Faso nel 1992, foh@aritito per la democrazia e il progresso (PDR) el 1997 supera il
10%. Ki Zerbo, divenuto deputato, rassegna le diimis nel 1998 a seguito dell'assassinio del gi@t@aNorbert Zongo.
Muore nel 2006.
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«Associazione dei BaKongo per l'unificazione, lanservazione e la diffusione della lingua
kikongo »: questo organismo entro nella politican dosuo manifesto del 1956. Anche |l
grande partito della Nigeria occidentale, I’Acti@moup, ha vissuto le sue prime esperienze
politiche sotto forma di raggruppamento etnoculturgoruba, la «Egbe Orno Oduduwax,
mentre la Juvento e il Comitato di Unita TogoleseT() erano per certi versi I'espressione
politica del movimento pan-ewe che animava questpp attraverso le frontiere dei due o
tre territori in cui era divis6®
Con il 1970 nessun territorio di dimensioni appedsli restdo sotto la diretta

amministrazione delle precedenti potenze colorgaldei regimi da loro insediati. L'eta
imperiale giungeva alla sua fine. Meno di tre gudirsecolo prima quell’epoca era sembrata
indistruttibile e, anche solo trent’'anni prima, dominio imperiale si estendeva alla
maggioranza dei popoli della terra. “Parte ormegduperabile del passato, I'eta imperiale
divenne oggetto della letteratura sentimentalelle dievocazioni cinematografiche prodotte
negli ex stati imperiali, mentre una nuova genenmgidi scrittori indigeni delle ex colonie

dava inizio ad una letteratura che muoveva i stigiipassi con I'eta dell'indipendenZ&”

1.4. La scrittura e la produzione letteraria

P. Hountondji, sostiene che non esiste una filasafiicana spontanea cosi come non
esistono piu filosofie occidentali spontanee, cbstituirebbero un comune sostrato culturale,
un legame implicito fra tutti gli occidentali. Albatrario, come la filosofia europea, cosi la
filosofia africana esiste solo attraverso cio ckéniamo letteratura. “La filosofia africana e
la letteratura filosofica africand” Sorge qui il problema, molto complesso, se questa
letteratura debba essere intesa come somma di scsi¢ bisogna includervi anche la parola
non scritta, cioe la tradizione orale.

La questione é tutt'altro che pacifica e richied€analisi del ruolo e dello statuto della
letteratura, sia scritta che orale. Hountondji,lense tende ad accordare il primato a quella
orale, definisce cosi la questione: “La tradiziarale avrebbe la tendenza a favorire il

consolidamento del sapere in un sistema dogmatictaegibile, mentre il tramandare per via

% |bidem,p. 633
28 E. HOBSBAWM,0p. cit p. 264.
27p J., HOUNDTONDJISur la Philosophie AfricaineClé, Yaoundé, 1980
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di archivio avrebbe il vantaggio di rendere podejbda un individuo all'altro, da una
generazione all'altra, la critica del sapef&”

Cio che caratterizza una tradizione orale € lagaketla dimenticanza, la memoria e
quasi sempre abbandonata a se stessa, senza umonmioorso esterno e tanto meno un
supporto materiale. L'uomo € quindi obbligato, quaaturalmente portato, a conservare
gelosamente tutti i suoi ricordi, a volerli evocaecessariamente, a ripeterli continuamente,
ad accumularli e progettarli in un sapere globidlgyale spesso e pronto ad essere applicato
in ogni circostanza e quindi eternamente dispoaililosi lo “Spirito” € sempre preoccupato
di volere solo preservare infinitamente, al punt® con € piu capace di permettersi di
criticare. Al contrario cio che puo verificarsi lelradizione scritta € la liberazione della
memoria che puo permettersi finalmente di dimengicai escludere provvisoriamente, di
mettere in causa, di interrogare, essendo sinimald sicura di potere ritrovare ad ogni
istante, se necessario, le sue acquisizioni ante@arante di una memoria sempre possibile,
I'archivio rende superfluo il continuo eserciziolldememoria in atto e libera lo Spirito. La
filosofia diventa essenzialmente “critica”, una rgtodinamica piuttosto che un sistema
bloccato, un movimento dello Spirito fondato su goatinua critica e controcritica, piuttosto
che una tranquilla sicurezza e un rifugio. Il dagiare la scrittura non significa rifiutare tutta
la tradizione orale ma vuol dire servirsene comezaoeper trasmettere e diffondere le
conoscenze, significa anche avere la possibilitaetiere in questione il sapere accumulato.
Un sapere che si e rinchiuso in una cultura tradelista, conservatrice e gelosa dei suoi
tesori tesa “solo a moltiplicarli senza la posdibidi metterli in questione, trasformandosi
cosi in una cultura semplicemente cumulativa”

Tuttavia non € possibile concepire una filosofiacaha come insieme di testi espliciti
prodotti dai filosofi africani; € un’ipotesi, questche P. Hountondji considera una “définition
minimale”, ma che serve a mettere in guardia ogitavche ci si serve della tradizione orale
come punto di riferimento per la speculazione tzog filosofica. Si tratta di dimostrare che
questi racconti morali, leggende, didattiche, afoii proverbi, ai quali spesso si fa
riferimento, non esprimono una ricerca ma sonaot@sto il risultato di una ricerca: non sono
una filosofia ma, tutt’al piu unsaggezzaSi tratta di conferire loro, trascrivendoli, il vaé di
documenti filosofickegnando cosi “'inizio di una rivoluzione all’arho del problema della

filosofia africana come letteratura filosofica, e astesso tempo, liberare il progetto di una

28 Ibidem p. 45.
2 Ibidem p. 131
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storia della filosofia africangun costruire una storia dell’Africa e dell’Afrioa, possibile
solo in unatradizione della scritturall linguaggio scritto, al di la dei singoli fatttorici
contingenti, soprattutto quando la scrittura eastetata come mezzo di dominazione di altre
culture, € unmedium liberatore per la ricostruzione della storia realell’Africa e
dell’africano.

Soprattutto se si tiene conto che nella tradiziorsde dell’Africa la parola non puo
essere separata da altre componenti, che, assaridisgiunte da essa, si manifestano
simultaneamente nella comunicazione. Il Verbo assinfatti tre forme fondamentali che
prese nel loro insieme, rappresentano la coscieheale popolazioni africane, grandi o
piccole hanno di se stesse e del mondpal®la, mediante la quale si attualizza il pensiero,
la musica che da significato alla bellezza, edanza che fonde armoniosamente il ritmo
degli strumenti con quello interiore. Anchanito, storicizzandosi in testi letterari, disegna i
tratti di personaggi, cose, animali, assegnando rualo insostituibile, ma ancora
misconosciuto nel’ambiente geografito

Tuttavia una storia articolata con la sola scritaruna storia morta, inerme, priva di
quella vivacita e veracita che solo la parola patedQuindi cio che “noi africani dobbiamo
sforzarci di realizzare € il recupero ddiléciole filosofichedella tradizione orale consapevoli
che pero, trattandosi di una filosofia autenticétotavra inizio al momento preciso di questa
trascrizione, cioé al momento in cui la memorididahdosi alpapyruscrea una possibilita
critica, la sola capace di inaugurare una filospfigpriamente detta

Per questo occorre comprendere le “precipitoseizet delle letterature africane che
non solo conferiscono senso compiuto alla figutariea dell’ossimoro, ma sono espressione
autentica di un radicamento culturale che nelleatdiAfrica trova un medium privilegiato,
un serbatoio spirituale dove attingere lispiradoper raccontare storie, riproponendo in
forme nuove “l'arte di giostrare con le parole” darvoce a mondi dove I'atavico e intimo
legame delluomo con il suo ambiente di vita e aguzione quotidiana, € direttamente
connesso alla celebrazione magica del disvelaméintoisteri che rimarrebbero altrimenti
inespressF.

Il nigeriano D.S.lzevbaye ha detto che le parolétdmo”, cambiano significato e

valore secondo il contesto culturale in cui vengoacepite. Tale fluidita proteiforme del

%0, Gaffuri, Raccontare I'Africa Nigrizia, ottobre 1994.

31 p. HOUNTONDJIop. cit p. 48-49

32 Per la letteratura africana cfr: C. BRAMBILLRetterature africane in lingue europedaca Book, Milano, 1993. Vedi
appendice
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linguaggio impedisce la determinazione del sigatficse non lo si colloca nel suo contesto
spazio-temporale originario. La critica degli ultidecenni non ha tenuto conto di questo e
del fatto che l'autore non scrive solo per la piagente e per il proprio tempo C’e infatti
nell’artista creatore una volonta di sopravvive#izae le mode e i gusti dell’epoca, oltre i
problemi dell'immediato. Il poeta nigeriano Chrigheer Okigbo, morto combattendo per la
sua patria nella guerra del Biafra, ha detto dfdén sono un poeta negro. Sono un poeta.”
Wole Soyink&®, scrittore nigeriano e Premio Nobel per la letteranel 1986 indica il

ruolo della scrittura che e quello di affermareliignita del’'uomo insieme con la sua liberta

Bisogna fare un primo passo, dare I'esempio eitn@&d cammino della redenzione umana. Se
una Comunita agisce opponendo a tali violazioniifiuto morale universale, ovvero se si spinge
oltre la mera condanna — che non manca mai — eal@eetorica, altre comunita potrebbero
sentirsi spinte dalla vergogna a emularle. Se co@mo a stabilire un minimo comune
denominatore oltre il quale la comunita umana tdfidi farsi trascinare, qualunque siano le
circostanze, potremo pian piano ascendere a zanelgrate, che abbracciano quel valore per cui
ogni vita é a tutti gli effetti uguale a ogni altg@er sacralita e dignita, senza distinzione di éita
sesso, di razza, di scelte sociali o di convinzieigiose. Per il momento, lasciamo che gli
indifesi e i vulnerabili siano considerati non solguali, ma piu uguali, per rispetto e per diritto,
del resto dell'umanita.

C. Brambilla conclude con una tesi che si pud appsi anche alla filosofia: “Ed é
proprio questa veritd umana, universale ed etalfeaguale attingono gli artisti, che permette
a noi uomini del XX secolo, di riconoscerci negiiedi Euripide, di Omero, di Shakespeare,
di Moliére. Una verita essenziale che il criticovtkbbe sapere riconoscere, estrarre dal testo
e presentare al pubblico, perché in ogni operatibte possa trovare quello che in fondo vi

cerca: il senso del proprio e dell’altrui destiit@jgnificato del’'umana avventurd®
1.5. L’'uomo e la sua dignita: AA.VV.

Il pensiero africano & pervaso ulinanesime lo dimostrano tutti gli autori africani
analizzati. Spesso il discorso sul’'uomo € sottintedato per scontato. Ma altrettanto spesso

33 Dedica Festival a W: SOYINKA, Pordenone 10-24 raa2912. Scrittore nigeriano di etnia Yoruba, nasgeAbeokuta
nel 1934. Si laurea all'Universita di Ibadan in Blig. e a Leeds in Inghilterra, segue i corsi dé atammatica al Royal
Court Theatre di Londra. Tornato in Patria fonda dampagnie teatrali. All'inizio della guerra in Beaun auo appella per
la conciliazione gli costa due anni di prigionidgerato alla fine della guerra nel 1969 diventasjatente dell’lstituto
nazionale del Teatro UNESCO; nel 19B@l 1986 viene conferito a Soyinka il premio Nobel peersua ricca attivita
letteraria. Il comunicato della fondazione per db¢l cita Death and the King's Horseman come esedwgll'uso letterario
inedito dei miti e riti africani. Il tema centratiella vita e della scrittura di Wole Soyinka, Prifieemio Nobel africano della
storia della letteratura, € I'affermazione dellgriia dell’'uomo e il suo teatro si collega alladizdone Yoruba per la capacita
di fondere testo, musica e danza, realta e mitonm stile solo apparentemente realistico, ma ddns@nificati simbolici,
Soyinka esprime indignazione versoun mondo feradisgerato, dominato dalla stupidita e dalla basseell'uomo.

34 C. BRAMBILLA, op. cit.p. 54.
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la centralita della persona e resa esplicita, ahilar dimostra, ad esempio, il termimantu
(singolare), che indick persona umana, bantu plurale) che indicduomo I'umanita Qui
ci si sofferma su due autori che, in tempi divensinno esplicitamente trattato il temama
A. Hampaté B¥ e G. 1.Onah?® Infine si & ritenuto importante definire quelloeck lo
specifico femminile, 'umanita nell’'umanita con R.Oghac”.

Nelle tradizioniPeul e Bambara® esistono due termini per designare la personai, per
Peul abbiamdNeddoe Neddaaky per i Bambara troviamMaa e Maaya Il primo termine
significa “la persona” ed il secondo “le persondalpersona”. “La tradizione insegna infatti
che esiste prima di tutfdaa, laPersona ricettacol@ poiMaayacioé i diversi aspetti dilaa
contenuti nel Maa-ricettacolo. Come dice I'esp@ssBambara Maa ka Maaya ka ca a yere
kono—Le persone della persona sono molteplici nella pess
La nozione di persona € inizialmente molto comp@essssa implica unanolteplicita
interiore, dei piani di esistenza concentrici o sovrappdsic{, psichici e spirituali a diversi
livelli) e una dinamica costante.

L’esistenza che ha inizio con il concepimento, ecpduta da ung@reesistenza
cosmicanella quale 'uomo risiederebbe nel regno dellaen@ dell’armonia, chiamato
Benke-soLa nascit& di un bambino & considerata come la prova paleaié una particella
dell’'esistenza anonima si e distaccata ed incarpatacompiere una missione sulla nostra
terra. Un’'importanza tutta particolare viene ddla @erimonia dell'imposizione del nome nel
corso del quale si attribuisce togo, 0 nome proprio, al neonato, questo definiscecitqdo
individuo e lo colloca nella grande comunita.

Lo sviluppo della persona si compira al ritmo deargli periodi della crescita del corpo,
ciascuno dei quali corrisponde ai gradi di iniziee®, che ha lo scopo, di dare alla persona

psichica una potenza morale e mentale che condiztbaiuti la realizzazione perfetta e totale

%5 A.HAMPATE Ba, nato in Mali, & il fondatore delltituto di Scienze Umane di Bamako, (Mali) e insiear®oubou Hama
del Niger, & uno dei fondatori del “Centro RegiondieDocumentazione per la Tradizione Orale”; ha sv@nche un
importante lavoro per I'Unesco. L' opera qui anzdita € Aspetti della civilta africanaEmi, Bologna,1975. pubblicata nel
1977, con il titoloLa notion de personne en Afrique noi@entre national de la Recherche Scientifique, Ntall82- 192.

% G.I. ONAH & nato in Nigeria. E laureato in Filosopresso I'Universitd Urbaniana, & docente di gtifia afficana e
Antropologia filosofica nello stesso Ateneo. Svjdapda anni una ricerca approfondita sulla “visiaed’'uomo” nella
filosofia africana, nelle sue pubblicazioni & caferil tema dell'uomo come un “essere aperto”.

37 p. A. OGHO. Di nazionalita nigeriana & laureatdilvsofia alla Pontificia Universita SalesianaRibma. Studiosa della
cultura e del pensiero socio-filosofico africanoirsieressa delle questioni femminili africane. Einche membro della
Consulta femminile del Lazio.

% A. HAMPATE BA dichiara nella premessa di parlaréosper queste due popolazioni del Mali: “lo mi gierd bene dal
cedere alle trappole dei prototipi standardizagiiesto perché io non intendo qui presentare unemezi persona valida
per tutta I'Africa nera ma limitata alle tradizioél Mali e soprattutto quelle delle etnie Peul enBara.”

9 Ibidem p. 52, “ Si possono avere tre tipi di nascit@borto o ji-bon (letteralmenteacqua versath considerato come
malefico; la nascita nel tempo giusto chiantzdagi avvenimento felice non solo per i genitori matenper il villaggio, per
la tribu e, su un piano piu vasto, per tutta I'uit@rinfine la nascita dopo il termine normale ch&amenkono o nyanguan:
ventre di lunga duratgpreludio alla nascita di un essere straordindokato di grandi poteri.”
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dell'individuo.*® “Secondo la tradizione, la vita di un uomo normatemporterebbe due
grandi fasi: una ascendente fino ai sessantatrg kaltra discendente fino ai centoventisei
anni. Ognuna di queste fasi comprende tre grarmiomsiedi ventun anni ciascuna, divise a
loro volta in periodi di sette anni. Ogni sezionée sktte anni segna un passaggio
nell'evoluzione della persona umana. Cosi per eggndoirante i primi sette anni della sua
esistenza, in cui la persona in formazione avragwagente bisogno di cure, il bambino
restera intimamente legato a sua madre dalla gliémde per tutti gli aspetti della sua vita.
Dai sette ai quattordici anni, egli affronta I'arabie esterno dal quale riceve le influenze, ma
sente ancora il bisogno di riferirsi a sua madtes testa il suo criterio di paragone. Dai
guattordici ai ventun anni egli segue la scuoldadeita e dei suoi maestri e si allontana
progressivamente dall'influenza della madre. | wananni segnano un passaggio molto
importante, perché e I'eta della circoncisionealiéue dell’iniziazione delle cerimonie degli
dei. Durante i successivi ventun anni lindividucatorera gli insegnamenti ricevuti nel
periodo precedente. Egli deve ascoltare i sageg, @ualche volta gli viene concessa la parola,
e solo per puro favore e non per diritto. A quaatret anni dovrebbe avere raggiunto
virtualmente la maturita e passa fra i maestri. rilee diritto alla parola, egli € tenuto ad
insegnare agli altri cid che ha appreso e matuwlatante i primi due tempi. A sessantatre
anni, infine, termine della grande fase ascendeanfgensa che 'uomo abbia concluso la sua
vita attiva e non sia piu vincolato da nessun @ubliCido non gli impedira di continuare ad
insegnare se questa & la sua vocazione e la sacitédp

La persona umana, sintesi e crocevia delle forla dita, € pensata sempre come un
essere complesso, abitata da una molteplicita miram movimento, mai come un essere
statico, definito o limitato al suo corpo fisicoproe il seme delle piante & in continua
evoluzione a partire da un capitale iniziale ché 6uo, proprio potenziale. Questo si
sviluppera durante tutta la fase ascendente deHavia, in funzione del’ambiente e delle
circostanze incontrate. Le forze sviluppate da fupstenziale sono in perpetuo movimento,
in modo simile al cosmo. Quindi la persona non ieszhin se stessa, ma aperta in parecchie
direzioni su varie dimensioni contemporaneamenezrme ed esterne. | vari esseri o stati che
sono in essa corrispondono ai mondi che si trovatigelli successivi fra 'uomo e il suo

creatore. Essi sono in relazione tra loro e, athrsv’'uomo, in relazione con i mondi esterni.

40 |bidem,p. 51
4 Ibidemp,.53
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La tradizione si occupa della persona come mottgdlinteriore, inizialmente incompiuta
chiamata ad ordinarsi e ad unificarsi per trovheeid giusto posto in seno a quelle unita piu
vaste che sono la comunita umana e l'insieme deghoo

G.l. Onah ragiona sul destino dell'umariitasoprattutto per quanto riguarda il singolo
individuo inserito all'interno di questa umanitagi@no parte da Dio ed e chiamato a tornare

a lui perché tutto é deciso dal Creatore.

La strada che ciascuno deve percorrere nel camsiili@ terra che chiamiamo vita é diversa da
individuo a individuo e questo percorso individudigenta cosi il destino individuale, mentre il
traguardo per tutti € il destino universale. Al nearto della sua creazione ogni individuo riceve

BN

da Dio come un mandato, una missione da compiarguésto I'individuo non € sostituibile
perché ogni missione & specifica, unica e adattanadsola persona. Se l'individuo cercasse di
sfuggire alla sua missione particolare tutta la sila diventerebbe una frustrazione ed un
fallimento. Quanto ai dettagli dei mezzi da usastanrealizzazione della sua missione o destino
particolare, ogni persona ha ampio spazio di scajtazie alla sua intelligenza ed alla
collaborazione della comunita dei vivi e dei mantcui & inserité.

Sullorigine delluomo c’e unanimita tra i filosofafricani mentre questa sparisce
quando si considera la sua costituzione ontologicame I'uomo si inserisce nella comunita,
in altre parole la concezione normativo-sociale ittserisce l'individuo nella comunita e che
comporta delle implicazioni morali, cambia i modipg&nsare e aumentano le divergenze. In
linea di massima si difende una visione pluridini@male del’'uomo con almeno due principi
costitutivi: uno materiale e l'altro spirituale, @gto gli € comunicato dal creatore e in un certo
modo trascende la dimensione spazio temporaledagliaranzia di vita anche dopo la morte
fisica. Le divergenze aumentano quando si tratlia datura esatta del principio spirituale e
del suo rapporto con le altre dimensioni, gli gtiincipi o elementi costitutivi del’'uomo: lo
spirito, I'anima, il corpo, il cuore, I'ombra, ilamé*.

Uno dei problemi piu spinosi della filosofia delbono di tutti i tempi € certamente il
problema della liberta personale. Da una partengérée la difficolta di difendere la liberta
personale delluomo di fronte alle determinazioniirte, sociali e naturali. Dall'altra parte
ogni essere umano fa un’esperienza fondamentalea gebpria liberta come un dato
esistenziale e ogni rapporto con 'uomo presuppame certa responsabilita sua e del suo

agire. Tutto cio incide direttamente e decisameantka vita quotidiana di ognuno.

42 G.1. ONAH, Chi & 'uvomo? Risposte dei filosofi africam “Prospettive di filosofia africana”, p.81

43 |bidem p. 86. cfr. anche M. BUBER ithcammino dell'uompEdizioni Qigajon. Comunita di Bose, Magnano (VC)90.9
delinea lo stesso concetto. Vedi appendice.

44 |bidem p. 87, vedi appendice
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Il primo ad affrontare la questione & stato Origeae! Principi®® in cui il buon uso
della liberta avvicina la creatura intelligentebahe, mentre il cattivo uso I'avvicina al male.
Dopo di lui Agostino distingue tra il libero arbdr quale pura capacita di scelta, e la liberta
vera, la capacita di scegliere il bene. Per i éifoghanesi sembra che il destino venga
assegnato al momento della sua creazione e chpassa essere cambiato; in realta Dio fissa
solo 'andamento generale e il traguardo finaléadéta dell'individuo per cui spetta a questi
scoprire il destino che Dio gli ha assegnato driada da intraprendere per realizzarlo. In un
certo senso si puo considerare il destino assegtaaidio come una potenzialita che spetta
all'individuo attualizzare.

Chi &, infine, 'uomo per i filosofi africani? Onalseguendo le voci d’Africa, ne fa un
riepilogo: € una creatura di Dipla sua vita ha un senso profondo e ognuno hanissione,

un compito che viene direttamente da Dio. Viverenpmentesignifica servirsi dei mezzi a
propria disposizione per scoprire e compiere quesssione;e un essere responsabitbe
puo scegliere con quale atteggiamento affrontare k& wibn una rassegnazione fatalistica o
con un impegno dinamico e responsabile. Per la sagta sara oggetto di elogio e
ricompensa, o di biasimo e punizione, sia nel testponell’eternitag un essere relazionale
che non si inserisce passivamente nel suo mond msplora appassionatamente per poter
ritrovarsi e sentirsi a casa in esso. Nel fareegjb si apre in continuazione, uscendo da se
stesso.

E’ proprio in questo esodo, in questa uscita dahgl'uomo si scopre, si trova e si
ritrova mettendosi in contatto con I'alffol’'uomo & un essere in cammiobe ha un punto di
partenza e un punto d’arrivo. Il suo & un pelleagio che compie insieme agli altri e per
giungere alla meta deve stare attento a non pardenista e a non staccarsi dagli altri. In
questo non c’e niente di scontato, finché duraainmino pud sempre cambiare il suo
percorso e sorprendere: questa € la qualita esdéerdell’'essere umano e in questo sta il
fascino della persona. Infinmibmo e un misterdforse questa € la verita fondamentale piu di
tutte le altre verita sul’luomo. Per quanto si gfai conoscersi rimane enigma a se stesso. |l
suo intimo € una miniera da esplorare e non € sixkes agli intrusi, pero puo essere

conoscibile attraverso I'amore.

“5 Cfr. A.BUSI Domenica, Il Sole 24 Or@4 Giugno 2012, Origene, il piti grande teologlieta tardo antica,
immagino “una seconda natura dell'uomo, accantoadla rigidamente codificata dalle leggi fisiche &zioni
dell'uomo sono determinate da un atto individualeadonta...di per sé non € nulla, puo essere ciovtinde se
solo lo vuole... Il bene non & mai raggiunto unaa/pkr tutte, cosi come il male non € dannazioneate

46 Cfr. G.I. ONAH, op. cit.p. 98 e seg. in cui 'autore analizza la questidalla relazione del’'uomo con l'altro, con Dio e
con tutto il resto che gli sta attorno. Per un afiprdimento sul discorso dell'alterita cfr. il c&p2 di questo lavoro.
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Di fronte a questo mistero sono necessari rispettiverenza. “Si, bisognerebbe
sempre inchinarsi davanti al mistero dell'uomonea per altre ragioni, almeno perché, ogni
essere umano, e un’icona di Dio dipinta dalla saaan

In ultima analisi, questo € 'uomo, ogni essere nMma

1.6. Lo specifico femminile: Pauline A. Ogho

Quando si parla di “uomo” si intende in realta l@efsona, uomo, donna, essere
umano” senza distinguere il genere e quindi, qudetto fino a qui riguarda anche la donna.
Ci sono, pero, alcune questioni che fanno partendi “specifico femminile” e che meritano
un’attenzione particolare ed un’analisi piu appnafita.

P. Ogho nel suo saggla donna nel pensiero africaffo giustifica questa scelta con il fatto

che in qualsiasi cultura la condizione femminilgedita una specie d’'unita di misura dello
stato di benessere, sviluppo ed emancipazione-sattiarale. La condizione femminile, nel

momento in cui € oggetto di riflessione per 'opme pubblica diviene anche questione di
presa di coscienza e affinché questa avvenga sotispensabili altri elementi e pre-

condizioni come l'elevazione sociale, economicailéucale, educativa e una stabilita politica
a livello nazionale.

Qualche studio dedicato all'essere al femminilédito alcune comparse nella storia
della filosofia contemporan& Ma in generale, e soprattutto nella filosofidcsna, i temi
femminili sono completamente assenti. Nel pensarwano, nella sua globalita esiste la
precedenza del vissuto sul pensato. Gli innumerstmizi della filosofia africana oggi sono
tutti mirati ad affidare alla riflessione ed allazionalita cio che il popolo africano ha, per
secoli, vissuto, convissuto e creduto.

Nella scala delle problematiche che la filosofiacaina si propone oggi di affrontare,
la condizione femminile non trova ancora né vocespazio. Questa situazione potrebbe
dipendere dalla constatazione generale che il enodbdldelle donne, dei bambini e delle

minoranze diventa urgente solo ad un certo liveiloivilta. Nel contesto africano il problema

47 Cfr. A. P. OGHO, irProspettive di filosofia africana. 107

8 |bidem p. 107. L'autrice si riferisce a Marcuse che |'s;igouomo a una dimensionigentificala produttivita distruttiva
della societa tecnologicamente avanzata cqanitiicipio maschile Quindi propone la liberazione della natura e'detho
stesso attraverso @mminilizzazioa del maschio. Marcuse si appella ai movimentiilgérazione femminile, che a suo
awviso rappresentano una forza potenziale e pasiter la trasformazione della societa (Marcus€419. 91). sono le
donne che possiedono la promessa: la donna mualiteldhndiera della rivoluzione che potrebbe g@idesuo popolo verso
la liberta [...] Questa donna non indossa l'uniforime,il seno scoperto e il suo viso non ha traceéalénza, ha un fucile in
mano e dice che per vincere la violenza bisognérogare a lottare (1974).”
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non si limita alla sola questione di civilta, machea di cultura, sottosviluppo e tradizione. Per
parlare, quindi, della donna nel pensiero africaisogna uscire dalla filosofia e affidarsi alla
storia che si e sviluppata in tre epoche succesbefoca precoloniale, quella coloniale e
quella post- coloniale, nelle quali si rivela corfieimagine della donna africana, nella
dimensione sociale, economica, politica, familia¥ereligiosa, oscilli fra tradizione e
modernita.

Spesso quando si parla dell'identita e del ruoltadionna africana si sente il bisogno
di aggiungere la parola “tradizionale”. Questa doimadizionale africana nella sua pienezza
di essere e nelle sue manifestazioni si riferileesaia esistenza originale, nelle societa quasi
primitive africane. Una ricostruzione storica deblo della donna nell’organizzazione politica
e strutturale delle prime societa africane dimostr@le donne con il passare del tempo hanno
perso la loro identita e le responsabilita unaavalioro affidate. Si potrebbe scoprire invece
la loro partecipazione, mettendo a fuoco la midaraui venivano coinvolte nelle varie
attivita di politica, gruppo o sottogruppo, chepdiseva di qualche potere o autorita.

Nel sedicesimo secolo I'Africa ha visto donne rigsciute per le loro conquiste,
donne che hanno costruito citta, ricevuto tribai chpi locali potenti, guidato interi eserciti
in guerra e costituito nuovi regni. Alcune di q@estonne sposarono uomini vincitori in
guerra come segno del riconoscimento del loro earquesto e significativo perché, in
genere, nella cultura africana € 'uomo che devedgre la donna in sposa.

Il potere della donna si manifestava anche neltaigha poligama. Di norma il marito
chiedeva il permesso alla prima moglie e aspetibv®o consenso completo prima di
impegnarsi a sposare un’'altra donna. Un altro eidonehe dimostra il potere della donna era
la possibilita che ci fosse un rapporto marito-nedgta due donne, ovviamente sul piano
simbolico; di conseguenza era possibile che largicanoglie fosse considerata “moglie”
della prima, della suocera e delle cognate. Questgano certe responsabilita nei confronti
della moglie e la loro voce in capitolo aveva lesst valenza e peso di quella del marito.
Nella comunita regale il ruolo della donna era damgoe di importanza notevole era la
“Regina e la Regina madre”, ambedue le donne regiawa fianco al Re regnante anche
quando questo non era né marito, né figlio. | reddino diversi ma complementari: mentre il
re controllava I'intero esercito, la regina madrgilava i reggimenti e partecipava ai riti e al
culto degli antenati di solito riservati ai mascRbliticamente le donne africane a livello
locale erano ben organizzate e attraverso quegtaiazazione avevano potuto costruire una

solidarieta potente e notevole fra di loro. Al dofi della cerchia esclusivamente femminile le
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donne avevano potere all'interno della tribu, coi@uro societa in generale e oltre ad
esercitare la loro autorita sulle donne, potevarwriandare” e avere potere anche sull’'uomo.
Economicamente le donne controllavano I'economiaudisistenza, possedevano la terra del
“giardino”, nelle vicinanze immediate dell'abitari®, dove coltivavano spezie, verdura e altri
semi per il consumo giornaliero della famiglia,oaitesso tempo lavoravano la terra del
“campo” spesso ubicato piu lontano. Nella vita féane, nonostante che il capo famiglia
fosse comunque I'uomo, la donna aveva un ruolaasasile riguardo I'educazione dei figli e
nella famiglia poligama si trovava spesso a riaepailo stesso tempo, il ruolo di madre e di
padre.

In questa era precoloniale la casalinga contadimasnolgeva mansioni subordinate a
quelle degli uomini ma faceva un lavoro che eraallgente necessario e considerato percio
di pari valore. Anche se le donne svolgevano rseéisualmente specifici, la loro conoscenza
e abilita dimostravano che il loro lavoro era vatatcome quello degli uomini. Le donne
vivevano e accettavano la loro femminilita con séee naturalezza, senza contrarieta. Erano
coscienti di essere diverse dagli uomini ma nogsesitivano minacciate o subordinate allora
per questo. In un modo o nell’altro, erano certamesottomesse 0 meglio escluse da certi
ambienti, ma questa considerazione acquista urtatparegativa solo se viene commisurata
secondo i nostri canoni di giudizio odierni, sea@id che oggi consideriamo sottomissione
0 subordinazione. Se le stesse donne, che in gremsona vivono queste esperienze sulla
propria pelle, non si sentono affatto emarginasetetomesse, allora dobbiamo rivedere tutti i
nostri criteri, che si dimostrano meri pregiudizalla luce della valutazione di chi e
direttamente coinvolta. “I termini che meglio digomo la realta di quest’epoca, scrive P.
Ogho, sono dungue la complementarieta e la digerslite non necessariamente implicano un
capovolgimento dei ruolf®.

Con l'avvento della colonizzazione le organizzarjpolitiche pre-esistenti in Africa,
hanno sofferto 'imposizione dl sistema coloniahe ta introdotto nuove domande, bisogni e

offerte. Le donne sono state sistematicamente ®scdla questi nuovi ruoli e da questo nuovo

4° |bidem p. 112, I'importanza della figura femminile nedripdo pre-coloniale & ribadita da molti autoricni: A. Ndaw,
op. cit quando parla della formazione della persona erajgborti di parentela, p. 239 e seg.; P. MigueHuonga nel
capitolo che riguarda il matrimonio, nel delineare dio che ha attributi femminili, nel’'andare véanti verso la Parola
Madre; F. Lopesop. cit p. 254, “Presso alcune popolazioni della Guineasdi, in particolare i Balanta, il rito
dell'iniziazione comprende anche una fase di edoocazal senso del femminile che & sempre posteradiee fase
dell’educazione alla virilita. La simbolica & foizlata sull'attenzione e sulla cura del corpo. bazé fisica,dapprima
esaltata, € ora arricchita di eleganza e bellezzarinile[...]l'individuo deveimbalsamarda sua corporeita dotandola della
bellezza primordiale. Cosi egli pud canalizzare o@ygior successo la sua forza fisica in virtu di moova completezza,
conquistata grazie al risveglio della propria disiene femminile. Solo dopo la realizzazione di gadase I'iniziando &
autorizzato a celebrare le sue nozze.”
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sviluppo. Trovandosi spiazzate, scoprirono cheals materiali e psicologiche sulle quali nel
passato avevano costruito autorita e potere scivapargradualmente e che oltretutto anche
i loro privilegi non erano piu intatti. “Completamte impotenti guardavano dissolversi sotto i
loro occhi e poi scomparire definitivamente il petehe una volta avevano potuto gestire in
prima persona®® La colonizzazione aveva introdotto un sistema econcetto rigido di
genere, in contrapposizione al concetto elastieegistente in moltissime societa africane. In
questa linea le donne erano semplicemente ed eschente femmine e quindi potevano
svolgere mansioni strettamente femminili. Il tipo sistema di amministrazione politica
importato era pro-maschile. Nel sistema di govantiretto, gestito attraverso capi tribali,
operativo nell’Africa anglofona, solo gli uomini f@wvano farsi avanti, anzi era un sistema
fatto appositamente per il predominio del sesscchiles Anche nell’Africa francofona, solo
gli uomini potevano essere assimilati, erano loh® @otevano assomigliare ai politici
francesi. L'idea di addomesticare le donne eratdrdella divisione sessuale del lavoro e
dell'introduzione del sistema monetario.

Con I'amministrazione coloniale veniva anche inttd il sistema di educazione
occidentale, cosi solo gli uomini potevano intralere I'educazione necessaria per il loro
inserimento nel nuovo sistema e occupare i nuostipdi lavoro creati come insegnanti,
impiegati, segretari e dattilografi. L'introduzionkel salario e il potere della moneta come
mezzo di compravendita potenzio il potere degli mmroome unici salariati e naturalmente
indeboli le donne che ne erano escluse e non puieparcio svolgere alcun lavoro
riconosciuto e ricompensato.

Un altro fattore si € dimostrato determinante pettene in crisi in modo definitivo,

senza precedenti e senza via d’uscita, i valadizranali africani.

Questo catalizzatore era il cristianesimo nettamanti-femminile e pro-maschile, esso mise fine
al ruolo religioso che alcune culture africane aev affidato all'intermediazione femminile.
Oltre che accentuare I'indebolimento del poterenfémile gia in atto, il cristianesimo rivoluziono
tutta I'Africa, cambiando radicalmente e senza jnilga di appello tutte le sacerdotesse in
sacerdoti. Il popolo africano doveva d’allora ini poegare un dio maschile talmente lontano
mentre era abituato a rivolgersi ad una “dea”, ¢alta vicina da potersi sedere a tavola insieme e
consumare un pasto in buona compagnia. Un alioadattcristianesimo, altamente imperdonabile
fu quello di avere messo a tacere per sempreli ditgiconoscimento femminile. La situazione
suscita ancora piu indignazione se si considera ttadi di riconoscimento maschili non furono
mai completamente soppressi come quelli femmingi im linea di massima furono reinseriti,

0 Ibidem p. 113
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subendo solo le modificazioni necessarie per rdéindempatibili con gli assunti della fede
cristiana’”.

Si deve anche aggiungere, a ulteriore precisaziome,la figura della donna vista come |l
sesso debole e estranea al pensiero tradiziomédarad. Anche questa idea veniva importata
di pari passo con il sistema rigido di distinguerseparare il genere, di dividere il lavoro in
base al sesso, con lintroduzione del potere mooeta I'introduzione soprattutto del
cristianesimo con i suoi sottotitoli e sottofondasehili.

A conferma di quanto detto da P. Ogho e di comesefodsta la donna africana
nellimmaginario italiano L. PennaZZi nel 1880, descrive le femmine di Massaua

dividendole, in tre classi:

Dissi che nella donna di Massaua vi € meno donademina e questo ¢ il solo punto sul quale
la mia prima impressione non ha variato. Come fto tloriente la donna vi &€ considerata quale
strumento di piacere e di procreazione, non godeindessun diritto e non conoscendo altra legge
fuorché il beneplacito del padrone. A Massaua eaidse oltrepassano quanto ho mai visto fino
ad ora. Non solo sono tenute nell'ignoranza pigsaana non sanno nemmeno piu accudire alle
faccende piu famigliari. Trovare una donna che isappcire, lavare, o stirare, sarebbe un volere
cercare la pietra filosofale. Condannate le un®zdl piu completo, le altre alle fatiche piu
immani, le prime non trovano da campare la vita obba prostituzione, mentre le altre non
ricavano dal penoso lavoro che magro ed insuffieieompenso.

Le donne si dividono in tre classi, o0 meglio intipe differenti: la Negra, I’Abissina e
la Beduina. La prima & una importazione egizianautee al seguito dei battaglioni sudanesi
del Kedivé. Sono schiave rubate nella valle dety&ilo e portate in Egitto ove furono date
in moglie a soldati arruolati con lo stesso sistertie, ben proporzionate, dalle forme
sviluppate, dall'incesso e dal portamento matrgnabebbero belle se il loro viso non
offrisse le grosse labbra pendenti, il naso schaémcgli zigomi pronunciato e la fronte
fuggente della razza negra. Pudiche oltre ogni, diomo le sole donne che non vanno
pressoché ignude. Benché mussulmane non poyamackma, come Idelakine egiziane,

camminano con il viso scoperto mentre il restoodepo € accuratamente ravvolto nella lunga

®1 Ibidem p. 114, l'autrice continua: “Tenendo presenteiditeli conferiti alle donne erano un segno dpegzzamento e di
premio per il loro contributo allo sviluppo moralggciale, economico e religioso della comunita llmcai comprende
facilmente che la loro eliminazione significo lsssazione di tale riconoscimento e quindi compoln® agni loro contributo
divenne automaticamente insignificante.”

52 A. DEL BOCA, La nostra Africa Neri Pozza, Vicenza, 2003, si tratta di cinquarateconti “di italiani che hanno
percorso, esplorato ed amato I'Africa”. Luigi Perzia(1838-1895) e descritto come un viaggiatorediporto piu che un
esploratore, piu avventuriero che serio studiosogdmpiuto il suo primo viaggio in Africa nel 18#&alendo il Nilo fino a

Gondokoro. E soprattutto noto per la spedizione faeondotto nel 1880, in compagnia del figlio liuGpribaldi e del

tenente A.G. Bessone, da Massaua a Ghedaref pasgan@heren e Cassala. Da questo viaggio il nolieeptino ha
ricavato il libro,Dal Po ai due Nilj che ottenne un certo successo per la scrittuteo mvace.
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veste bianca e ndlaick o0 manto a fondo azzurro che le ricopre dalla testpiedi. Le
Abissine sono belle, e piu d'uno scultore, piu di artista si contenterebbe di avere per
modello quei corpi, cosi snelli, slanciati, rototidedi un colore bruno dorato, al collo
elegante, ai lineamenti regolari, offrendo i camattiel piu puro tipo caucasico. Esse formano
la grande classe delle etere del paese, né sowr®d @prezzate, la prostituzione essendo
passata qui allo stato di istituzione sociale d& taccettata. Sedute o sdraiate sui loro
angareh le belle membra quasi totalmente ignude pasdat@mipo a tingersi le unghie col
hennéa guastarsi le gengive con una materia che dauloinlore plumbeo, o ad acconciarsi
I capelli, operazione che domanda molte ore ddasspazienza. Graziose, lascive oltre ogni
dire, guastano perd la loro bellezza, almeno datqdi vista europ€d, ungendosi il corpo e

i capelli con un grasso nauseabondo che distrugg® t'effetto del loro sguardo

ammaliatore.

In quanto a me, che nella donna preferiscmigjnon al superbe non esiterei ad accordare |l
premio della bellezza alle beduine. Piccole ma hilirente fatte, snelle ma rotondette, con piedi
e mani che una duchessa o un’Andalusa invidiereblogun bruno piu carico delle Abissine, con
grandi occhini da gazzella spaventata, queste pomezature condannate ai piu duri lavori, mi
sembrano tante Ebe cesellate da Benvenuto, erfugeel bronzo fiorentino dalle tonalita si calde,
dai riflessi si carezzevoli. Allorché le vedo passaurve sotto I'immane peso d'immensa otre
ripiena d’'acqua che portano da Munkullo distante dre di cammino, vestite o piuttosto svestite
di un cencio che cinge loro le reni, impudiche sesaperlo, come lo sono i fanciulli, mi si stringe
involontariamente il cuore pensando alla degradazidi questi esseri il cui viso respira
intelligenza e dolcezza. Vere paria, hon hanno umuto di tregua. Accasciate lungo il muro
contro il quale depositano le loghirbe (otri), sotto la sferza di ardente sole, lo sgoardgando
nello spazio, serie, indifferenti a tutto ed aifuqueste misere creature sembrano vivere di altra
vita ed aspettare dall’eterno sonno quella pacenonetroveranno mai sulla terra. Si direbbe che
I'immobilita e il loro sogno, il riposo, il loro uoo desio, e che anche dalla morte lo riceverebbero
volentieri.

| cambiamenti operati dal colonialismo produsseetiedconseguenze che la donna
africana subi anche dopo la conquista dell'indigerzd®. Mentre nell’Africa pre-coloniale

si poteva parlare di donne munite di potere e thréa che contribuivano alle varie societa

%3 |bidem p. 56, questo autore pur rappresentando il pendig tempo, in certi momenti sembra staccardiedmicentrismo
culturale per concedere ad altri popoli la lorawa e i loro usi e costumi.

% P. OGHO,0p. cit a p. 115 l'autrice analizza il contesto storipmst-coloniale, in cui si & bloccata la condizione
femminile, “Nei vari paesi del continente africanon & cosi facile delineare dove finisce I'era n@te e dove decolla
effettivamente quella successiva. L'era post-calené caratterizzata dalle varie lotte per I'indigenza, per la ricostruzione
dellimmagine nazionale, per la ricerca di una @@sza collettiva e soprattutto per il ritrovamemda ricostruzione di
un’identita perduta. Alcuni studiosi del continemero preferiscono riferirsi a quest'epoca comegyd®a del neo-
colonialismo. La spiegazione che segue questaastigffarole si trova nella constatazione che namsstla fine ufficiale del
colonialismo come ideologia politica, i suoi effetbtto varie etichette permangono fino ai tempieod. Per esempio la
Nigeria ottenne l'indipendenza nel 1960, ma cortirau conservare il metodo scolastico britannico fahdl986. Dopo
l'indipendenza, nonostante la volonta di contarsestessa e di sostenere solo idee radicalmeitars, I'Africa non ha
potuto ancora sharazzarsi del tutto della sua @redioniale. | primi anni segnarono la nascitaatiiti politici come punto
di partenza per la democrazia e per I'autogoverno.”
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africane con un riconoscimento corrispondente,Afeita post-coloniale si dava mano libera
ad una politica di parte maschile, sempre a spelie donne. Tutti i gravi pregiudizi che il
colonialismo aveva importato e comportato riguaatiadentita della donna, cominciarono a
sviluppare radici africane autonome, fino a cosBtwna sorta di seconda natura. Era fin
troppo facile constatare che era ormai impossitoimare indietro, perché questa nuova
politica aveva consegnato esclusivamente nelle ohegli uomini quel potere che nel passato
era in un certo modo condiviso. Da allora in paidbnna africana ha fatto il suo ingresso
nell” universo femminile a livello mondiale e s@auesto punto si potrebbe parlare della sua
sottomissione ed esclusione quasi totale nonostentapacita dimostrate in passato. La
donna africana, oggi, si trova al bivio fra tradiz e modernita. Nonostante le varie correnti
propagandate a favore dell’emancipazione e dddkxdzione della donna, in un certo modo,
la donna africana non riesce a liberarsi completdaengai legami tradizionali dai quali € stata
plasmata e che hanno definito la sua identita @liy nella quale per altro lei stessa si
identifica e si realizza.

Concetti comesviluppo e femminilita non hanno una connotazione universale e di
conseguenza non hanno un’interpretazione e untggiine universale. Sono concetti che
non si possono concepire al di fuori di una cettluca, tradizione e storia. Come concetti
storicamente determinati, implicano necessariamamterocesso, un cammino nello spazio e
nel tempo. In questa ottica, il concetto di svilapghe dovrebbe significare progresso, se
realizzato attraverso un processo graduale di itResgerente ad un dato contesto storico e
culturale, in mancanza di tale sua determinaziciogica, culturale e processuale, puo
trasformarsi in regresso e violenza, specialmentndo viene importato e imposto come
valore civilizzante.

In assenza di un concetto universale di femminilitdido per tutti i tempi e per tutte
le categorie, ne consegue I'assenza di un unicoetimodi repressione della donna africana;
percio diventa imprescindibile imparare a distinguea il vero oppressore e l'oppressore
apparente, fra i bisogni falsi e quelli veri, e fr®@ che vuole e cid di cui ha veramente
bisogno. Il primo vero oppressore della donna afréic oggi € il sottosviluppo. “Finché
rimarra schiacciata da questa realta sara diffi@l@ddirittura impossibile per lei unirsi al
coro dell'universo femminile per piangere il donwinmaschile come il vero nemico da

sconfiggere. In realta alcuni fenomeni legati athaiddetta sottomissione della donna africana
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sono in realtd una questione di sottosviluppola poligamia & considerata uno degli
elementi che calpestano la dignita della donnaafa. Ma prima di parlare del concetto
universale della dignita, bisognerebbe parlare’ideiitita secondo il pensiero africano. In
altre parole non si puo giudicare cio che e semtitial piu come un male necessario, da chi
ne é direttamente coinvolta. Idealmente, ogni daxfnaana vorrebbe essere I'unica moglie
del proprio marito, ma in mancanza di questa pdgailpoiché il nubilato non le offre affatto
un’opzione valida per sperare in una vita dignitd's@ico sbocco, I'unica possibilita di avere
un’identita culturale e quindi sentire il sens@dpartenenza é accettare di essere una seconda
0 una terza moglie. In altre parole la donna incaf oggi € considerata donna solo riguardo
alla vita matrimoniale e alla maternita. Al di fudi questi due valori, la donna non gode di
apprezzamento. Il matrimonio quindi diventa il tragdo della vita di ogni donna e avere figli
€ una conseguenza obbligatoria della vita matrialeniLa donna africana oggi e afflitta dal
problema dell'identita, deve trovare il suo postavere un'immagine chiara di se stessa in
mezzo a situazioni di conflittualita e contraddita provocati dai cambiamenti cosi radicali
che hanno stravolto il suo mondo.

Tra questi la scottante questione dell’emigrazioag@ortato molte donne a partire sole
dal proprio paese e ritrovare, almeno in parte] gotere che detenevano nelle societa pre-
coloniali. Su questo giocano molti fattori che videpena di ricordare: il tipo di accoglienza
delle comunita ospitanti che hanno spesso incdotillgprogetto migratorio femminile, il
doppio ruolo svolto dalle donne di guardiane deHalizione e fattori di modernita, I'identita
culturale all'interno dello specifico femminilejitontro con il diverso che comunque lo si
assuma e sempre fattore di inquietudine se nongtisxia, le scelte politico-economiche, che
ricadono sul sociale, operate dai governi occidenéaideologie di qualsiasi tipo amplificate

dai mass-media che indirizzano I'opinione pubBficautto questo tocca da vicino il mondo

%5 |bidem a p. 118 l'autrice porta un esempio. “ La polig@nancora oggi esistente in Africa non & tanto guestione di
tradizione quanto uno dei problemi provocati daflancanze di tecnologie adeguate nelllamministrazidella societa.
L'introduzione di un’anagrafe centrale computertazalove si possono registrare i matrimoni gia autie gia impedirebbe
ai soggetti maschili di sposarsi piu volte. Ancleecaiesta idea rimane solo un’ipotesi di applicazicaimeno potrebbe
costituire un punto di partenza.”

%6 Cfr. per un’analisi della condizione delle donneusiere immigrate: G. Favaro e M. Togneftonne dal mondoGuerini,
Milano 1991, attualmente il testo, che presenta ticerca sul campo nell'area del milanese, & pstttcsuperato ma e
fondamentale per un approccio sulla tematica. Aielfi di Padova € stata condotta, nel 1994 — 95ricer@a sulleDonne
straniere nella realta padovangli attori erano le Acli, I'Associazione Unica fe, il Comune e la Provincia di Padova; il
fenomeno dell’emigrazione al femminile & stato enerale poco considerato, tanto che, a quel tersipparlava di
invisibilita sociale della donna per definire quella mancanza di itkeet di ri-conoscibilita. Anche oggi, dopo tanting, si
ragiona per stereotipi e luoghi comuni che bloccapoocesso di inserimento positivo e le risorse & donna straniera puo
mettere a disposizione della comunita ospitanteestall a sua volta, deve fare i conti anche coglii di queste donne
presenti sempre piu nelle scuole e, generalmeeiesarvizi per I'infanzia. Cfr. per un’analisi deigblemi riguardante il
rapporto tra donne-ragazzi stranieri e marginatalivieri L'educazione e i marginalNuova ltalia, Firenze, 1997, p. 75,
saggio di G.Balduzzi; p. 251, saggio di G. Campani391, saggio di F. Cambi.
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occidentale che lo voglia o0 no, dare spazio allammnente femminile, in questo caso quella
africana, significa quindi, prevedere e garantitduwturo migliore per tutti.

1.7. Il sacro dell’ospitalita in alcune culture a  fricane: Anastasio Kahango

Anastasio Kahangd con il suo saggid.a scorza, il legno, il cuorecompie un
affascinante viaggio nelle “culture ospitali” charfe dai tempi mitici degli antichissimi greci,
tocca il mondo romano, gli Ebrei, il primo cristesimo, il monachesimo, si sofferma su
Francesco d’Assisi e si conclude con la CulturatBaier parlare di quest’ultima analizza gli
strati culturali in cui si presume si siano seditaéni presupposti del fattore “ospitalita”
inteso come valore e dei fattori dinamici che ladeno operativo. Questo comporta una
prima difficolta: i diversi aspetti della vita banfanno parte di una cultura integrale, non
esistono parti che possono essere staccate, poiaBéuna ha il proprio contesto ed é
pienamente comprensibile soltanto in rapporto b ttiSiamo di fronte — scrive Kahango - a
quella che i filosofi chiamaneete di forze,una struttura in cui nessun punto della rete si
muove senza ripercussione sul tuftd.’Un’altra difficolta & dovuta al fatto che si teai
realta africane, da esprimere in categorie africehe non sono facili da esporre usando
concetti europei. Una terza difficolta & che I'&fibantu & grande e nessun gruppo etnico o
individuo puo parlare a nome di tutti. Infine 'asé non intende trascurare I'Africa del
“prima” delle scoperte, quella che non aveva ancoreosciuto le divisioni e le separazioni
della conferenza di Berlino del 1884/%5.

Il termineospitalitain Kimbundu, una delle lingue parlate in Angolatraduce con la
parolaujitu; questo termine si usa anche per designare il nermeliano “dferta’ o meglio
“I'arte di fare I'offerta’.® Il termineospitesi presenta, invece, con varie accezionMaljitu
— e l'ospite in generale e non si discosta molto’ dgitu; b) Musonhi— deriva dalla parola
sonhi(pl. Jisonh), significa “vergogna”. Pero il termine si rifecs qui al timore riverente e
ossequioso: pertantmusohnie quel tipo di ospite che si comporta dinanzi pl#asona che

I’'ha ospitato in modo rispettoso e cerimoniosoNggnij— e I'ospite visto come il viandante,

57 A. KAHANGO, La scorza, il legno, il cuoreNuova Specie, Foggia, 1993

%8 |bidem p. 85

59| a Conferenza di Berlino del 1884-18&fetta anche Conferenza dell’Africa Occidenta@omferenza sul Congo, regold
il commercio europeo in Africa centro-occidentaédle aree dei fiumi Congo e Niger e sanci la nasigtbp Stato Libero del
Congo sotto I'influenza di Leopoldo Il del Belgio.Conferenza fu voluta dal Cancelliere tedesco Bismard#lla Francia
allo scopo di regolare le molteplici iniziative epee nell’area del Bacino del flume Congo.

€ |bidem p. 87, l'autore cita la Bibbia, (Gn 4,4) a propodiell'offerta di Caino e Abele che in Kimbundu saocosi:
“Ngana anga u suua Abele_ni ujite, Kaini-phe ni ujitwe ka mu suu”.
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pellegrino e forestiero; dNzenza— deriva dal verbdkunzenzache significa trattare con
delicatezza come quando si ha a che fare con uettogigagile. dMukunji — e 'ospite visto

in qualita di qualcuno che porta e racchiude dedireé un messaggio. In questa accezione
vanno compresi i messaggeri, gli araldi, i missignanegoziatori di trattati, gli invitati a
recare notizie o intimazioni da uno all’altro grapgtnico, amico o nemico, e la loro missione
puod comportare I'attraversamento di territori ociigda gruppi etnici ostili o poco noti.

| verbi usati in Kimbundu per designare I'accoghan dell’ospite sono
prevalentemente duduzalela e kutambuluf® il primo ha come verbo-madiaizalache
significa “stendere una stuoia”; il secondo vieaddtambulae significa ricevere.

Il fatto che i bantu nel contesto dell’accoglienal’'ospite usino le forme relativo
determinativé’, lascia intendere che essi realizzano I'ospitalita solo con la coscienza di
una iniziativa puramente personale, e nemmeno agm@eco istinto di solidarieta, bensi lo
fanno in ottemperanza di imperativi e dettami berecisi e con una ben chiara
consapevolezza della responsabilita che grava kwalguando devono muoversi nell’ambito
dell'ospitalita. In altre parole i bantu vedono lEpitalita una domanda e un dono
mascherati che esigono una risposta ed un’acoat@zioncrete, attente e responsabili. Esiste
quindi una parentela semantica tmaijitu (ospite) eujitu (offerta). In questa prospettiva il
kuzalelanon ci da semplicemente il senso di stendere tmaiasper farvi dormire una
persona, quanto il senso di stendere quella stoora riverenza, grazia e premurt.
kutambululanon traduce semplicemente un ricevimento guidatarderi individualistici e
soggettivi ma, nel farlo, si deve dare il meglio sk stessi, perché chi ospita deve
rappresentare tutta la comunita a cui appartieeeédomposta sia dai vivi sia dagli antenati.

Dopo queste premesse l'autore restringe la sudsam@akre esponenti africani che
hanno trattato il tema dell'ospitalita, implicitarme, all'interno del loro pensiero: Alex
Kagame del Rwuanda, Hampaté Ba del Mali e Pedradlidell’ Angola.

Per esporre il sistema di pensiero del suo grugpece A.Kagame parte dalla sua
lingua materna: ikinyarwandae questa gli serve da base per la ricerca filogoRitrova che

le categorie, che in Aristotele sono dieci, in dqaesultura si riducono a quattréiuntu

®1 Ibidem,a p. 89 l'autore riporta la lettera ai Romani, 12,18luzalelajinga asonhi” (fate di tutto per essere ospitali);
oppure i lettera di Pietro, 4,9: “Kala muthu buhulule mukua” (siate ospitali).

62 lbidem p. 89 e 90, il verb&imbundupresenta delle modificazioni semantiche per melzzmrticelle e suffissi verbali che
danno origine a significati diversi. Le forme a#tjviterative, passive, frequentative toccano ilgetip nei suoi aspetti
puramente sociologici e formali, mentre le formasadive e determinative coinvolgono il soggetttuita la sua dimensione
etica, morale, e antropologica, postulando un sensesponsabilita, del tipo di chi deve presentazenti a qualcuno. Per
esempio nel vangelo di Matteo quando il verbo parsariferisce al semplice uomo mortale é tradottozuelamentre, se si
riferisce all'uomo che parla sotto la guida delfario Santo, il verbo € reso cauelela.
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“‘uomo” (plurale banty; Kintu: “cosa” (plurale bintu), Hantu "luogo e tempo”; Kuntu:
“modalita™?

Ntu e la forza universale in assolut@ non € una parte a se stante, qualcosa che esiste
indipendententu e tutte quelle cose che non si sono mai sepama@ ldall’altra; non
I'origine delle varie forze, ma il loro essere. dtu va sempre pensato unito alle sue
manifestazioni
E come una “casa” in cui troviamo “ospite” semptalguno: ilmy, il ki, il ha, il ku. Solo
quando e espletato questo compito di “ospitalit#talizza la pienezza dell’esistente.

Anche P. Miguel lavora sulla sua lingua maternaKithbundo e giustifica questa
scelta con il fatto che “non e il parlante a pdsse e a usare il linguaggio, ma ¢ il linguaggio
a possedere ed usare il parlafite’e anche che “grazie al valore locativo-modale del
linguaggio le parole si riversano nelle realta tdiche, ed € grazie ad esso che 'uomo
riesce a muoversi tra le co§g”

In tutte le lingue di ceppo bantu c'é una caradtexd che le accompagna: “una
particella correlante” deve comparire lungo tutkaflase e, quando c’e, lungo tutto un
discorso, si puo dire che la parola bantu si poneliazione alla frase non solo in rapporto
morfologico-grammaticale, bensi in rapporto difbamnazione e di diluizion La particella
con cui si inizia una frase deve essatceoltain tutte le parole che entrano in relazione con la
parola iniziale in una logica di “dare-riceveretiesre”. Come in Kagame si vede una specie
di casa che deve accogliere sempre un’ospite petta della perdita della propria identita.
Cio che sta nella coscienza non e tutto ma rimandaalcos’altro, alle origini. Quando |l
parlante, ilmunty parla non fa altro che mettersi in cammino veéasParola Madre che, nel
mondo visibile é irraggiungibile nella sua pienez2ar questo il parlante, proteso verso essa,
diventa un “viandante”. Per costui I'ospite, che@@essere accolto, € la figura emblematica di
una condizione umana. In effetti senza “I'accogiegh sia nel linguaggio che nella vita reale,
senza il darsi e il riceversi delle particelle ebanti, nelle lingue bantu non si saprebbe per
esempio a quali soggetti si riferiscono i verbigquali sostantivi vengono qualificati da altri
aggettivi. Esiste dunque uno stretto rapporto timattsira linguistica e struttura di pensiero, il
parlante, ilmuntu,non puo non trovarsi in armonica simbiosi con latsira della lingua.

Sotto I'aspetto antropologico, per il bantu il v@aell'accoglienza si trova registrato negli

5 |bidem, p. 94, cfr . A. Kagame_.a Philosophie bantu rwvandaise de I'Et®RSC. Bruxelles, 1956

®p. MIGUEL,Honga p. 54

8 p.MIGUEL Kijila,p. 18

% A. KAHANGO, op. cit p. 97, per quanto riguarda il linguaggio Kimbundfr. P. MiguelHonga p. 63, 64.
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schemi mentali delle proprie strutture di pensiedoabdicarvi significa reprimere le spinte
dinamiche alla realizzazione dei valori portanfilaleomunita.

Nella prospettiva di “un’'umanita di viandanti’, ospe una persona diventa anche
istanza per “conoscere se stessi”, intesa in ssosmtico e visto sullo sfondo del sapere
mitico. Questo non pud venire dal vuoto delle astrdi concettuali, ma € il risultato di
meditazioni durate secoli. Anche H. Ba nel suo gate iniziatico “Kaidara” conferma
I'accoglienza dell’altro come via per la conoscediae stessi e quest’ultima diventa fonte
unica di saggez24 Cosi i verbi che traducono I'accoglienza delfios non possono essere
semplicementd&uzala o kutambulaentrambi di forma attiva, ma nella forma deteratia,
richiesta per il coinvolgimento di tutta la personella sua dimensione etica e morale:
kuzalela e kutambulula

Kahango conclude il suo percorso tra le struttieatcoglienza tra i popoli bantu
considerando come il senso di ospitalita sia tratimolto vivo tra questi popoli e lo conferma
da missionario autoctono quando va in visita pasdra la gente. Anzi, questo &€ necessario
piu che mai oggi, in un tempo in cui la colonizzena e la globalizzazione hanno smembrato
famiglie, esiliando alcuni e costringendo altri Evoro coatto, gli africani possono
sopravvivere solo in virtu della loro forza di starieta. Certo non bisogna cadere in
misticismi e romanticismi in questione di ospitalafricana. Gli africani non ignorano il
pericolo e la minaccia di un parassitismo che pascandersi tra le pieghe di uno pseudo-
spirito di ospitalita. Vale per tutti 'appello di Nyerere agli africani perché non costruissero
una solidarieta fasulla: “quando viene un ospitr, gue giorni dagli da mangiare, il terzo un
attrezzo per lavorar&®

Quindi occorre guardarsi dai romanticismi e, altesso tempo occorre fare molta
attenzione “nell’attribuire agli africani delle wr per poi manipolarle a proprio uso e
consumo. Il racconto di Kaidara forse € quello phe coronare questo capitolo: quel vecchio
coperto di stracci sta ancora oggi, € oggi piu miaé alla soglia della nostra casa e aspetta.
Dalla nostra capacita di accoglierlo o meno dipeid#estino di questo nostraillaggio

globalein cui viviamo” .

67 Cfr. Ibidem p. 104. H. Baop cit. p. 110, l'autore conclude il racconto iniziatictKaidara” dicendo: “Ritroviamo la
nostra Terra, essa ci nutrira! E forse essa offriréi saporiti anche alle nazioni che ne hannspél gusto. Ritroviamo la
nostra personalitd africana, ed allora si potrdapardi unita africana. Ritroviamo noi stessi, elbral potremo tendere
all'amico straniero non piu la mano di un mendiogntna la mano di un fratello”.

88 Cfr. p. 111, il proverbio popolare & citato da Ki-Zedycit.

% Ibidem p. 113
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Anche Fr.Amaral Bernardo Ammaf8] nella suaBreve analisi della Cultura Africana
parla dell'ospitalita comealore che caratteriz4a cultura tradizionaleUn buon focolare (una
buona famiglia) € quello che accoglie ospiti (Ndgamya yadi khiyo nya vapfhumba)

In varie lingue dell’Africa occidentale ogni stramd o ospite che arriva viene
considerato com@ desiderato (amedjrp Accogliere bene I'ospite da tutti i popoli afid,
come la piu importante delle virtu ed e cio chedeenobile una famiglia.

Per gli africani l'altro, il diverso, non viene Wiscome un concorrente, 0 come una
minaccia alla propria condizione, ma € sempre gualche porta qualche cosa che ci manca
per essere completi, e, a sua volta, riceve cioieabbiamo da dare e comunicare. Lo
scambio dei doni tra la persona che visita e qubléaviene visitata € una forma simbolica per
rappresentare questa profonda complementariet&eriso dell’accoglienza dell’africano
sottolinea proprio questa reciprocita del dare erevere che non defrauda, né svuota
nessuno, ma al contrario, arricchisce entrambi.

L’'accoglienza tra gli africani & sempre una cerimmarhe puo essere molto semplice o
complessa, a seconda delle circostanze, ma imgdicgre la condivisione delle esperienze,
la comunicazione delle novita.

Gli aspetti piu apprezzati sono: I'attenzione,dénta e la serenita, il saper dare tempo al
tempo per ascoltare, per creare un clima di inéirfavorevole alla comunicazione profonda.
Invitare I'ospite a sedersi, offrire un po’ di aeguo una birra tradizionale, preparare I'acqua
per il bagno o servire rapidamente un piccolo sponsono tutti gesti molto apprezzati tra gli
africani.

Accogliere ed ascoltare qualcuno, € sapere rigpettasuo ritmo e aspettare con
pazienza e delicatezza il momento dell’altro. fitsdtore € capace di far passare ore, parlando
di molte cose, prima di dire il vero motivo dellita. E un rendersi conto se la persona &
preparata per accogliere il messaggio, soprattgtiando si tratta di un argomento difficile
come la morte, i problemi delle persone, ecc. Restp motivo gli africani si sentono offesi e
scandalizzati se notano che il padrone di casa@cpupato per il tempo o cerca di fare le
cose in fretta. Se I'africano non trova un ambiesgieeno ed accogliente, puo andarsene senza
comunicare il messaggio che ha in cuore. Per takevm chi accoglie non puo dare all’ospite
I'impressione di essere frettoloso, preoccupatmbarazzato. Se l'ospite si rende conto di
questo, concludera che non & ben visto e cercheigzadire al piu presto.

"Fr AMARAL BERNARDOAMMARAL , Congregazione Frati minoHseve analisi della Cultura Africana
Assemblea in Mozambico — luglio 2008.

49



Salutare I'ospite sulla porta € una scortesia inasibiile. Mai chiedere al visitatore:
«quanti giorni ti fermi»? O «quando riparti»? Tddbmande vengono facilmente interpretate
come una cacciata. Cosi pure non si chiede semaanbiare o se ha fame o cosa desidera
mangiare. Non si avranno risposte sincere: l'africanon dira mai che ha fame o che

preferisce mangiare questo o quel cibo; dira sempn®, anche se ha fatto un lungo viaggio
e non ha mangiato né bevufo.

" |bidem Cfr. appendice
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2. PERCORSI CULTURALI NEL PENSIERO AFRICANO
2.1. Larilevanza della tradizione

Al passato non si torna. Ma il passato serba graadgezza. E per quanto debolmente trasmesso
dal filo della storia, questo & un valore che dsi@el cuore di ogni civilfa

Queste parole dB. Davidson, che introducono la sua opera: civilta africang
riassumono la questione di un pensiero africanettstrtra I'esigenza di conservare un
patrimonio antico e orale su cui poggia l'identtalturale, e I'evoluzione vorticosa e
travolgente di sistemi economico- politici e soc@finiti comunemente con il termine di
“globalizzazione”.

Il parola “tradizione” viene usata secondo numesEezioni e puo riguardare gli usi e
costumi di un popolo, la saggezza popolare, il oajgpcon gli antenati, con la natura e con il
trascendente. Non si puo neppure ignorare chepmpulo ha un proprio patrimonio che varia
a seconda della zona in cui si trova, della progtdagia e del proprio vissuto. Per comodita, o
convenzione, spesso, dicendo “Africa”, si pensa wed qualcosa di omogeneo e di
indifferenziato che in realta € molto variegato @amplesso; quindi, piu che parlare di
tradizione africana, si deve parlare delle tracdhzbei singoli popoli e cercare poi, in queste,
una sorta di generalizzazione.

Esiste comunque un punto di partenza, un pringpimo per M. Nkafi®, che riprende
e riassume anche il pensiero di altri studiosi. phncipio che deve essere per forza
“immutabile ed eterno quanto eterna éJi&”. Questo e il “vissuto”, la vita vissuta
realmente, mediante la quale si arriva ai prineifondamenti ultimi dell’essere umano. Nel
pensiero tradizionale africano non ci sono valograri. Si parte dalla constatazione della
propria esistenza e di quella degli altri esserenti per giungere al concetto della vita come
dono. Infine nasce la riflessione su questa ewsulsitore, il Divino. Cio che si pud chiamare
pensiero filosofico della tradizione orale africapatutta la sapienza accumulata nella
tradizione orale costituta da miti, proverbi e @u¢ riti, nomi, proibizioni e da tutte le
manifestazioni della parola e del pensiero. Il gggdi tutto questo e la comunita, il popolo,

e, ancoratradizione.

2 B. DAVIDSON, La civilta africana Einaudi, Torino, 1972, 1997
3 M. NKAFU, Il pensare africano come vitalogi2itta Nuova, Roma, 1995, p. 19 e seg.
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Quindi la tradizione e tutto cido che I'Africa hatnandato oralmente &€ questione molto
importante e carica di significati nel pensierdcaino. Lo studioso africano, nel suo percorso
di formazione filosofica, molto spesso non avewltac stretto com’era tra ideologie che gl
erano estranee non aveva altra via d’uscita chiauese la sua metafisica tradizionale,
malgrado questa non fosse poi cosi accessibilpesia carattere episodico e frammentario
della sua conoscenza, sia perché “la realta afica® presentata, a coloro che I'abbordano
solo dall’esterno, come qualcosa di totalmenteaasts agli interessi della filosofia intesa nel
senso di philosophigerennis. Occorre pero sottolineare che l'idea di tradimao in
occidente, “si confonde troppo spesso con quellandmagistero dogmatico che autorizza
solo una rigida scolastica. Al contrario, lo sfofdosofico in Africa richiede che il pensiero
che ci é stato trasmesso possa riprendere, natlezitvne, cio che vi era iscritto senza essere
espressamente pensafd”

In pratica la riflessione filosofica africana noreve essere solo restituzione né
ripetizione di una tradizione sclerotizzata, mae&zione a partire dan fondamento
autenticq da una riflessione speculativa, determinanti culturali di un io african@he si
assumera interament&”

Il fondamento autentico, le basi del pensiero afracsono costituite da forme di sapere
spesso considerate folclore, affabulazione, maheimmo al loro interno, una coerenza e una
loro razionalita; queste forme di sapere, a grdimdie, riguardano il pensiero mitico, la
divinazione, la vita mistica, l'iniziazione come mascenza, l'etica in rapporto alla vita

spirituale®.

2.2. Mentalita primitiva e prelogica ?

Il concetto diprelogismo,che caratterizzerebbe kaentalita primitiva, ha pesato
moltissimo sul pensiero africano. L'idea parte a@dHadizione etnologica classica francese
che ha i suoi momenti emergenti nella produzioneda di Durkheim, Lévy-Bruhl, Mauss e

dei loro allievi”’.

" A.NDAW, op. cit, p. 79

7S |bidemi,p. 83,

6 Cfr. L'appendice di questo lavoro

"U. FABIETTI, Cap 5, pag. 69 e segg. Vedi appendice
57 L.LEVY-BRUHL: (Parigi 1857-1939), vedi appendice
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In particolare L. Levy-BruHf vede I'universo simbolico del primitivo omogendbuaiverso
sociale in cui egli si muove; il carattere emoziendell’esperienza sociale genera il tipo
particolare delle rappresentazioni collettive e sgeiecostituiscono l'universo simbolico. Il
gruppo sociale vive cosi un’esperienzastica, che si realizza nelle pratiche del culto e
nell’esecuzione del rito. In questo contesto l'indiio non ha la possibilita di sviluppare un
giudizio proprio e indipendente da quello che gine imposto dalla sua societa attraverso la
rappresentazione collettiva di tipo mistico. LevguBl pud cosi parlare di una
“impermeabilita allesperienza” come caratteristit!’'atteggiamento mentale del primitivo.
Questo tipo di mentalita € non solo mistica, ma&ha regolata da un tipo di logica che tende
a coordinare tra loragquelle che sono le rappresentazioni di natura cais@Questa tendenza a
stabilire relazionitra le rappresentazioni mistiche viene definpartecipaziongil tipo di
logica dal quale dipende il principio di partecijmee viene definitgre-logicae si pone in
opposizione a quella del pensiero civilizzato.

Per R. Cantoni la “partecipazione” €& I'esigenza yiNa delluomo primitivo, € un
termine ricco e, secondo alcuni, greve di implioazimetafisich&’. Interpretando L.Bruhl
I'autore paragona questo concetto ad un circuitftbidie magico - mitiche, ad una specie di
campo mistico nel quale il primitivo si sente ims@erLa partecipazione garantisce una sorta
di “comunione” prevalentemente emotiva fra 'uomtaeatura, 'uomo e la societa, il regno
dei vivi e quello dei morti; il presente e la tradne mitico - ancestrale; il presente e il mondo
futuro dei presagi. Il primitivo attraverso I'esza della partecipazione entra in una fitta
rete di legami esistenziali e di connessioni misgaboliche.

Questo concetto non designa secondo Levy-Bruhl famaa di pensiero “meno
perfetta” rispetto a quella del termine “logico”sd6 significa a-scientifico, a-critico ma non
implica né l'idea di un’anteriorita temporale nefleiluppo delle facolta mentali e tantomeno
significa “irrazionale”. Il concetto di pre-logicmnplica una differenza di tipo qualitativo e
non quantitativo tra I'attivita mentale del primibi e quella del civilizzato. Predominano nella
struttura umana del primitivo i fattori emozionalil'irrilevanza, o la secondarieta, di quelli
conoscitivi: il senso di paura, il bisogno di ddes la permanente insicurezza pervadono il
suo modo di essere, un costitutivo modo del sewctie Levy—Bruhl chiama la “categoria

affettiva del soprannaturale”. Diversamente cheAristotele, con il suo principio di non

"8 R. CANTONI, Il pensiero dei primitivi A. Mondadori, Milano,1968, p. 314
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contraddizione, e in Kant, & chiamata in gioco fieras emozionale piuttosto che quella
intellettiva™.

L’'immagine delle societa primitive che ne esce dicamente diversa da quella che
Levy-Bruhl riteneva propria dei popoli civilizzag, in questa distinzione radicale tra
mentalita pre-logica e logica, alcuni hanno volwedere una variante del pregiudizio
etnocentrico riprodotto per altra via.

Quella di opporre “primitivi” e “civilizzati” nellintento di produrre una comprensione
della differenza e un’operazione frequentissiméarstbria dell’antropologia: Durkheim parla
di societa asolidarieta organicae societa asolidarieta meccanicalLévi-Strauss della
differenza trasocieta calde e societa freddaell'antropologia piu recente esiste la
contrapposizione tra marxismo (capitalismo e ngritahsmo) e non marxismo (societa con
stato e societa senza stato). “Queste distinzimoitamiche restano I'esempio di come, al di
la del significato operativo o retorico che essespoo rivestire, la ricerca tenda a produrre
delle macrocategorie in sintonia con cio che pudireea rivestire i caratteri di un vero e
proprio mito scientifico: il dominio intellettuatdella dispersione e della differen?a”

Una lettura attenta di Lévy-Bruhl e della sua opeliatinguendo bene la parte che
compete ai pregiudizi dell’epoca ed agli errori idierpretazione dovuti alle fonti di
informazione piu preoccupate di esotismo che dérega, fara comunque tesoro di squarci
molto rivelatori sui meccanismi propri del pensieficano e, senza dubbio, sul pensiero
arcaico in generale. “L’apporto del filosofo almpo costituirsi dell’etnologia € immenso. La
sua teoria generale della mentalita primitivayimiai di mentalita mistica e prelogica, le sue
nozioni di partecipazione e di categoria affettiled soprannaturale sono sempre aspramente
discutibili, o anche abbandonate. Ma senza dubhioirgollerabile & la sua bipartizione
dell'umanita attuale, in societa inferiori imperrbéaall’esperienza e alla categoria della
causalita e, dall'altra parte in societa civilizataratterizzate dalla filosofia razionalista e
dalla scienza positi¥a Dai Cahiers,pubblicati postumi traspare la volonta di Levy-Birdi
attenuare lo iato tra pensiero pre-logico e peasikmgico, soprattutto attraverso la

80|, LEVY-BRUHL, Il soprannaturale e la natura nella mentalita mitiva, Parigi,1931, pag. 14 e seg.

81 U. FABIETTI, op. cit p. 80. Il prelogismo di Levi-Bruhl ha comportatnauserie di conseguenze molto importanti sullo
sviluppo del pensiero africano sia nella sua afléssione e nell’elaborazione delle teorie, sidanehlutazione che ne hanno
fatto i pensatori occidentali. Cfr. : Ndaw Rensiero Africanp Milella Incontri, Lecce, 1993, a p. 103 e segngono
esaminate le tesi di questo autore e confrontateqoelle di Hegel e di Levy-Strauss. F. Log&tpsofia intorno al fuocp
EMI, Bologna 2001, p.21 e seg. A. Kahangm scorza, il legno, il cuoteEdiz. Nuova Specie, Foggia, 1993, p. 91. P.
Miguel, Hongaper un’antropologia africanalLa meridiana, Molfetta, Bari 1990, cap. Il. |.Baldo,Filosofia in bianco e
nero L'Harmattan lItalia, Torino, 1995, anche se I'aetmon fa riferimenti precisi alle teorie di LevytBi, tutto il testo
parla e rigetta il giudizio di prelogismo formulatagli occidentali sul pensiero africano.

82 A.Ndaw, Pensiero africanpEdiz. Milella Incontri, Lecce, 1993 p. 105 e seg.
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constatazione di come, anche nella societa posdivscientifica, fosse possibile rilevare
indubbie tracce di pre-logismo.

Claude Lévi-Strauss confuta la legge di partecaziaccusando Leévy-Bruhl di
metafisica e misticismo nello sforzo di rintraceiarna maggiore continuita fra il pensiero
primitivo e quello delle culture avanzate. Se dstia pensiero selvaggial primo non
rinuncia ad una comparazione con il secondo cheetta in luce le convergenze. Infatti si
nota che i momenti cruciali, i perni sui quali estituisce la cultura occidentale avanzata sono
sottolineati come presenti presso i primitivi: ifopesso di astrazione, la conoscenza
soggettiva, il sapere sistematico non rivolto ac timalita pratica, lo spirito scientifico.
Arriva, quindi, a chiedersi se il pensiero magiom mmplichi una teoria delle cause e se “...le
pratiche rituali non siano da ritenersi manifesiazdi un’apprensione inconscia dellarita
del determinismojnteso come condizione d’esistenza dei fenomemnsifici, cosi che |l
determinismo verrebbe ad essere globalmpreasentito e vissutprima di essereonosciuto
e rispettato”®,

Confrontando le posizioni dei due antropologi, stanche un punto di contatto &
rintracciabile nel loro atteggiamento di rispeftmlto all’autonomia conoscitiva e pratica del
mondo primitivo, cosa che Lévi-Bruhl sottolinea geen piu fortemente nell’abbandonare
progressivamente la definizionegtielogismg ma non riconosce mai una struttura di pensiero
identica a quella delle culture avanzate, ancheesebra concedere che dal punto di vista
dell’'abilita pratica il cosiddetto primitivo nonddverso dall’'uomo acculturato.

Cio che funge piu decisamente in Lévi-Strauss e ddmva dalla sua formazione
positivista € il volere dimostrare cheelvaggisono abili “come noi” e cid sembra condurlo a
ritenere la cultura scientifica dédgos occidentale come un punto d’arrivo conoscitivo e,
quindi, la cultura primitiva e valida proprio pe&lpreannuncia cid che in seguito sara

espresso chiaramefite

2.3. Trasmissione orale del sapere

E’ opinione consolidata che si cominci a parlarepénsiero africano, a livello

accademico, solo a partire dagli anni sessantattinffuasi tutti i testi sull’argomento

8 A. ALES BELLOCulture e religioni, una lettura fenomenologi@itta Nuova, Romal997, p. 62-70, l'autrice trae le
frasi tra virgolette daAntropologia strutturale e Pensiero selvaggibLévi-StraussPsiche e societa primitiyeli Lévy-
Bruhl.

# Ibidem, pp. 69-70
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definiscono le forme del pensiero africano in gepsica, precisamente nel periodo compreso
tra il colonialismo e la decolonizzazione. Contireua sostenere la validita e I'oggettivita di
una filosofia solo quando porta delle prove scsttgifica perdere di vista tutto il patrimonio,
trasmesso oralmente, che riguarda le domande smby sul mondo e sul trascendente, alle
quali gli africani hanno dato delle risposte comaaioni di miti, leggende popolari e proverbi,
con l'introduzione di riti e costumi peculiari tro@ spesso liquidati come qualcosa di
folcloristico o tipico di una mentalita infantilmeglio definitaprelogica®.

Al momento attuale esistono tante opere, scrittglindtimi cinquant’anni, sul pensiero
africano, ma manca un manuale o un trattato sisieonahe sia strumento critico della
visione della realta cosi come si presenta nellatenafricana stessa.

Secondo M. Nkafu esistono due possibilita di foranelll’argomentazione filosofica:
la prima consiste nel discorrere oralmente sullestiani e sulle proposizioni, la seconda nel
mettere per iscritto quanto si argomenta. Il disoavrale si presta meglio della scrittura alla
riflessione perché non si pud mai circoscrivereita, la verita in un pezzo di carta e quando
questi argomenti vengono messi per iscritto soreeseari dei passaggi logici senza i quali
una formulazione sarebbe impossibile. “La scritig@ercio una metafora del pensiero ed ha
il suo senso solo in riferimento alla riflessioBssa rimanda il suo significato alla parola e la
parola rimanda il suo significato al pensiero pehsiero rimanda il suo significato all’'essere.
L’essere rimanda il suo significato alla vita eviga trova la sua pienezza in Df8” Per
questo motivo il discorso orale e piu adatto detiattura per la ricerca della verita, ma la
scrittura resta fondamentale in quanto permette aomservazione e una memorizzazione
della riflessione e offre materia per la riflessicai pensatori di ogni tempo Se I'Africa nei
tempi passati ha prodotto dei filosofi, oggi nonmmssiamo conoscerli, data la mancanza di
documenti scritti, ma non per questo si puo dubitell’esistenza dei filosofi africani. La
stessa idea & espressa da Hampatedgh Mali che, per bocca del suo maestro Terno Boka

dice: “Una cosa e la scrittura e una cosa ¢ ilreapa scrittura € la fotografia del sapere, ma

8 Cfr. la parte riguardante la “mentalitd primitivapeelogica. La sensazione che, nellanalisi delléture definite
premoderne, si trascuri il loro pensiero o nonaglavoltre I'immagine superficiale &, a mio pareanfermata dall'opera di
M. Harris, Antropologia culturale Zanichelli, Bologna, 2000. La maggioranza deli@miagini presenta le popolazioni
africane secondo stereotipi ormai cristallizzidtie, il capo con le piume, foto di riti di inizZ#&one, la religione, la sessualita
e i sistemi familiari con I'allevamento dei figh p. 99, parlando di “infanticidio indiretto” nebrd-est del Brasile, due foto
di madri con i loro figli malnutriti inducono a psare alla “cattiveria” di questi popoli e non rimano alle cause e alla
questione della sopravvivenza in una realta complente ostile. Anche se piu avanti raccomanda di“nondannare la
vittima” (che reagisce a condizioni di vita letdliflea che ne risulta & di gente selvaggia da canmsultare nel momento in
cui si emanano i giudizi, né da considerare nellmé piu alte del pensiero e della spiritualita.

8 M. NKAFU, Il pensare africano come vitalogi€itta Nuova, Roma 1997, p. 18

8 F. LOPES,Filosofia intorno al fuocolll pensiero africano contemporaneo tra memorfatero, EMI, Bologna, 2001,
p.43-47

% A. HAMPATE'’ BA, Aspetti della civiltd africanaEMI, Bologna, 1975, p.88
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non e il sapere. Esso € una luce che e nelluorhdefedita di tutto cid che gli antenati
hanno potuto conoscere e ci hanno trasmesso inegeosi come il baobab e contenuto in
potenza nel suo seme”.

Chi afferma che vi e una filosofia africana ha ppghove e non puo che garantire in
prima persona l'esistenza di tale pensiero citabekii sparsi ovunque, occorre quindi
“comporre” pagine di riflessione sull'originalitaedpensiero tradizionale africano mediato
dalla tradizione orale. La sapienza accumulataugstp tradizione costituita da miti, proverbi
e racconti, riti, nomi e proibizioni e da tuttenf@nifestazioni della parola e del pensiero sono
cio che si puo chiamare pensiero filosofico nelalizione orale africana. Non emerge qui il
nome di qualche particolare personalita, ma il sttgge la tradizione, la comunita e |l
popolo. Ma occorre anche comunicare cio che é prodalla riflessione.

Ne consegue che occorre distinguere due tipi dsdili nel pensiero africafid Il
primo tipo & quello dei filosofi naturali che sietiscono alla realtd concreta e accettano tale
realta come si presenta. In questi pensatori nsteesicun dubbio sul fatto che tale realta sia
vera, cio che conta e che via sia un rapporto gra cosa e 'uomo che la guarda e che vi
partecipa nel vissuto quotidiano, si adeguano\alliezione della vita e trovano il senso della
vita in tutto, per essi la filosofia & vivere. llomdo, 'uomo e Dio non sono oggetto di
argomentazione, bensi oggetti coinvolti nell'espeza vitale. Il tema della conoscenza non
presenta situazioni complesse perché si pensa ssprzaersi nella scrittura. La filosofia si
esprime in forma di sapienza popolare tramandagé daziani, coloro che “hanno mangiato
una quantita maggiore di sale nella vita”, che lmagoduto del calore del sole piu di tutti gli
altri’, che hanno sentito, udito e visto piu cosgldaltri e sono in grado di raccontare i miti e
la storia del popolo, del clan e della tribu. Laieaza & concepita cosi come un dono di Dio a
coloro che hanno sperimentato e trasmesso la Neta@@nerazioni successive. L’unico titolo
che abilita a cio e quello di “anziano”, ed é nedatsolo per avere vissuto. E cosi quando in
Africa muore un anziano & come se in Occidentesfbssciata una biblioteta

Il secondo tipo di filosofi e costituito dagli adE=amici; sono coloro che hanno vissuto
all'interno della tradizione e conoscono bene lappa cultura, ma intendono formularne i
contenuti in termini intellettuali e universali fshe di comunicare la verita e i valori insiti
nella tradizione ad altri popoli. Il dato sul quaiefonda questa filosofia € lo stesso vissuto

quotidiano che, pero, viene messo in questionendjuogni fenomeno naturale viene

8 M. Nkafu op. cit p. 81
% a frase & legata al nome di H. Ba che gli intellgt hanno I'abitudine di citare nelle loro consazioni. Cfrop.cit. p. 87

57



interpretato e non accettato semplicemente, iergane penetrato con la luce del pensiero,
con razionalita e con rigore e viene trasceso eass della vita. Nell'interpretazione questi
pensatori considerano sia I'esperienza empiricanecafanno gli anziani, sia quella
intellettuale, usano un linguaggio specialisticohatino il compito di costruire una memoria
del pensiero africano consentendo, sia uno scaoilliorale tra i popoli, sia di trasmettere a
livello accademico la visione del mondo africano.

Sia i filosofi naturali che quelli accademici sandispensabili per una visione unitaria
del pensare africano. | primi sono la voce del popgli altri sono la coscienza riflessa del
popolo. Tra I'uno e l'altro tipo di procedimentollaeconoscenza non c’é contraddizione né
opposizione ma complementarita. Le teorie politidexiologiche e umanistiche fanno parte

integrante del pensiero africano e sono oggetémadiisi filosofica™.
2.4. Miti

Sono vere e proprie creazioni del pensiero con domhto immaginativo e
speculativo ed hanno valore morale e religioso,stoda, ricca di simboli, si struttura attorno
ad un tema generale dal quale parte il raccontersovcui tutto il racconto si svolge.U.
Galimberti dice che non e facile rintracciare tldeo del mito in una cultura di oggi governata
dalle rigide forme della razionalita che produceniita, ruoli, linguaggi confezionati da
impiegare nei vari circuiti, gia predisposti, detlamunicazione. “In questo contesto il mito
produce una fuga di senso che va molto lontanaaldice, trascinando con sé I'attenzione
inquieta di chi, percependolo, é trasportato dastgudiversione di senso in tutt'altro ordine di
significati, in tutt’altra veritd”. | miti creanan “senso adiacente rispetto al senso stabilito” e
cosi rivelano quella potenza creativa responsal@leanutamento inconsapevole della storia,
non ci si deve chiedere che cosa significano i petiche norsignificano ma operanoE
quando a distanza se ne avverte il senso, si samalgntanati e il loro posto & occupato dai
codici che di volta in volta ordinano il modo divere e di parlare di un popdfo

B. Davidson sostiene che non € questione di abbéllpassato ma di comprenderlo.
Questo ci consentira, almeno, di cominciare a eapgine cosa pensavano e facevano
veramente gli uomini e perché. Ci permettera damtg tutta quell’enorme varieta di “miti
delle origini” custoditi dai popoli africani, comk credenza dei Lozi secondo cui essi

%1 M..NKAFU, op. cit p. 183. L. Procesi e M.Nkafop cit p. 23-24
°2U. GALIMBERTI, Orme del sacro,Editore FeltrinellMilano, 2000, p. 38
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discendono da Mbuya, generato da Dio e dalla fgjliBio Mwamba. Si schiuderanno quegli
“archivi sociali” composti dai Dogon che hanno gitato le maschere a intervalli di tempo
non casuali; o dai Sai e dai Kokoto che, con mudthpietre levigate, simbolizzano le
generazioni passate.

Gli archivi non furono concepiti come registrazigrar soddisfare le curiosita degli storici,
ma erano espressione di una specifica visione dadm di una percezione globale di come
stavano e di come avrebbero dovuto essere le &messo i miti delle origini furono
reinterpretati per avvalorare la loro forza. Doeeclrcostanze mutarono, i simboli vennero
adattati, ridotti o ampliati, ma per riaffermarepiissato e non per negarlo. Proprio perché
erano sistemi globali, le loro capacita di prewvisi@lovevano essere vincolate con dispositivi
per spiegare o ignorare il fallimento. Gli aspettirmativi dipendevano infatti dalle loro
affermazioni esplicative, cioe di previsione e deaeaffermazioni, per la natura stessa dei

sistemi, non potevano essere sbhagifate

2.5. | proverbi e i racconti

Seguono un’altra logica rispetto ai miti: hannastmpo di giustificare lo stato attuale
di ogni cosa, i personaggi sono spesso animaligaheano il ruolo del’'uomo, il bambino
deve poi svolgere un suo lavoro mentale, un’asireziintellettuale, poiché non ci sono
risultati o conclusioni nel racconto, sara eglisste a rispondere alla domanda tirando le
conclusioni. | proverbi sono carichi d’insegnamentorali e saperli usare a proposito
significa gia essere saggi o sulla via della saggenoltre determinano spesso la modalita
d’inserimento dell'individuo nella societa.
“Cura tutte le piante di sorgo perché tu non saleulara frutto e quale restera sterile” dice
un proverbio rwandese, che invita a prodigare tppe cure a tutti i giovani perché non e
possibile stabilire in anticipo chi potra rendebenefici ricevuti.
“Colui che conosce le cose del cortile &€ colui chba passato la notte”: conoscere vuol dire

avere un contatto diretto con le cose, le persagieavenimenti.

93 B. DAVIDSON, op. cit p.97. Cfr. Anche S. Galli| seggio d’oro, Nyamian: il dio del cielo e dellerta nei racconti degli
Anyi-Bona EMI, Bologna, 2000. L’autore, attraverso una ai@ntologia di testi, fa conoscere il popolo deégiy-Bona
della Costa d’Avorio, il loro Essere Supremo e leolspiritualita. Chiarisce che questo testo nonodotga né teodicea,
semplicemente & “Prendere dei piccoli pani daglipen darli agli altri.” Significa raccogliere pdedlungamente maturate da
altri, assorbirle, trascriverle nella lingua in cspno state dette, dare loro una continuita, ttedim un’altra lingua,
pubblicarle. p. 7
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Conoscere € anche avere saggezza ed esperiengi&, ggregono con I'eta e non hanno a che
vedere con la statura, la grandezza fisica: “Ummiica pud consigliare un elefante anche se
non hanno la stessa taglia”.

Rispettare la tradizione significa non abdicara altopria personalita di base e non
fare tabula rasa di tutto a favore di elementinsémd mentre esistono valori nella propria
realta sui quali si puo edificare una societa nuova@nendo se stessi con la propria identita:
“Un pezzo di legno pud restare in acqua quanto ejusha non diventera mai un

coccodrillo™®*,

2.6. Leleggende e le fiabe

Come in molte altre culture, sono pure creaziomtgstiche che mirano ad un
insegnamento morale e servono a coltivare la witallettuale favorendo la riflessione,
I'allievo dovrebbe capire quali sono i comportamerggativi da evitare, mentre il maestro
che racconta si pone come modello che insegna atampenti buoni.

Presso i popoli Peul del Mali, il racconto inizcati “Kaydara” rappresenta un
insegnamento per simboli. Tre eroi, che rappresentee stati del nostro vivere globale,
intraprendono un viaggio per comprendere il mistigthe cose e della vita. Infatti 'uomo e
considerato capace di vivere secondo tre statiguossolano esterno chiamato “scorza”, uno
medio, un po’ piu raffinato chiamato “legno” ed ustato essenziale, centrale, chiamato
“cuore”. | tre eroi non termineranno il loro vidggnsieme perché uno sara buttato via come
scorza, il secondo bruciato come legno, mentre $dakyzo raggiungera la meta superando
vittoriosamente tutte le prove disseminate sul sammino. Egli beneficera non solo del
proprio viaggio ma anche di quello dei suoi compaggcuperando la scorza ed il legno e
ricostituendo in se stesso l'albero della conosaeriztre eroi viaggiano in un mondo
“sotterraneo”, cioé nel mondo dei significati nastcalietro I'apparenza delle cose, il mondo
dei simboli in cui tutto & significante, in cui toiparla per chi sa ascoltare. Incontrano animali
e avvenimenti ciascuno dei quali € un simbolo dafdee. Tutto deve essere interpretato in
vista della sua applicazione nella vita corrente.

Tutti i simboli hanno un’interpretazione positivauga negativa, un aspetto diurno e

uno notturno, a causa del dualismo presente ie tattcose. Il Camaleonte, che i tre eroi

% Pierre CREPEAUParole et sagess&/aleurs sociales dans les proverbes du RuandalésmiMusée Royal de I'Afrique
centrale, Tervuren Belgique, 1985 ; Yiriitie BagaydlkdMRAD), Initiation a la culture Bamanan a travers Ipsoverbes
du Mali, Focsiv, Roma 1992. Cfr. anche M. Costernlrsegreti della serenitZdEmi, Bologna, 1993, da p. 64 a 76.
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incontrano, rappresenta la prudenza e la saggeazand parte, l'ipocrisia, I'apatia e
I'indiscrezione dall’altra. L’oro € un mezzo di poiza tanto materiale che spirituale, significa

conoscenza di cui si pud fare sia un buon uso nbecattivo®.

2.7. lriti e le preghiere.

| riti sono soprattutto preghiere e modi di invacda benedizione e la bonta del
Creatore. Sono forme e modalita per celebraziduidiche e sacrifici e variano da clan a
clan, da tribu a tribu. Ma sia il contenuto chérie sono gli stessi.

Mediante queste usanze sia l'individuo che la tliga entrano in rapporto con la divinita e
nella loro pratica si riconosce a quale popolopgiaatiene. | riti e i costumi caratterizzano un
popolo ed il suo modo di pensare.

Esistono tre forme principali di preghiere tradim@d: la prima e la forma litanica di
invocazione e risposta. L'anziano guida e intonprighiera o il canto e gli altri rispondono.
La seconda e detta “Panegirica” o Poetica (poessiad#). Ha una sua forma e una sua
lunghezza e si riferisce sempre a Dio con il coigvoento delluomo e degli spiriti degli
antenati. La terza forma di preghiera tradizioratietta “giaculatoria stilizzata o invocazione
breve”. E' molto comune perché si presenta conarattere fisso: la domanda per i bisogni
immediati di coloro che chiedono e il rendimentgudizie per cio che si ricele

2.8. | nomi delle persone e dei luoghi.

Hanno sempre un significato e c’é sempre una sthiali accompagna. Per esempio
il nome “Ndem mboh” cioé Dio il Creatore (terminarywa, una etnia del Camerun) allude
all'eternita di Dio e fa si che il finito, colui ehporta questo nome, partecipi all'infinita
dell'infinito, cosi i nomi di persone e di luoghamtterizzano la forma e il valore che

rappresentano.

% M. GADJI Numbelan, il regno degli animalEdiz. Dell’Arco, Milano, 1999. Nel testo I'autoraccoglie alcune tra le
numerose leggende senegalesi che, tramandate atals@no state trascritte e date al suo popolo ¢dmeo prezioso” |
protagonisti sono animali, persone o esseri leglathondo magico, soprannaturale, che convivono aimsamente nella
stessa societa. A Numbelan gli esseri sono rigpéttistintamente e vengono considerati ugualudrho non € superiore
all'animale e tutti dipendono in modo totale dabara, fintanto che questa procura cibo e sicur@ezagodere appieno la
vita.

% Cfr.M. NKAFU, op. cit.p. 131 e seg. Le preghiere si riferiscono aiuik del Kenia, agli Shona dello Zambia e ai
Nuper della Nigeria.
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3. SPIRITUALITA® E RELIGIONE: FONDAMENTO DEL
PENSIERO AFRICANO

Angela Ales Bello connota con il termine “sacro”dspressioni proprie delle culture
arcaiche perché quanto piu ci si inoltra in esagtot piu il sacro si rivela pervasivo. “Per
gueste non esiste un luogo del sacro distinto @a&lwé &€ profano, anche se ci sono momenti,
aspetti, situazioni che manifestano in modo stiiaart la presenza di una potenza oscura e
attiva. D’altra parte ogni azione della vita qud@ith € legata alla sacralita, ogni impresa
richiede un rito che é la riattivazione di un mprché possa essere compiuta”.

| momenti portanti di questa mentalita, che Huss#sfiniva la “la logica dei
primitivi”, “ sono i vissuti alla base della visione del mondanaermini fenomenologici “la
mancanza di dualismi propria della logica dei ptivn[...], “Gia sulla base degli studi
antropologici ed etnografici si constata la fondatake indistinzione per le societa arcaiche
fra spirituale e materiale, fra corporeo e psichft®d soggetto e oggetto, fra teoria e prassi, fra
spazio e tempo; in esse non si distingue, quingiségno ed ente, fra essere e apparire, fra
pensieroed azione”. Queste distinzioni che emergono piditaono alla base del pensiero
filosofico e diventano modo comune di orientamemarticolarmente per la cultura

occidentald’.

3.1. Il sacro e la trascendenza

E’ la religione uno dei piu grandi, dei pitu incomglaili temi della vita umana. Essa appartiene
alle forze che hanno creato interi mondi, manteaknd costante fermento, ben poche sono le
manifestazioni umane prive di radici religiose, pdamsmate da impulsi religiosi. Anche la dove la

religione non si esprime piu in forma immediatafddndirettamente senza perdere per questo la

sua efficacia..®,

Nel 1960 Franz Altheim, docente di Storia antickuaiversita di Berlino sostiene
'importanza dell’aspetto religioso nella formazeéomlel pensiero di ogni civilta tanto da
diventare fenomeno ontologico, quindi, anche nagpietti della religione africana.

Per questo, secondo J. Mbiti, non & facile spied@rparolareligione in termini
tradizionali africani perché questa € espressionend mentalita di tipo ontologico. La

religione riguarda la questione dell’'esistenzalbedsere dell’'uomo; per I'africano 'uomo va

9" A. ALES BELLO. Culture e religioni, una lettura fanenologia, Cittd Nuova editrice, Roma, 1997, p. 118
% E. ALTHEIM, Il dio invicto, cristianesimo e culti solarFeltrinelli, UE, Varese, 1960.
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compreso globalmente, dalla nascita alla morte canee realta religiosa. Vivere significa

essere coinvolti in una rappresentazione religiosa:

L’'universo e tutte le attivita umane in esso soeecepite e vissute attraverso interpretazioni e
significati religiosi. | nomi delle persone contemg un significato religioso; rocce e massi non
sono elementi amorfi ma oggetti religiosi; il suatioun tamburo parla un linguaggio religioso,
I'eclisse del sole e della luna non sono sempliceenen silenzioso fenomeno della natura, ma
qualcosa che parla alla comunita che I'osservae&dimpi al riguardo sono innumerevoli; il punto
e che per gli africani I'intera esistenza & un faano religioso; 'uomo é un essere profondamente
religioso che vive in un universo religid&o

Anche P. Miguel, riferendosi alla sua etnia d’amgi il Kimbundu dell’Angola, parla

dell'aspetto ontologico della religione e del vigsdell’'uomo:

Il Bantu pronuncia il nome di Dio battezzando fiufaireste, villaggi, luoghi importanti per la sua
storia comunitaria. Un effettivo legame tra luogoudto si instaura, pertanto, qualora atti di culto
vengano compiuti in determinati luoghi. L’africandgve totalmente immerso nel mondo
circostante e questo impedisce che possa essarsistematica delle religioni africane; ma cio
che pud apparire eterogeneo e confuso e, in reaftaynico fenomeno sfaccettato nei suoi
molteplici aspetti. L'uomo africano rifiuta ogni ddivisione della vita in compartimenti stagni,
ogni dualismo artificioso tra sacro e profano. Leentalith negro-africana € orientata
genuinamente isenso religioso e sembra esclusivamente rivokavith di ogni giorntf°.

Missionari, antropologi, amministratori coloniali a&itori non africani spesso non
hanno compreso questa visione della realta, nears resi conto di questo punto di partenza
e non sono stati in grado di valutarlo, per cui @mno interpretato correttamente sia le
religioni tradizionali sia i popoli che le pratican

Gli africani hanno la loro ontologia, ma si tratth un’ontologia religiosa
antropocentrica, nel senso che tutto viene vistteimini di relazione con 'uomo. L'autore
divide tale ontologia in cinque categorie ognun#dedgquali presuppone tutte le altre a tal
punto che distruggere o rimuovere una di essefgignilistruggere l'intero sistema di vita,
compreso il creatore sted8b

* Dio, come spiegazione ultima della genesi e d@faavvivenza dell’'uomo e di tutte le
cose;

* Gli Spiriti, che comprendono esseri extra umaniiesgriti degli uomini morti molto
tempo fa;

* L’Uomo, che comprende gli esseri umani viventi eltjeche stanno per nascere;

% J.8. MBITI, Oltre la magia religioni e culture nel mondo, SEI Torino 1992tolo originale: African Religions and

Philosophy East African Educational Publishers, Nairobi, 9.96. 17.
100 p MIGUEL Mwa Lemba Edlico, Bari, 1987, a pag.26 l'autore nell’espoleesue teorie si riferisce all’Angola in

generale e, in particolare, alla lingua bantu Kimdwiche € la sua etnia.
101 3.5, MBITIop. cit p. 18
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* Animali, piante e tutto il resto della vita biolog:
* Fenomeni ed oggetti senza vita biologica.

Proprio per questa valenza antropocentrica Dio rifin@ e sostegno all'uomo e |l
rapporto creatore-creature diviene fondamento di agire dell’'uomo stesso.
In questa gerarchia gli Spiriti sono al secondagesrestano superiori a tutto il resto per la
loro vicinanza a Dio, hanno la funzione di spiegérdestino del’'uomo; devono esistere,
altrimenti non si spiega dove sono andati a figlr@ntenati dopo la morte.
L'uomo occupa il terzo posto ma e al centro diauguesta ontologia, quando si parla
dell’'uomo vengono considerati i viventi, i mortiwdte le generazioni future.
Gli animali e le piante sono al servizio dell’'uonildpro valore € in rapporto all'uomo, tutto
cio che vive, vive per 'uomo.
Infine gli oggetti naturali costituiscono I'ambienin cui 'uomo vive, gli forniscono i mezzi
di sostentamento e, se necessario, 'uomo pudistatdn loro una relazione mistica.
Intorno a tutte queste categorie sembra essercianpa, un potere o un’energia che permea
I'intero universo, solo Dio ¢ il detentore unicdaefonte di questa forza, ma gli spiriti hanno
accesso a una parte di €86a

Anche Hampaté Ba del Mali, parlando di religioredizionale, fa riferimento a delle
categorie ontologich&* esiste un Essere Supremo che & allo stesso te@gmendente e
immanente, “Creatore unico” di tutto cio che esisteiché questi € troppo lontano dagli
uomini, perché gli sia tributato un culto diretessi preferiscono rivolgersi a deglgenti
intermed] diversamente dai Profeti che hanno ricevuto laeREzione nelle religioni
monoteiste. E’ a questi agenti intermedi, che nasa si appoggiano direttamente al Sacro
Supremo, che si rivolgeranno parole rituali, sugm@i e preghiere, offerte propiziatorie.
Questi dei si dividono in due grandi gruppi compdeari: uno pubblico ordinario, I'altro
segreto, occulto.

Ba trova in questo un eco delle dimensioni “exctest ed “esoteriche” delle religioni
rivelate. Tra gli intermediari hanno avuto un rupleponderante i quattro elementi: fuoco,
terra, aria, acqua. Ma il piu prossimo e il piugme degli intermediari € I'antenato: il

fondatore della tribu o del villaggio, perché umgreto legame di sangue lo lega alla sua

102 |pidem.p. 16- 17

103 A, Hampaté BaAspetti della civiltd africanaEmi, Bologna 1975, pag. 59 e seg. Anche questreurel parlare di
religione tradizionale fa riferimento alla cultudh appartenenza: quella del Mali, ex Sudan francéBeul e Bambara),
considera infatti un errore, come per Mbiti, gelierare la relazione religiosa dell'uomo africamancDio; non esiste un
“uomo africano” che rappresenti un tipo valido pgto il continente: c'e un africano del nord, &®mo del Sahara e c'e
I'uomo della foresta, per restare nel vero bisogbke trattare separatamente della religione didigeiso gruppo etnico.
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discendenza maschile, mentre un legame di cordorielacale e di latte lo collega la sua
discendenza femminile. | vecchi diventano, morerdégli “spiriti tutelari” a condizione che

la loro posterita, o il loro paese abbiano resa &lto spoglia gli onori funebri tradizionali
dovuti ai morti. La morte permette all'anima dirokare la sua fluidita astrale, dopo essersi
sbarazzata del suo peso carnale che la mantengata lel suolo. E’ questa pesantezza che
rimane nel cadavere e lo rende impuro. Una vokandarnata, I'anima trova una base valida
dalla quale puo involarsi ad ogni appello per alhoare il pericolo che minaccia l'individuo o
la collettivita della sua discenden’Z4.

Una delle difficolta nello studiare le religionile filosofie d’Africa sta nel fatto che
non esistono sacre scritture da riportare, niergerigto su carta, ma nel cuore, nella mente
nella storia orale, nei rituali e nelle figure galise di un popolo. Ma, mentre e possibile
comprendere e distinguere la religione in termincrédenze, cerimonie, rituali, la filosofia
non é facilmente discernibile.

Mbiti cerca di darne una definizione intendendatane una comprensione del pensiero dei
popoli sulle varie problematiche che caratterizzianloro vita. Dietro al pensiero e all'azione
di ogni popolo si hasconde una filosofia: Usandsirigolare, “filosofia”, intendiamo riferirci
alla comprensione filosofica che hanno gli africdelle varie problematiche della loro vita.
Dietro al modo di pensare ed agire di ogni popolgggace sempre un certo tipo di filosofia
ed uno studio sulle religioni tradizionali ci spggecessariamente in tali aspetti del vivere
africano, mediante la parola e I'azione, in modaeterci capaci di discernere la filosofia
che vi & sottes&.

Per filosofia africana si deve quindi intendere camprensione, l'atteggiamento
mentale, la logica, le percezioni ed i modi con icyiopoli africani pensano, agiscono o
parlano nelle varie circostanze della vita.

Lo stretto legame che esiste nel pensiero afriteneligione e filosofia e evidenziato
anche in |. Tubald8® nel parlare delle fonti della filosofia african#a la cultura, la lingua e
le religioni tradizionali. Queste, pur avendo ume#azione piu stretta con la teologia, sono

fonte anche per la filosofia, perché in Africa &igione ha radici profonde e si presenta “a

104 |hidem, pag. 63-65

105 MBITI, op. cit. pag. 1-2

106 | TUBALDO, Filosofia in bianco e nerd_’Harmattan lItalia, Torino, 1995, p. 78 e segypHIO e seg. l'autore riflette su
un punto fondamentale: “La prima impressione aaido dei filosofi africani — ed & cid che da il serdella poverta
concettuale — & che finora si sia privilegiata wmica fonte,I'etnologia, trasformandola in filosofia. L'etnologia studia
soprattutto le culture dei popoli non ancora giwalkh scrittura e in lenta evoluzione. Lo scoperd descrivere come si
comportano questi popoli non e filosofia. Pero itoisce certamente una materia prima su cui € pibssiiflettere
criticamente.”
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cerchi concentrici come onde sulla superficie dlago causate da un sasso e che si allargano
sempre piu; interessa scoprire la natura di qusdcsahe una mano misteriosa ha gettato nel
lago producendo il primo cerchio e poi tutti glitréll Inoltre i filosofi africani devono
considerare il fenomeno religioso come lacus philosophicugrivilegiato sia perché la
religione, per esprimersi, si serve del linguagg#rlato o dei simboli e miti; sia perché in
Africa tutto € religione e dietro a questa gensierosui problemi fondamentali del’'uomo:
sulla sua presenza sulla terra, sul significattadeia, del dolore e della moté.

Il principio primo della religione tradizionale afana € il Vissuto”, la vita vissuta
realmente, mediante la quale si arriva ai princepifondamenti ultimi dell'essere umaffo
Nel pensiero tradizionale africano non ci sono wadopriori. Si parte dalla constatazione
della propria esistenza cosi come di quella dégliesseri viventi ed attraverso la pratica dei
costumi religiosi e morali si arriva al concettollaevita come dono. Da questo nasce la

riflessione sulla vita e sul suo autore, ossialstiho.

Se la vita & buona e tutto attorno a noi, il nasesf il morire, é vita, deve esistere un esser@, un
mente che é solo bonta e la cui vita non puo es$eresterna. La spiegazione tradizionale della
morte, della corruzione e della decomposizioneadeliateria attiene quasi sempre alla sfera
religiosa, al mistero della vita perché si ritiestee qualcuno abbia voluto codidem ma jeah,
Nd(éfg; ma guigh, Ndem ma kong beh-daio solo sa, & Dio che ha fatto, € Dio che haitel
cosi .

John S.Mbiti e stato il pensatore africano cheh@itspaziato su tutti gli aspetti delle
religioni tradizionali africane. Nel suo trattatltre la magia — Religioni e culture nel mondo
africano, in un approccio di tipo descrittivo, interpretatie comparativo ha preso in esame
tutti gli elementi che sono comuni e propri dekdigioni tradizionali di tutta I'Africa. Egli
svolge una ricerca sulla mentalitd e sulle credeshaée societa africane, partendo dalla
considerazione di strutture culturali particoldorfnazione di nuclei familiari, la tribu e le sue
istituzioni), per poi trovare nei miti e nei prober nella realta delliniziazione, del
matrimonio ed in varie espressioni culturali, umeper la conoscenza dell’'uomo africano. In
tutto cio si evidenzia che il fenomeno della raligg costituisce il fondamento dell’agire

africano; la religione riguarda la questione dsibtenza e dell'essenza delluomo, permea

197 |bidem p. 100, 101

108 cfr. per una panoramica delle religioni tradiziorefticane la pubblicazione curata da Romeo Fabérigonto della
CampagnaCHIAMA L’AFRICAIn http.//www.agora.stm.it/chiamalafrica/religiomiml

109 M. NKAFU NKEMNKIA, Il pensare africano come vitalogi€ittd Nuova editrice, Roma 1995. A p. 19 'autspiega
che “Ndem € il nome che si attribuisce a Dio. Qu&io sempre in atto € colui che determina il pptella natura”.
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tutti i settori della vita senza distinzioni formal sacro e profano, religiosita e mancanza di
religiosita, sfera materiale e spirituale dellavit

Gli africani sono profondamente religiosi, ovunaidrovi un africano la € la sua religione: la
porta con sé nei campi dove semina o raccogliedqiti della terra, essa lo accompagna ad una
festa o ad una cerimonia funebre; se studia éudatutante gli esami a scuola o all’'universita; se
e un politico, lo accompagna al parlamento. Ane@gnolte lingue africane non esiste la parola
religione, essa accompagna l'individuo fin a ma#mpo prima della sua nascita e molto tempo
dopo la sua morte fisit&

L’autore non ha la pretesa di esaurire 'argomentmn vuole ricondurre ad un unico
sistema la religione di tutti i popoli africani,pbé ognuno di questi ha il proprio credo che
non puo essere universalizzato, é circoscrittongtdio al popolo in cui si € sviluppato. Un
credo tradizionale non puo diffondersi in un algroppo tribale; non & esclusa la possibilita
che le idee religiose si propaghino spontaneamenéecio avviene attraverso migrazioni,
matrimoni, conquiste. Le religioni tradizionali nt@anno missionari che le diffondano e un
individuo non predica la sua religione ad un altdon esistono quindi conversioni da una
religione tradizionale ad un’altra. Ogni societall@oprio sistema religioso e la diffusione di
un tale sistema completo richiederebbe anche lpagiazione dell'intero sistema di vita della
popolazione considerata; quindi una persona degeena in una particolare societa per
assimilare il credo religioso della comunita cupagtiene. Proprio per questo lo studio della
religione e inscindibile dallo studio dei popoli.

Non si pu0 mai trascurare di conoscere, quandoesiddra essere iniziati ad una
cultura diversa dalla propria, gli elementi, gliegigiamenti e le pratiche tradizionali. Quando
cio e avvenuto, molto spesso nella storia dell’miom con gli africani, 'incomprensione ed il
conflitto hanno impedito di conoscere I'africandlasua originality'.

Le religioni africane non hanno fondatori né rifatori, perd si possono ritrovare, nel loro

bagaglio di credenze e mitologie, eroi nazionapi @ governanti, uomini e donne famosi.

Alcune di queste figure vengono innalzate al pito abngo nazionale e possono essere
considerate divinita responsabili di oggetti e feeai naturafi*2

In un altro passo Mbiti ribadisce I'importanza l@elpetto religioso che non & qualcosa di

personale ristretto alla sfera individuale ma &utta la comunita:

10 3. s. MBITI,op.cit pag.1. Cfr. anche A. Hampaté Bespetti della civilta africanaEmi, Bologna 1975 che dice che:
“L’'uomo africano € un credente per vocazione”.

11 \bidem,pag. 4

112 |pidem pag. 3
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La religione e I'elemento piu forte del tessutoialece tradizionale ed esercita probabilmente la
maggiore influenza sul pensiero e sulla vita detlpolazioni del continente (...) Questa non & per
I'individuo ma per la comunita di cui € parte (..Una persona non puo distaccarsi dalla religione
del suo gruppo perché altrimenti spezzerebbe eginhe con le sue radici, le sue fondamenta, il
suo contesto di sicurezza, la sua parentela esngruppo di coloro che gli permettono di
rendersi conto della propria esistenza. Essere girivno di questi elementi collettivi della vita
significa I'esclusione totale: dunque essere piivieligione € come una sorta di autoscomunica
dall'intera vita della societa e i popoli africaron sono capaci di resistere senza religitne

Alla luce di queste considerazioni Mbiti pone laegtione di quale possa essere
I'impatto di altre religioni come il Cristianesin®/'Islam sulla mentalita africana, se vissulti
in modo superficiale, e se sia possibile una reale/ersione da una religione ad un’altra: “Il
Cristianesimo e l'lslam non sembrano in grado diudvere il senso di estraniamento e di
sradicamento; non é sufficiente imparare a conesegrbbracciare una fede che é attiva solo
una volta la settimana, che sia domenica o0 vengodd importa, mentre il resto della
settimana rimane virtualmente vuoto. Non e suffikeabbracciare una fede che é confinata
in una chiesa o in una moschea, chiuse a chiavegpgiorni e aperte solo una o due volte la
settimana.**

La maggior parte dei convertiti a queste religimmneranno alla vecchie credenze e pratiche,
soprattutto nei momenti di crisi e di emergenzaCgstianesimo ed Islam non pervaderanno

I'intera persona e la sua vita nella comunita céeneligioni tradizionali.

3.1.1. Lareligione tradizionale: Pedro Miguel

Mwa Lembaé una frase in Bantu Kimbundu, una delle lingudapea in Angola; in
essa e sottointeso il vertaya (andare) e la sua traduzione il lingua italianansucosi:
“Andare verso il Dio della vita”, intendendo pertavila trasmissione della stessa, la
procreazione; il Dio della procreazione, naturalteenil Dio unico, e non una “divinita 0 uno
spirito.

La preposizione “verso” si traduce in Kimbundu wrednodi:kwa e mwasi usakwa
per significare un andare verso un luogo totalmdrgaccato dal contesto storico geografico
di riferimento, da un paese all'altroMwa, invece, connota un andare verso un luogo che
comunque appartiene, si trova all’interno del pimprontesto, sia storico-geografico, sia

etico- psicologico.

113
114

Ibiemi pag. 3
Ibidem pag. 3-4, inoltre I'autore dedica tutto il cafiX, p. 241 alla relazione tra Cristianesimo, Islamaltre religioni
in Africa, al separatismo delle Chiese missionai@novimenti ecclesiali e alle sette.
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La traduzione piu esatta e piu rispondente ai pdifagichiami e significati é:
“andando verso il Dio della vita, nel seno del gugik ci troviamo: riunendoci a Dio grazie al
quale siamo qui, approfondendo le nostre relazionilui’ **°.

Con “Pungu”, attributo maschile di Dio colto e trasmesso nellipotenza del suo soffio
vitale viene rappresentata la perennita della sesepza nelle sue creature.

Con “Lemba”, che evoca invece il volto materno do,0a sua prossimita, il suo vegliare,
sulla procreazione, sulla nascita come fenomersalgazione.

Se Pungu e Dio Padreembaé Dio Madre ed il suo canale privilegiato attraeeitsquale si
comunica agli uomini, e il corpo della donna, santu e laboratorio nel quale, ad ogni
nascita, si compie il grande evento della salvazidma donna € il “riflesso proveniente dal
volto materno di Dio™®.

Pedro Miguel ribadisce che il Bantu possiede, daht@ di vista religioso, una
“piattaforma eziologica”, che mette in moto tuttaauserie di credenze atte ad orientare la
costruzione di un quadro etico della comunita friinento. Non si pud cominciare a
comprendere il senso e la logica della percezioaetiBdella realta se non si e capito, ad
esempio, il motivo per cui gli antenati possonceessliventati i custodi gelosi dei massimi
valori. In questo senso molto ampio la riflessicuéa religione € la riflessione sulla realta
sociale. La religione non pu0 essere mera conswmlazb utile meccanismo di strutture
tradizionali, non pu0 basarsi su statuti ancesfoglgiati dagli imperativi della vita quotidiana
e saldati da un corrispondente ordine morale, ligioee, piuttosto, € qualcosa che mette di
fronte a delle strutture che sono normative in gestiale ed esplicative in senso materiale.
Un capo clan, per esempio impartisce gli ordiratiel alla caccia, alla pesca o all’agricoltura
dopo avere osservato e compreso tutte le implioazigative: la direzione del vento, il
regime delle acque fluviali e I'incidenza dei raggiari. | promessi sposi non contraggono
matrimonio sino a quando non hanno ben chiare kttaratteristiche del territorio sul quale

intendono stabilirgt”’.

3.1.2. La conoscenza di Dio: Martin Nkafu

Per M. Nkafu il Dio degli africani non & un conce#istratto ma una realta vivente e
soprannaturale, Dio, quindi, non costituisce urbfgma per il pensiero africano; la domanda

115 pedro MIGUEL Mwa LembaEdlico, Bari 1987, p. 11
118 |bidem pag. 168
17 |bidem, pag. 133
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su Dio non é chi egli sia, dato che vive da senmpraezzo al popolo, partecipa alla vita degli
uomini mediante eventi cosmici misteriosi e, sdpted si interessa alla felicita delle sue
creature, 'uomo africano chiede di conoscerlo: ie Buole farsi conoscere anche se si
nasconde; per questo motivo il piu grande desidgeibafricano € conoscere Dio nella sua
totalita.“Tutta la vita serve a questo: cercare D@ suoi nascondigli e condividere la sua
vita. L’africano ha una concezione dinamica di O@o ha sempre un volto, convive con |l
popolo e si manifesta nella sua bonta e generd3gaquesto va cercato nella comunita e va
trovato in mezzo al popolo. Il problema di Dio cpsisto risulta il punto di partenza della
conoscenza umana. Non si conoscerebbe nulla segngtde in modo implicito e talvolta
inconscio per 'uomo, non ci fossepeesenza di Did™®

Tutto questo rende difficile ogni argomentazione3o e si capisce perché ogni
scritto su di lui si riveli insufficiente. Il diseso su Dio non puo essere solamente di ordine
verbale, ma costituito di espressioni dinamicheascihto all'intuizione, perché qualunque
definizione impoverirebbe il rapporto tra Dio e umra spesso potrebbe allontanare dalla
percezione della vita. Il suo agire € conoscihiteagerso i racconti e i miti.

La questione di Dio riguarda la sfera ontologiceeleggiosa e quindi non necessita di
alcuna dimostrazione o giustificazione. Nellimpbdga di definire la grandezza di Dio, di
determinarne l'assolutezza e linfinitudine, I'afano preferisce attribuire a Dio il nome di
fautore della vita, il Creatore.

Con il termine “creare” (in lingua Bangwdeguih e leboH) si intende il “fare, operare” di
Dio, diverso dal “costruire—fabbricare” delluom®@io non puo lavorare né possiamo
ipotizzare che egli abbia mai lavorato. L’autotesrie che nel pensiero africano il concetto di
creazione, di “fare e creare”, sia diverso da quedlla fede biblica e debba venire trattato in
modo diverso anche se il risultato puo essere dégsst la comprensione di una realta
onnipresente e soprannaturale. Esistono oggetififieotia nello stabilire con certezza i limiti
tra uomo e mondo, tra mondo e Dio e tra uomo e D@ Ja permeabilita del senso religioso
della vita dell'uomo fa si che il termine di sengulti comunque Dio. “Per ritrovare il senso
della vita si deve guardare a Dio attraverso leawiglie della sua creazione in mezzo al
popolo; poiché il Dio degli africani € il Dio delleomunita della tribu e mai un Dio
esclusivamente rivolto a singole persone che acgnalda e ad altri rifiuta. | suoi doni sono

per il bene della comunitd, se, un individuo offeta comunita, offende Did®.

118 M. NKAFU op cit pag. 122
119 pidem,pag. 120
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Nella vita dell’'umanita esistono due questioni cbhaducono alla ricerca di un perché:
il dolore e la morte. Di fronte a questo si intgadDio sul perché si nasce, si deve soffrire e

poi morire:

Ndem ma fiah, Ndem ma logh. Ndem ma kciog Dio ha dato, Dio ha preso, Dio ha

voluto

Ndem ma fiah. Ndemd il nome di Dio.Ma fiah significa “il donatore-colui che da, questa
espressione si riferisce soprattutto alla generpgitovvidenza di Dio, colui che provvede alla
vita. Nfiah significa “dare”. Quando si usa questa parolagoatb di Dio si intende comeéNfiah
Ngong zohdare il mondo, conferire la vitAldem ma loglsignifica “Dio che ha preso”. Dato che
la vita & un bene che pud provenire solo da Dilm &b pud toglierla. Per questo motivo davanti
alla morte si ha il coraggio di affermare, nonotahdolore:Ndem ma fiah Ndem ma loglgh
significa prendere. L'atto del morire € sempre wigh relazione alla volonta divina. Altre
disgrazie hanno un’altra provenienza e non sono attabuite a Dio. La loro provenienza va
cercata nella pratica spiritistica, nel feticismmaed mondo degli spiriti cattivi.Ndem ma kong
significa: € Dio che ha voluto. Due sono le volodit®io che I'africano concepisce con chiarezza:
la vita e la morte. Nella tradizione Bangwa sidgsfia sia la nascita di un neonato sia la morte di
qualcuno, anche se nella seconda prevale il ddionen mistero della vita hascere, vivere, morire.
Ndem ma fiah, Ndem ma kong, Ndem ma,lagiesta a formula piena di significati e carica di
senso che invita 'africano a fidarsi della volodt®io **°

E’ il desiderio di immortalita che nasce da guestcontro costante con Dio nella vita
quotidiana. Si crede che un Dio cosi generoso romsgdare la vita e poi toglierla, la sua
provvidenza € cosi grande che non e ammissibilelaimeorte superi la vita. Per questo si
ritiene che, una volta nati, si viva in eternouéfisiente partecipare, in un modo o nell'altro,
alla vita di Dio.

Tutto cid comporta un’ulteriore domanda: “Verso doandiamo?”; nel cercare di
rispondere, cresce la comprensione della real@iali Nessun uomo é capace di concepire un
mondo o un’'umanita che siano privi del loro senghe escludano una relazione intima tra il sé e |l
tutto. Il tutto esistente riceve la vita da un pipio e questo principio, che abbiamo gia indiviya
formulato come “forza vitale™: Questa forza vitaleziale, non solo garantisce la sopravvivenza di

tutto, masoprattutto € Dio stesso: autore della vita. Ladasitale nella sua espressione massima,

nella sua essenza®dem juih nwetDio™*.

Tutto cido che é creato € incorruttibile e percieret. Il mondo creato da Dio si
manifesta come divinita, la risposta all'accusaddiatria e di culto di pianeti spesso rivolta
agli africani va cercata nell'idea di incorruttitdl, che richiama l'idea di eternita e di

immortalita, che hanno gli africani.

120|hidem, pag. 119

12! bidem.pag. 121
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La nozione di eternita implica sempre l'idea delimd e tutto cido che e divino & per gli
africani oggetto di culto e di contemplazione. tbmdo partecipa alla natura della divinita e
tutto cio che genera e divinizzabile. Il processimina nella divinizzazione degli esseri
umani in cui si crede vi sia la presenza tuttaipalere di Dio cosi da essere considerati degni
di culto. Tale culto non puo essere tributato aemti altrimenti gli uomini sarebbero déi, ma
e riservato agli antenati che hanno dato la lota per I'edificazione della tribu e del clan.
L’autore ribadisce, come fanno tutti gli autoriieéni, che il culto non puo essere mai solo a
livello individuale o familiare, poiché si puo adoe Dio solo in comunita e non in privato.
Una divinita africana é cio che é incorruttibilenediante la quale si assicura e si garantisce la
possibilita dell'eternita; ma e importante chiaigte il divino e la divinita non sono degli dei,
ma uno stadio o fase dell'unione con Dio e l'oggetsterno di una esperienza spirituale del
popolo.

Nella religione tradizionale africana la presenebeddivinita € molto diffusa poiché si
tratta di una religione popolare ed ogni tribu Bagigio ha un proprio oggetto di culto, una
propria divinita. | luoghi sacri non vanno mai fausati perché solo li il popolo prega il suo
Dio, parla degnamente con lui e riceve la sua bemeek. Gli antenati e i personaggi
divinizzati sono intermediari e portatori dellehieste dei viventi presso Dio. Le divinita, in
generale, sono la personalizzazione della realZiale per mezzo di esse Dio si manifesta al

popold?

3.2. Animismo e monoteismo

Animismd?3 & un termine usato nell’antropologia evoluzionatiEu introdotto
da Taylor nel suo trattat@ultura primitiva(1871), per indicare la primitiva forma minima di
religione, da intendere come cultura primordialstib@ta ad evolversi.
L’animismo consiste nella credenza che tutte leatare possiedono un principio vitale
chiamato anima. Non si tratta ancora délea vitaleE’ possibile che, nella concezione dei
mondi africani, in particolare nel feticismo e rmllto degli spiriti, si possa trovare una
somiglianza con quelle concezioni animistiche, dale individui credono di vivere
contemporaneamente in due mondi, uno spiritualenedcorporeo. In ogni caso I'animismo
sarebbe la personificazione ed adorazione dellsefaaturali e dobbiamo concludere che

I'africano non & animista.

122 |pidem pag.124
123 M. NKAFU, Il pensiero Africano come Vitalogip. 103
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Il politeismo e considerato una forma di religiczeatterizzata da piu divinita aventi
per lo piu caratteri ben distinti e prevalentemeartiéropomorfi. Poiché le divinita africane
non sono déi, I'africano non e politeista ma moistée dato che cid che si adora non € |l
mezzo ma il fine, cioé Dio adorato mediante lardiéi.

Idolatria, cioe adoratore di idoli, € chi nutre amore esclusivo ed un’ammirazione
fanatica per qualcuno o per qualche oggetto e renlte ad essi. Nell'idolatria si adorano
oggetti ed immagini cui si attribuiscono carateepoteri divini. Ma per quanto abbiamo visto,
I'africano non adora i suoi oggetti di culto maipetta e li rende sacri, utilizzandoli come
mezzi adeguati per arrivare a Dio.

L’ateismo € uno stato di vita di alcuni uomini adadtura di intere societa in crisi rispetto ai
valori e al senso della vita. La loro tesi e laamgne dell’esistenza do Dio e di una qualsiasi
realta trascendente 'uomo. I'ateo cerca di agvesere come se Dio non ci fosse

Da quanto detto fino a qui sullo studio delle ugargigiose sviluppato da Mbiti e

ripreso da M.Nkafu, si puo definire il Monoteismidi@ano in questi termini:

Il Dio degli africani &€ uno solo ma molte sono le & i mezzi per incontrarlo Questi non devono
essere mai scambiati per Dio stesso. Il terminme di ogni sacrificio o culto & Dio, il sacro, il
sacrificio, gli oggetti di culto e le divinita sortatti mezzi per entrare in comunione con Dio e
partecipare alla sua vita. Che Dio sia uno solosisbe nel fatto che Dio € sempre Dio della
comunita, del popolo. Non si hanno piu dei pertlEsso popolo. E' possibile che ogni tribu o
villaggio abbiano una propria forma di culto e ghe differiscono, ma in nessun caso sono da
considerare déi distinfi*’.

Sono false le accuse di animismo, politeismo, i@l di ateismo rivolte all’africano
perché per lui, Dio € fondamento di tutto, non &ancetto ma una realta, € il Dio della vita,
uno solo e nello stesso tempo immanente e trasondella sua relazione con l'umanita e
con tutto il creato. E’ I'inizio e la fine di tutle cosé®.

Questo e il motivo per cui il Dio degli africaniqualcuno a cui si rende culto ma anche
qualcuno con cui si pud parlare che ascolta lelpache la comunita gli rivolge e che

risponde alle sue richiesté

124 M.NKAFU, op. cit pag. 128
125 |yi, pag. 130,Animismo@ un termine usato nell’antropologia evoluzionisticCfr. H. Bapp cit pag. 59-
126 vedi Appendice
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Gli africani non sono atei giacché la loro vita érmpeata da un senso religioso
profondo e Dio e cosi presente nella loro vita pBeloro sarebbe assurdo pensare che Dio
non esiste. Per gli africani I'esistenza di Dio ndipende dall’'approvazione o meno del
soggetto conoscente e qualunque negazione nonngggiwon toglie, né modifica il suo
essere Vita, Creatore e donatore di vita. Percgamela sua esistenza € ontologicamente
impossibile, perché e inconcepibile negare cioehe

Anche Hampaté Ba parla dhirismo e di animistianche se pare che dia al termine un
significato diverso, dando I'impressione che norrifauti, alla fine giunge alle medesime

conclusioni di Mbiti e Nkafu?’
3.3. Lacreazione del mondo

Il creazionismo e una dottrina secondo cui il mordd frutto di un libero atto di
creazione da parte di Dio. Il suo influsso in amkantropologico venne in parte meno con
I'affermazione, a meta del secolo XIX, della prasipa evoluzionist®®. Ma in Africa il
creazionismo e sostenuto da una larga maggioranzendatori e questo viene spiegato dal
fatto che i popoli africani sono fondamentalmergégrosi, non solo nel senso di avere
conservato e nutrito quella religiosita naturale slembra caratterizzare ogni essere umano,
ma anche nel senso di mantenere una visione sadedfeniverso e una concezione
teleologica della realta. Percio ogni filosofo efino, che rimane fedele al suo contesto
naturale, non potra non essere creazionfSta.

G.l. Onah, parte dalla domanda che l'uomo si panka sua origine che € sempre
legata al suo destino, altua finee alsuo fine le domande attorno all'uomo si formulano
quasi nella stessa maniera in tutte le culture: &€huomo? Da dove viene e dove va? Che
senso ha la sua vita? Come si spiega il compleggworto che egli stabilisce con il divino,
con i suoi simili e con il mondo fisico? Questi edna gli interrogativi che I'essere umano si

fa per poter vivere umanamente. Non sono riseevéfiiosofi professionali.” Anzi e proprio

127 Cfr. H. BA, op cit pag. 59- 80

128 Negli Stati Uniti si sviluppd la teoria deteazionismo scientificm opposizione all’evoluzionismo. Si trattava di tipo

di fondamentalismo religioso il cui scopo era dogere le scuole pubbliche ad insegnare la Bibbizesta conterrebbe,
secondo i creazionisti, delle teorie scientificteler parti che riguardano i miti, le leggende ealiegorie del libro della
Genesi. In realta non costituisce un’alternatieee#tabile perché le teorie non sono verificabiemgono contraddette dalle
prove esistenti. Cfr. M. Harrig\ntropologia culturaleZanichelli, Bologna, 2000, p. 35-41

129¢cfr. J. S: MBITI,0p cit p. 43 e seg. L'autore afferma che “in tutto ihtinente africano, la creazione & I'opera di Did pi
diffusamente conosciuta. Questo concetto vieneessprattraverso |'affermazione che Dio ha creatoi @gsa, con il
conferirgli il nome di Creatore (o Modellatore oddite) e il rivolgersi a lui in preghiere e invo@az con I'appellativo di
Creatore. Dio, prima crea, da origine, modella @&k da forma, aggiunge particolari, differenziadie carattere.
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perché sono domande prettamente filosofiche e payghi essere umano se le fa, che si dice
che filosofare € connaturato all’'uomo.

“L’interesse che 'uomo mostra per le sue origirsteettamente legato alla speranza
che, conoscendo meglio da dove viene, sarebbeatogii capire dov’'e e dove va. L'uomo
non puo vivere senza chiedersi, delle volte dinettate delle voltemplicitamente, da dove
viene e dove va**°,

Nell’ordine metafisico questa visione teleologidariscontra soprattutto nella causalita:
vedendo I'ordine nell'universo non si puo attriteuia realta al puro caso e neppure ad una
causalita puramente meccanicistica. Tutto cio digtes come anche tutto cid che accade, ha
una causa. E, in ultima analisi, tutto cio ricorelad una causa prima: Dio. L’'universo e tutto
cid che contiene, sono creati da un Dio intelligemprevidenté®

Nella lingua Bangwa con i due termirliéguili e “LeboH si intende un operare, un
“creare” di Dio diverso dal “costruire e fabbricadel’'uomo, diverso anche dal significato
del creare della fede biblica anche se il risulf@io essere lo stessd Il fare di Dio il suo
creare non hanno modalita che seguono la logicanan@o nonostante il problema di Dio
rimane centrale nella riflessione umana.

Uno dei temi che dividono di piu i filosofi africa la costituzione ontologica
delluomo. In linea di massima sembra esserci us@mne pluridimensionale dell'uomo con
due principi costitutivi riconosciuti da tutti: urroateriale e l'altro spirituale. Tutti sembrano
d’accordo sull'esistenza nelluomo di un princiggomunicatogli dal creatore, che in certo
modo trascende la dimensione spazio temporale zZegah quale 'uomo continua a vivere
anche dopo la morte fisica.

Ma quando si tratta della natura esatta di questxipio, o del suo rapporto con le
altre dimensioni delluomo, le divergenze aumentah@ i principi o elementi costitutivi
dell’'uomo che si possono individuare nell’antrogpéodi questi filosofi vi sono: lo spirito,

I'anima, il corpo, il cuore, I'ombra e il nom&.

130 G, I. ONAH, inProspettive di filosofia african&d., Associate, pag. 82

1L jvi. pag.83

132y : TOSELLO, La “specificita” del discorso religioso nell'itinaario filosofico di P. RicoeurScintilla Padova 2000, a p.
117, invece, proprio nelle Sacre Scritture, Ricotorva “I'abbrivio della sua teoria ermeneuticapsattutto per
l'importanza della parola riconosciuta come veicdlocomunicazione e di vita.” L'esegesi biblicardaiti una delle due
tradizioni della interpretazione in Ricoeur, I'al@aAristotele. Cfr anche M.Nkafop. cit.a p. 120Leguihe fare,Lebohé
creare: entrambi sono usati per esprimere I'opedarBio che per i Bantu fa e crea mentre gli uondostruiscono e
fabbricano.

133 G. I. ONAHop. cit pag.86
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3.4. Il misticismo africano: Ugwo Edmond Agbo

Nelle grandi religioni il fine del misticismo e mgeralmente inteso come l'unione con
Dio e con il Principio Assoluto, le vie per raggg@ne questa unione comprendono molteplici
e differenti forme di raccoglimento, meditazionereincia ascetica*

U. E. Agbo, studioso nigeriano che incentra la peopcerca sulla realta della “Magia

e del Misticismo”'®®

, Imposta una definizione del pensiero misticocafmio come “pensiero
dell'essere”, ossia come “metafisica” secondo Idinggone classica della filosofia
occidentale. Nel fare questo riconosce che questistazione suscitera delle critiche in
quanto I'equivalenza misticismo/essere mostra uoatraddizione molto evident®, il
misticismo e considerato un’attivita del pensiarazionale, mentre lo studio dell’essere in
quanto essere e un’attivita strettamente razionalesenso piu proprio del termine. Ma
intende procedere presentando “l'irrazionale re#& del divino e la sua relazione con |l
razionale”, oltrepassando pero i limiti e restitdera razionalita guest’'idea in quanto idea e
a questa realta in quanto realtéramite le argomentazioni proprie della ragidhe

Detto cio occorre definire cosa si intende per tmismo”, questo € uno di quei
sostantivi che sfuggono, in generale, a definizesaustive e tanti autori e ricercatori hanno
sottolineato questo fatto, pur riconoscendo qudantermine sia apparentemente intrattabile
non si puo trascurarlo anzi bisogna superare ld@ecita”, spogliarlo di tutto quanto ha di
superfluo, perché possa dire, nella sua nuditdcgs@a di se stesso.

“Tanto piu che essendo il misticismo un atto, undodi vivere,un comportamento
umano fondamentale, non pud né tantomeno deve eessgbandonato alle tenebre

dell'ignoranza, relegato alla sfera dell'ignotd”

134 Nel cristianesimo il misticismo si riconosce safrto nelle figure di Bernardo di Chiaravalle nel0Dlin Caterina da
Siena nel tardo trecento; Teresa D’'Avila, Giovaballa Croce e successivamente Ignazio di Loyolanalb dell’'eta
moderna; Francesco di Sales nel XVII secolo. Déésento in poi la teologia mistica cristiana éatevole decadenza. Solo
a partire dal Concilio Vaticano Il e grazie a piteimsi contati con il monachesimo orientale si caastna rinascita di
esperienze mistiche, basate principalmente su nfiooree di contemplazione e preghiera

135U. E. AGBO, Lo studio del misticismo africano come studio @sere in quanto essera “Prospettive di filosofia
africand’, p. 65; l'autore, prima di affrontare la tematidel misticismo fa una premessa in cui afferma“afen € ancora
chiaro se si dia un pensiero ben preciso e qualengl vasto continente delle persone nere, I'Afriearecchi pensatori
occidentali continuano, infatti a ritenere piu calnausare come termine plensare,anziché ilpensieroafricano e alcuni
sostengono che non si da ancora un pensiero glossa dire veramente africano.”

138 Non necessariamente c'¢ contraddizione tra rigstic ed essere come sostiene Agbo: in Plotino, gsempio,
I'esperienza mistica pud condurre I'anima indivatiual livello piu alto all'unione con I'Uno e cBlene, culmine irrazionale
di un’ascesa che si € svolta lungo una cammino taitionale.

137 Sottotitolo del libroll Sacro di Rudolf Otto, (1869-1937), teologo e filosofo ldeteligione tedesco che fu il massimo
interprete dell'interpretazione irrazionalistica thti religiosi.

138U, E. AGBQ Ibdem pag. 65
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Come puod essere definito il misticismo? Agbo citalUaderhill per il quale esso e
I'arte dell’'unione con la realtd; il mistico € uparsona che ha conseguito questa unione in
maggiore o minore grado. Il misticismo non €& ursgovie isolata, né una visione fugace con
la realta, ma un sistema di vita che porta core i€ garanzie e i suoi obblighi. G. Parrinder
sostiene che il misticismo teista cerca I'union@ &io ma non | ‘identita. Il misticismo
monista cerca l'identita con un principio univeesahe, come tale, potrebbe essere chiamato
divino, perché diverso dallumano. Anche il misgitio non religioso cerca l'unione con
qualcosa, o con il tutto, sempre in termini di NTOMD.

Per il mistico nigeriano C.Ugwoke, un’ascesa mastic quel viaggio che un essere
umano compie per raggiungere il luogo degli speiticeverne i messaggi, nonché i poteri
per eseguire opere particolari, come la cura deatma ottenere la rivelazione dei segreti
naturali, grazie a cui accrescere il benesseréudeib, Sono gli spiriti che chiamano a loro
gli esseri umani. Secondo Ekwueme, altro mistiogernano, il misticismo € un viaggio
eseguito da una persona inviata nel mondo deglitiser ricevere messaggi o poteri per
eseguire qualche operazione straordinaria. Ancheili@eNnamani, sempre nigeriana,
sostiene che il viaggio nel mondo dello spiritofeteuato da una sola persona, ma che non
deve essere considerato come un’esperienza sipgathé i suoi risultati riguardano tutti, la
sua efficacia abbraccia tante persone tramite ii segni e i suoi effetti. Ancora una volta le
esperienze singole hanno una ricaduta collettiva.

Misticismo e infine una forma di sapere sovraortina&ome la metafisica e puo
abbracciare tutti gli altri saperi, proprio perdaa inscindibile relazione dellkonoscenza
dell'essere in quanto taf&.

Per I'autore il misticismo e “sia lo studio e I'disadell’esperienza unificante, sia la
realizzazione di quel tipo di viaggio attuato da assere vivente umano nel mondo extra-
umano”; il mistico & chi riesce a superare il deraldb del nostro mondo fisico-spirituale e a
raggiungere una realta superiore, che e tale dicamd tutte le realta rispettandone le
individualita*°,

La realta a cui si spinge il mistico dipende dalla cultura, dal suo linguaggio, dalle
sue credenze. Inoltre € necessario rilevare chargail “misticismo” comporta sempre

comunque il rispetto della riservatezza. Esso ioapsiempre piu di quanto si dica, ma occorre

139 cfr. Ibidemp. 66 e seg. per gli autori citati: E.UnderhBl, Parrinder , C. Ugwoke e Ekwueme e Nnamani
149 pidem pag. 67-68
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limitarsi a questi tratti divulgabili ed accettadome punto di partenza per la conoscenza
dell’essere in quanto essere.

Oggetto di studio del misticismo africano € il raptp dell’essere umano con l'essere
extra-umano, con gli esseri astrali e, in generalda partecipazione o l'uni-ficazione,
delluomo con altri esseri. In questo modo si cegaandi di “collocare un singolo uomo, |l
mistico, nella concatenazione degli esseri chealizazano tutti nel loro partecipare al puro-
essere; Questo puo essere definito come attualimmadelSétramite la realizzazione dentro
se stessi di qué&éche é la ragione di tutti i singoli se stessi, ehiefondamento, il principio
di tutti i S&**,

L’'autore conviene che il tema trattato € molto cteepo e la necessaria sintesi
complica ulteriormente la comprensione; comungbeadisce che 'oggetto comune dei due
ambiti di riflessione: il misticismo e I'ontologigecondo il pensiero africano e I'Essere puro
universale e il “Sé” universale, in relazione cdnegseri che ne sono parte e in particolare
con I'essere umano, che a sua volta € parte dedfegli tutti gli esseri.

Lo studio del misticismo africano si presenta i @imrma che si puo dire totalizzante
perché nel pensiero africano non sussiste una dettdomia fra le discipline diverse del
conoscere e, proprio in questa tematica, emerfgmtiamentale unita fra tutti gli esseri.

Per questo, oltre alla sua natura peculiare, iltiogsno si presenta dotato di
“un’intrinseca ragione d’essere, di un’implicitagloa o metalogica e di una razionalita che
deriva da tutti gli aspetti del’'uomo che sono cwiti nell’esperienza mistica: i desideri, le
emozioni, i sentimenti, la tortura psichica, la §bgita della ragione umana di cogliere tutte
queste modalita di sentire nella riflession&”.

Se vengono analizzate in profonditd alcune carstitdie dell’esperienza mistica
africana ci si imbatte in un paradosso sorprendesgmbra che in essa si dia una perdita
totale dell'individualita e, allo stesso tempo,ttitelizzazione dell'individualita stessa. Una
persona psico-fisica-spirituale viaggia nel monadalmente spirituale nella sua forma
“iperspirituale.**® In quest'esperienza si trascende il livello o &rtera del dualismo che
oscura la verita “dell'unitd” dell'essere. C'é umtérazione perfetta tra materiale e
immateriale che si realizza nel misticismo secoiidgensiero africano e che avvicina ai

canoni della metafisica occidentale.

141 |bidem. pag. 69

142 |bidem p. 70

143 |bidem a p. 70 l'autore descrive questa esperienzaaaisidve “il soggetto, in alcune forme estreme, subaddirittura
una catarsi e una purificazione quasi totale chkeidapraticamente inattiva la funzionalita e opeitat dei sensi. Alcune
esperienze provocano la perdita del sistema satsola scomparsa delle sensazioni o la perdita detmoria.”
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Per I'africano ci sono due modi di proseguire aggio nel mondo degli spiriti: uno
passivo ed uno attivo. Nel primo solo gli dei aieinita invitano un essere umano nel mondo
extra-umano. Nel secondo una persona fa questogiviager mezzo di qualche rito
d’iniziazione specialmente in luoghi designati @bporto col mondo dell’aldila, luoghi sacri,
in particolare, ovviamente, il cimitef8? La capacita del mistico di ricordare la sua espea
e di ripensarla in termini razionali cosi da retal@omunicabile, intelligibile e logica, anche
guando se ne neghi la possibilita, mostra cometguseto, presunto irrazionale, abbia la sua
razionalita, la sua logicita implicita che costste il patrimonio logico del misticismo, nel
quale si rivela il coinvolgimento di tutti gli ess&iventi nel tutto. L’'essere umano stesso puo
assumere la forma dell'essere extra-umano e quegiporto € possibile grazie alla
partecipazione di tutti gli esseri all’'essere puwiascuno secondo la proporzione che gli e
inerente.

Altri studiosi africani hanno accennato, esplicitante o implicitamente, allo studio
del misticismo africano come studio dell’essereoparuniversale. Kwedi Wiredu, autore
ghanese sostiene che “certi principi possono esseneciati non come dogmi, ma come punti
derivanti dall’esperienza universale dei veggentnistici di tutti i tempi e razze. Questi
principi affermano che la vita € una e universase manifesta come spirito e materia; che tali
esseri sono come gli angeli, e che la morte nenfié@é ma I'inizio del nuovo ciclo”.

A Ndaw ha notato quanto segue:

La religione africana non € altro, come tutte ligieni del mondo, che espressione umana, la
manifestazione di credenze metafisiche profondel'&e&cano esiste un’esatta corrispondenza tra
'uomo e tutto cio che costituisce I'universo. (Gjunta dalla notte dei tempi fino ai nostri giorni,
la religione animista, pur avendo subito delle fr@ntazioni inerenti all’evoluzione sociale e
politica, ha conservato i suoi concetti fondamentahto ontologici che metafisici strettamente
legati. Come appare oggi essa e caratterizzataolal e dal posto fondamentale che sono dati alla
forza, alla vita, allo spirito della Totalita nekma del mondo per l'identita dell’'essere e del
metafisico.**

M.Nkafu afferma che “per gli africani I'insieme cpurta I'unificazione delle patrti, il

tutto non e una realta che si sovrappone alle,psatebbe contradditorio ed ugualmente

144 bidem a pag. 71 l'autore evidenzia i problemi di vakione e le controversie che nascono, nella faattiaa del
viaggio, dall'uso di diverse “materie sacre o sawatali”, infatti € difficile distinguere la purasemplice intossicazione,
indotta con mezzi fisici, da un’esperienza mistcéentica suscitata dallo spirito. Gli stati psigiti anormali e la patologia
dalle esperienze mistiche regolarmente compro¥abo lascia la questione aperta definendola scettattuale e carica di
implicazioni. Si rileva, come succedera spessouastp lavoro che la sospensione del giudizio @ studioso molto
competente su queste tematiche contrasta congiandizi definitivi e chiusi di molte teorie di stigsi occidentali. Il fatto
invita sempre pit ad una maggiore analisi ed aitbeezalle forme di pensiero “diverse”.

145 A. NDAW, op.cit.p.145.
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impossibile pensare ad un tutto privo delle sudi.paltrettanto difficile sarebbe pensare alle
parti senza avere l'idea di un tutto al quale egggartengono. Cido premesso, nel pensiero
africano si ha una visione d’insieme della reaittacui non vi sono spazi per dicotomie
irriducibili tra materia e spirito, tra tensiondigesa e vita quotidiana, tra anima e corpo. Di
conseguenza la visione del mondo comprende sianidm materiale visibile (cosmo), che il
mondo spirituale invisibile (la casa degli antenpalirettanto reale quanto il mondo visibile).
In tale visione globale della realta diviene spoeta affermare che a tutto cio che e, va
sempre unito cio che deve essere!” E.M.P. EdelaghrlOgu / Ogwu” ossia di forza mistica
e magica della “magia”. Numerosissimi altri pengaadricani riconoscono la relazione tra lo
studio del misticismo e lo studio dell’essere ptifo.

L’essere, 'uomo e il mondo, poiché tutti fanno tpadell’'unico e medesimo essere

degli esseri, sono UnY.

3.5. Il concetto di tempo e il suo rapporto con|  avita umana: John S. Mbiti

Come si e detto gli africani hanno una loro ont@athe e religiosa e antropocentrica
allo stesso tempo; € un’unita o “solidarieta congilehe nulla pud spezzare o distruggere
Per comprendere come l'ontologia si inserisca is¢dma religioso, &€ opportuno esaminare il
concetto africano di “tempo” come chiave per comgese i concetti religiosi e filosofici
basilari. L’idea di tempo pu0 aiutare a spiegaexdenze, atteggiamenti, pratiche e modi di
vita dei popoli africani, non solo nel contestaltzégonale ma anche nella situazione moderna
(politica, economica, educativaf Nella religione tradizionale africana la vita peésente &
la preoccupazione piu importante di ogni attivitearedenza, percio il vero motivo per cui Si
crede non ¢ in vista di una vita futura migliore. fede non costituisce una speranza di futuro.
Vita fisica e vita spirituale vanno di pari passon vi sono distinzioni tra spirito e corpo,
Anche la vita nell’aldila € concepita in termini teaali e fisici e il paradiso € un luogo
concreto, rappresentabile con immagini.

In questa affermazione ritroviamo l'importanza dellealta del “tempo” come

elemento essenziale per lo studio delle religiotkeke filosofie africane. Se non si conoscono

148 |bidem p. 76, 77, Gli autori citati sono: Wiredu KPhilosophy and African cultureCambridge University

Press,Cambridge, 1980. p. 99; A. Nd&ensiero africanptrad. italiana di A. Prontera), Milella, Lecc&9aB, p. 323, 329,
332, 333; M.Nkafu, op cit. p. 141; Edeh M.PHBwards an Igbo Metaphysicsoyola Univ. Press, Chicago, 1985.

147 per un’analisi e un confronto tra mistica africananistica cristiana, cfr. P. MANGANARQ,’anima e il suo oltre.
Ricerche sulla mistica cristianadiz. OCD, Roma, 2006.

148 3.5, MBITI, op. cit. pag.19, sfortunatamente in questo campo non esisipere e scritti e quindi I'autore giustifica in
parte il suo lavoro come un “tentativo esploratieb® richiede ulteriori ricerche e discussioni.
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i limiti tra un prima e un poi, tra vita e mortemsi puo conoscere chi € 'uomo. In questo
senso, la religione e la filosofia africane devogouparsi del’'uomo del tempo presente e del
passato. Dio entra nel discorso come la spiegazieheontatto dell’'uomo col tempo.

Mbiti sostiene che la nozione di tempo per i pogdticani ha uno scarso, se non
inesistente interesse accademico, il tempo é seampéinte una composizione di eventi che
hanno avuto luogo, che stanno avvenendo e che dexarenire inevitabilmente o e possibile
che avvengano nellimmediato futuro. Il tempo neligione tradizionale € un fenomeno
bidimensionale con un lungo passato, un presentigtealmente, nessun futuro, cio che non
si é realizzato e che non si realizza ora non emla nozione di tempo.

Il tempo potenziale consiste di eventi futuri desti ad accadere per certo e che fanno parte
dell'inevitabile ritmo della natura. Quanto al temnpeale € ci0 € che presente e cio che é
passato, il futuro virtualmente non esiste.

Questo orientamento temporale governato come épmalente e dal passato, domina la
comprensione africana dell'individuo, della coidth e dell'universo e da forma alle
categorie ontologiche. A tutto cio va aggiunto cumi esperienza e vissuta nel tempo, in
parte nel corso della propria vita individuale egarte attraverso la societa che risale a molte
generazioni prima. Il computo del tempo e fatto peopi concreti, quindi non esiste un
calendario dei giorni, mesi, anni, ma un calenddeo fenomeni e sono questi che danno

significato al tempo.

3.5.1. Passato Presente e Futuro

Come si e visto, al di la della considerazionerdpaio di mesi dal momento attuale, il
concetto africano di tempo é silente e indifferefitehe significa che il futuro e virtualmente
non esistente come tempo reale, a parte la proiezrelativamente breve, del presente verso
un periodo che non supera i due anni. Per compremié a fondo le dimensioni del tempo e
il loro rapporto con I'ontologia africana Mbiti uslue parole Swabhili (una delle lingue Bantu
del continente africano parlata in Kenia, UgandaZania, Congo, Burundi, Rwand8gasa e
Zamani.

Sasada l'idea dell'immediatezza della vicinanza e dellamentaneita. E’ il periodo
che tocca immediatamente la persona, indica cicstzn@er accadere, € vicino al concetto di
futuro prossimo, presente in molte lingue. Si usa @sprimere gli eventi che sono gia

accaduti, ma in quanto fanno parte del presenfgjrepper indicare quelli che sono sul punto
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di accadere. Per questo ¢ il periodo piu signiftcaper I'individuo, € un presente dinamico
ed un passato vissuto direttamen&asanon € una costante matematica ma fa parte
dell’esperienza diretta perché indica la dimensitamporale esistenziale che si proietta sia
nel futuro prossimo, sia nel passato, sia redimani. E’ il microtempo

Zamanie il futuro incerto lontano e, alle volte, & copite come passato illimitato, si
realizza su vasta scalay@crotempoSi sovrappone gasaanche se non si possono separare
in alcun modosasaconfluisce e scompare ramaim che diventa cosi il periodo oltre al quale
non si puo piu procedere, € il cimitero del tempo.

Nello Zamanitutto viene assorbito in un’unica realta che namé&rima né dopo, a
guesti due termini si possono riferire aggettiyineogrande, piccolo, lungo e cosi via. Tutto e
comunque sempre in rapporto ad un particolare ev@fédnomeno.

Zamanj in ultima analisi, collega gli individui al lorambiente ed e il periodo del
mito che conferisce un senso di base e di sicurakzpariodoSasa Zamanicollega tutte le
cose create che sono, cosi, tutte contenute nebteatpo. Tutta la storia dei popoli africani
va letta alla luce di questa concezione del tenipibo parte da li e nulla pud procedere

oltre**®,

3.5.2. Storia e Preistoria

Ogni popolo africano ha la propria storia che sissp “all’indietro” dal periodsasaa
quello zamanj dal momento dell’esperienza intensa al periodoeoill quale nulla pud
procedere. Nel pensiero tradizionale non esisteamcetto di storia che si muove “in avanti”
verso un apice culminante futuro o verso la finerdendo; questo conferma la tesi che il
futuro propriamente detto non esiste oltre un pkridi qualche mese. La nozione di una
speranza messianica o della distruzione finale dehdo non trova posto nel concetto
tradizionale di storia. Quindi i popoli africani mdanno alcuna “credenza nel progresso”,
cioé lidea che lo sviluppo delle attivita e delfenquiste umane proceda da un livello
inferiore ad uno superiore. Non € concepibile negssta d’'oro da attendere, nessun mondo
migliore e diverso, “un mondo a venire”, come inwesi trova nell’ebraismo e nel

cristianesim=>’. Unadimensione escatologicalemento determinante nel discorso religioso e

1491 alcuni luoghi d’'Africa per dire la formula “neiecoli dei secoli” contenuta nel “Gloria al Padg,usa dire “Zamani,
Zamani, Zamani”.
150 3., MBITI, op. cit. pag. 26
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anche nel pensiero filosofico di molti occidentati,particolare P. Ricoeur, & completamente
assente nella religione tradizionale africaha

Sia la storia che la preistoria appartengono ab,n@sistono tantissimi racconti mitici
sulla creazione del mondo, del clan e della tritaigente guarda costantemente allo zamani,
poiché in esso si trovano le fondamenta su cui jpotjgsasa e grazie al quale questo puod
essere spiegato e compreso.

Se si cerca di inserire questi racconti e quesidiioni tramandati oralmente in una
scala temporale oggettiva, a prima vista sembrerebabbracciare solo pochi secoli mentre
risalgono a molto piu indietro. Queste tradizioné @ppaiono sotto forma di mito, sfuggono a
tutti gli sforzi e tentativi di descrizione tempt@aumerica e oggettiva. La storia orale non ha
date da ricordare; 'uomo guarda all'indietro davel@ venuto ed e certo che nulla portera
guesto mondo verso la sua conclusione. La visiémeaaa della storia, quindi,secon&asa

e Zamanj non prevede che il mondo abbia fine e nulla sugge che la storia abbia termine.

3.5.3. Lavita umana in rapporto al tempo

Nulla puo distruggere la vita umana, tutta la \étan circolo eterno, tutto comincia
con la nascita e prosegue con la puberta, l'iniafag il matrimonio, la procreazione , la
vecchiaia fino alla morte che é da considerare dénéata del defunto nella comunita degli
antenati in compagnia degli spiriti.

Questo e il ritmo ontologico della vita di ciascumdividuo, a livello comunitario
esiste il circolo delle stagioni con diverse ativiome la semina, la coltivazione, la raccolta,
la caccia. Si presta maggiore attenzione agli evenmomenti chiave che agli altri,
contrassegnandoli anche con riti e cerimonie mdigi Eventi inusuali o che non si
inseriscono in questo ritmo come: eclissi, siccitascita di gemelli vengono solitamente

considerati come cattivi presagi o eventi che @dbno particolare attenzione da parte della

181 Cfr: V. TOSELLO, op. cit pag. 149; secondo l'autore in P. Ricoeur la temsiescatologica “¢ emergente nei detti
proclamatori del Vangelo in particolare nelle espieni apocalittiche”. Inoltre Ricoeur , nel tentatidi parlare all’'uomo
d’oggi, propone una nozione originale di Resurrezione vede come dimensione di “servizio agli alte si prolunga nella
comunita”. Sulla stessa linea sviluppa anche ilcetio di “sopravvivenzatome abbandono del s€ome pieno distacco
nell'affidamento assoluto a Dio. “Nel concetto libl dellamemoria di Diosi percepisce la vita come, escatologicamente,
“disvelantesi al morire. La vita, allora, si progmorizzontalmente nell’altro, che mi sopravvivej &rascende verticalmente
in questa memoria di Dio.” Pur percorrendo straderde, alla fine, in entrambe le concezioni, sivara concepire coloro
che sono morti come viventi in qualche modo accamitwivi, sia che si parli di “morti viventi” siahe si parli di
“resurrezione”.

83



comunita, spesso sotto forma di attivita religid€io che appare anormale o inusitato € visto

come un’invasione dell’armonia ontologi¢a®

3.5.4. Morte e Immortalita

Quando l'individuo invecchia si sposta gradualmed&t Sasaal Zamani 'uomo
nasce due volte. La prima nascita e quella fisiotehica, la seconda avviene dopo
I'iniziazione quando la persona viene considerasituna e in grado di trasmettere la vita: “La
sua nascita € un processo lento che viene completaito tempo dopo la nascita fisica della
persona. In molte societa I'individuo non e consatie un essere umano a pieno titolo finché
non e passato attraverso l'intero processo: laitaafssica, le cerimonie per conferire il nome,

i riti di puberta e iniziazione, infine il matriman e la procreazione. allora puo essere
considerato veramentatoed & ungersona completa®

La morte € un processo che rimuove gradatamenperdsona dal periodo Basa a
quello Zamani; per I'africano la vita continua ddpanorte fisica, la morte biologica non € la
fine della vita umana: “Chi muore viene ricordatoghrenti ed amici che lo hanno conosciuto
in questa vita e gli sono sopravvissuti. Lo ricomalger nome anche se non & necessario che
lo nominino. Ricordano la sua personalita, il sacattere le sue parole e gli eventi della sua
vita. Se egli appare @ riconosciuto per nofrie®

L’identificare il defunto per nome e estremamemigpartante, la sua apparizione, il
Suo essere riconosciuto attraverso il nome, pudiragare fino a quattro o cinque generazioni
successive. Finché viene ricordato per nome, neeramente morto; Mbiti definisce questa
situazione dei “morti - viventi”. Durante questoripelo di ricordo il defunto si trova in uno
stato di immortalitd personale, che si esprime anelbntinuazione fisica dell'individuo
attraverso la procreazione, i figli portano in eéfattezze dei loro genitori e progenitori, i
discendenti esprimono questo concetto di immoétgidrsonale attraverso atti come il rispetto
per i defunti, I'offerta di cibo, il versare libagii e compiere quelle istruzioni che sono state
espresse da loro mentre erano in vita o nelledpparizioni.

Se i morti viventi fossero dimenticati all'improwa, significherebbe che essi sono stati

scacciati dal periodsasae sono di fatto scomunicati, la loro immortalitagmnale e distrutta

152 3 S.Mbiti, op. cit. pag. 27
153 pidempag. 25
154 |bidem pag. 25
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ed essi sono consegnati ad uno stato di non ezsstquesta e la peggiore condanna possibile
per ogni individuo.

Il concetto di immortalita personale chiarisce fiantanza e il significato religioso del
matrimonio. Se un individuo non ha figli che loaidino dopo la sua morte fisica allora egli
non € nessuno e scompare semplicemente dall’esist@mana come una fiamma che si
spegne; sposarsi € quindi un dovere sia religids® antologico per ognuno, solo i figli

maschi che gli sopravvivono possono mantenerlo imetiortalita personale: la
procreazione e il mezzo infallibile e certo per f&r che una persona non sia esclusa
dall'immortalita personalé®,

| defunti appaiono soprattutto ai membri anzianiledéoro famiglie, si crede che questo
succeda perché il loro periodgasasia ormai piu lungo del consueto e si estenderebbe
parallelamente a quello dei defunti.

Quando muore l'ultima persona, che aveva conosdiwdefunto, sia personalmente
che per nome, questi scompare dall'orizzonte debge sasa;il processo della morte giunge
a completezza e passa nel periadmani

| morti viventi non spariscono pero dall’esistengatrano nello stato di immortalita
collettiva, non sono piu membri formali delle fatidgumane , la gente perde il contatto con
loro che apparterranno alla comunita degli spisii,appariranno non saranno piu riconosciuti
per nome e cosi possono causare terrore e pawtzp®sn hanno piu identita riconoscibile.

Questi spiriti dei defunti, insieme ad altri spithe possono anche non essere stati
umani, occupano lo stato ontologico tra Dio e glmnini, oltre allo stato di spiriti gli uomini

non possono andare o evolversi

3.5.5. Spazio e Tempo

Lo spazio e il tempo sono strettamente legati sspaella lingua di Mbiti si usa la
stessa parola per entrambi. Come per il tempogcentenuto a definire lo spazio, quello che
importa di piu alla gente e cio che é geograficameitino, proprio comé sasaabbraccia la
vita che viene esperimentata direttamente. Pertguagione gli africani sono legati alla terra:
e I'espressione concreta sia del laeomaniche del lorcsasa La terra fornisce loro le radici
dell’esistenza oltre a legarli misticamente ai ldiefunti. La gente cammina sulle tombe dei

1% |pbidem pag. 25 - 26
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suoi antenati e teme che qualsiasi cosa la sepajuédsti legami porti calamita alla vita della
famiglia e della comunita.

Rimuovere con la forza gli africani dalla loro teré un atto di tale violenza che
nessuno straniero puo immaginare. Anche quanden&egsi allontana volontariamente per
vivere in citta, si recidono legami fondamentaliechon possono essere riparati e che

comportano spesso problemi psicologici che lawit@na non & in grado di risolvet&®

3.5.6. Dimensioni future del tempo

Anche se Mbiti ha affermato, parlando dell’attinregente, che il futuro non esiste se
non nellimmediata vicinanza, torna ad occuparsiuda dimensione futura del tempo.
Ammette cosi l'esistenza di un futuro immediato memle. La dimensione temporale
comporta l'idea di un futuro anche se solo prossiArche i calendari degli avvenimenti non
sarebbero tali se il futuro non fosse concepiteteste, ma si rimanda la questione del futuro
alleducazione di tipo occidentale, (pianificazioneazionale, crescita economica,
indipendenza politica, estensione di strutture stesii educativi) dove si concepisce la
dimensione futura del tempo.

Il dare troppa importanza al futuro e visto in mowmativo dall’autore perché da cio
deriva l'incapacita degli individui di valorizzaiié presente. Questo comporta l'instabilita
politica delle societa africane per le quali la diveione futura del tempo sembra creare una
forte aspettativa dell’evento del millennio. Tut@ fa si che molti cristiani africani, in
contrasto con la religione tradizionale, fugganwaidi alle sfide e alle responsabilita di
questa vita per rifugiarsi nell'attesa e speranaad vita migliore in paradiso.

Mbiti, che é teologo anglicano, prende in considierze le tesi millenaristiche che
conducono spesso alla creazione di numerose ciidigendenti, le quali ruotano attorno ad
individui che appagano un’aspettativa messianisgéeme all'idea di un futuro migliore; tale
idea rischia di compromettere la giusta comprersidel pensiero africano del tempo e puo
trasformare in tragedia ed inganno le attese sgettative di qualcosa di migliore.

Non viene negata categoricamente la comprensiongada dell’africano della realta del
futuro ma la gente non proietta il proprio pensiguotidiano in un futuro distante ed incerto,
e conscia che questo e potenzialmente presente @ ickevitabile che abbia luogo cosi come

avviene per le stagioni dell’anno e i ritmi di né&&rescita-procreazione-morte dell’'uomo.

158 |bidem pag. 27
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Mbiti conclude questa ricerca affermando che peafgkani il telosdella vita & vivere
e che nella.cultura africana non si prevede alatactisma finale. Le ore sono segnate dal
passaggio del sole e gli eventi vengono collocatbase ad esso. Per I'africano non esiste
I'anno, non ne esiste uno, due, cinque, settaatépcesiste 'uomo, la vitd.

Ma c’@ anche chi sostien&® e su questo molti sono d’accordo, che nella caltur
tradizionale africana il tempo possiede dimensgprioporzionate non piu adatte alla vita
moderna: € un tempo estremamente vasto verso shfmagd estremamente breve verso il
futuro. C’é persino chi parla della categoria deori tempo”, propria dei miti°. Il passato
emerge condizionando il presente con la forza dedlfizion e perché i morti, trasformati in
spiriti ed antenati, sono vivi e presenti. E’ evitleche in una simile concezione del tempo
non tutto e negativo, non essendoci ansie petturdututto appare piu semplice, “I'africano
segue il ritmo della natura: giorno-notte, lunaesalascita-puberta, iniziazione, matrimonio,
vecchiaia, morte, ingresso nella comunita dei neftnalmente, per chi ne e stato degno, in
quella degli antenati... Biclo vitalenon si spezza con la morte, ma continua con &t

E’, pero, evidente che una mentalita del genereaaontro 'organizzazione della
vita moderna, di “storia” che valorizza il passatt che per rendere il presente piu vivibile
programma il futuro. Come si € piu volte visto farem africana sembra funzionare piu come
freno che come acceleratore. Tende, cioé, a peetrsi nellatradizione.Poiché la storia non
e stata presa come un’astrazione, € avvenuto cladriglni, almeno da quando le nazioni
europee iniziarono ad occuparsi dell’Africa, quasi sono diventati “soggetto” della loro
storia. “La loro storia” I'hanno fatta gli altri, altri anche I'hanno “scritta” a proprio uso e
consumo. Anche la storia delle missioni”, nella giag parte dei casi e scritta dagli europei.
E ha tutta 'apparenza di essere una stagrata’®
A. Ndaw conviene con Mbiti che le societa tradizbmafricane possiedono dei tempi

sociali diversi da quelli degli altri continenti:

Il tempo, come lo concepisce I'africano non € um@éece ambito vuoto, offerto alle possibilita
umane, esso regola la successione delle obbligamonguardi del sacro, I'intervento successivo

57 Ibidempag. 27-28

58|, TUBALDO, op. cit p. 103

159 Cfr. Ibidem, a pag. 103 in cui Tubaldo dice che questo glirdacHeidegger “che scrisse sulla dimensione deh“no
tempo” come “senso ultimo” dell’'esistenza delluama Africa solo il tempo attuale, il tempo sperim&to, sarebbe
presente. Tutto il resto & passato, il futuro neseado sperimentato non ha valore. Pare persinalchee lingue africane
non abbiano neppure il termine appropriato periesgpe il futuro “distante”. Il passato invece € cepito come una specie
di vuoto, che tutto ingoia, un oceano in cui tatfiumi confluiscono. Camminando all'indietro. Pilne altro il passato
diventa una specie di “cimitero” del tempo avvaitgla nebulosa dei miti.

180 |hidem p. 103

181 pidem, p.104-105
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dei tempi favorevoli e sfavorevoli, (..jeternita in un sistema europeo, designa I'estremo limite
della temporalita; e la nozione antinomica del termp Africa e del tutto diverso. Qui 'eternita é
un tempo specifico, un temgolii generisEssa coesiste con il tempo sociale del grupp® eatte
integrante della sua cosmogonia, Questa eternitgénaiota, che possano in essa accadere degli
eventi e concepibileE’ il tempo mitico (...) Il Gran Tempoentra nella realta umana per
trasfigurarla®?

Ne deriva che il tempo africano € tempo qualitativpin opposizione al tempo pit 0 meno
quantificato che I'Europa conosce. Questo ricoraecritica bergsoniana contro il tempo
spazializzato dalla contaminazione dello spirit@isiifico che concepisce il tempo sotto la
forma dello spazio, giungendo cosi a costituire demncetti omogenei e ad instaurare
un’intelligibilita discorsiva La spazializzazione del tempo ha condotto il pgFnoccidentale

a misurare, non certo la durata concreta, ma ipteastratto e del tutto convenzionale, che
permette ai matematici di fare dei calcoli e dbiize le leggi della naturd®

Con il tempo si confronta, nei giorni nostri, G. fivéanao che nel saggio del 2008
parla dellaPassione del presentéPresente come costante della filosofia occidefita]
presenza che rimanda ad un ruolo sempre presuppdasipresentabile proprio perché si
presenta [...] inespugnabile caratterizzazi@paziale e oggettiva del tempoppure la
dimensionesoggettivain quanto esperienza interna del tempo, nel satisoologico di
un’affezione o passione originari a di stati dicdesza soggetti al tempo. Il presente & anche
problema cruciale della filosofia moderna che, atifga dalla definizione Kantiana di
“illuminismao”, pone all’ordine del giorno i “segniei tempi” indicanti la direzione della
“storia-mondo”, del viaggio storico-universale dgehere uman&*

L’esperienza africana della temporalita € tuttalttesa a negare il tempo globale a
favore di un tempo particolare, un tempo che noreaiizza a livello dell’individuo isolato
ma che viene assorbito, fuso, nel grande tempaondine fonda e giustifica lo scorrere del
giorno. Si puo dire che il pensiero tradizionalessessionato dal problema della soppressione
del tempo, del negare il suo scorrere, e cio coritamo alle origini. Quasi tutte le attivita e
le cerimonie rituali in onore degli eroi e deglitamati defunti hanno come scopo la
ricreazione del tempo mitico. Il nuovo e lo stranella misura in cui non possono integrarsi
nel sistema stabilito di classificazione, sono ©imbi caos che bisogna evitare nella maniera

piu assoluta. Ora il tempo che avanza con gli etentel cambiamento e di non ripetizione

162 A, NDAW, op. cit p.187 e seg.

183|vi, a p. 189 NDAW cita Bergson: “Indati immediati della coscienz&ergson mostra che quando si crede di misurare il
tempo, & sempre lo spazio che viene misurato. $&ng@io la clessidra € lo scorrere di una quantééqdia, I'orologio a pesi

e lo scorrere di una corda, I'orologio moderno dittensione di una molla, di una corda, a spilakole € lo spostamento
dell'ombra di un bastone su una data superficie.”

164 G. MARRAMAO, La passione del presentBollati Boringhieri, Torino, 2009, p.18
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che lo caratterizzano, € il veicolo per eccelledebnuovo e dello strano. Proprio per questo

conviene annullarlo a qualsiasi prezzo.
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4. AFRICA: PENSIERO, FILOSOFIA

4.1. Il dibattito attorno alla “filosofia african a”: AAVV.

Quando |. Tubaldo si chiede, accademicamente, staegna filosofia africana
sostiene che il punto interrogativo &€ d’obbligogher attualmente la “parola filosofia viene
usata nelle maniere piu svariatec mia filosofia dicono e scrivono molti per indicare
semplicemente un loro proprio punto di vista o @inportamento. Si parla @ilosofia nella
gestione di una fabbrica o di un mercdtdosofia &€ una parola come tante altre soggetta a
grande elasticita. Filosofia € perfindApokolokynthosdi Seneca, quando vuole dimostrare
che un imperatore pud benissimo trasformarsi ircauglosofia per gli antichi era Btium,
inteso come studio, concentrazione su un argomergo una verita filosofica o religiosa,
contrapposto aegotiuni'®,

H.G. Gadamer in un’intervistalaa Stampaispose questo a chi gli chiedeva chi erano
i filosofi: “I filosofi? E chi sono? lo non ne coreco: conosco i professori di filosofia, che
sono soltanto una piccola parte della gente accataudai medesimi problemi. Anche un
pastore, anche un prete, anche un’economista posssere filosofi, mentre i professori di
filosofia non & detto che lo siano (...). Riflettérein ufficio che incombe a tuttf®,

Dello stesso parere € M. Nkafu, “ La riflessiondofica nasce dal mettere in
questione l'esistenza e il valore delluomo. Chiudmo, che cosa e il Mondo, chi & Dio? Il
filosofo € colui che cerca di rispondere a quesimahde e con queste cerca la verita (...) e,
dato che tutti gli uomini pensano, si puo dire ghean certo qual modo ogni uomo e filosofo
perché puo rispondere a modo proprio alle domaigdandanti I'Uomo, il Mondo e Did®’.

G.l. Onah ritiene che quando si parla di pensieno $i puo essere riduttivi ed opera
un distinzione tra pensiero africano e filosofidc@na: “ Se uno prende in mano i sei volumi
di Storia del pensiero occidentafé scopre che contengono molto meno di quanto ilotito
generale promette. | sei volumi sono in realta cidesclusivamentalla storia delldilosofia
occidentale. Ci si chiede perché non si potevaeusartitolo piu adatto al contenuto dei libri.
Si vuole forse suggerire che solo i filosofi persanSecondo I'autore, per i curatori di questi

volumi “I'eredita lasciata da tutti i grandi poesigrittori, architetti, scienziati, compositori,

185 | TUBALDO, op, cit Filosofia in bianco e nerd_'Harmattan, Torino, 1995, p. 63

168 A STAMPA, 2 marzo 1994.

187 M.NKAFU, Il pensare africano come “vitalogiaCitta Nuova , Roma 1995, p. 17,18

188 5j riferisce aStoria del pensiero occidentapeibblicato da Marzorati Editore a Milano tra il7B% il 1975.
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teologi, psicologi, scultori ed artisti non fa gadel pensiero occidentale, tranne forse quando
toccano temi che hanno qualche implicazione filesofQuello che scorreva nella mente di
Archimede, di Shakespeare, di Dante, di Goethé&jidhelangelo, di Mozart e di Hitler non
era pensiero ma chissa che cosa. A mio parere dgme@sare non esaurisce tutta I'attivita
dello spirito umano, cosi il filosofare non esacgisutto il pensare dell’'uom&®.

Anche A. Ndaw distingue tra filosofia, nel sensconieo della parola, e pensiero;
questo per evitare ogni confusione nel giudizio ars fa della cultura africanaLa filosofia
possiede il proprio suo metodo, € una discipligarosa perché costituisce I'impegno teorico
di condurre a buon fine I'investigazione delle Gautime, per mezzo della dimostrazione o
della prova. Essa ¢ la critica del proprio stesstodp, come i dati oggettivi che ne sono |l
fondamento costituiscono la garanzia della suazzaree del suo rigore scientifico. Cosa
significa pensare?...) Sia nella sua accezione di azione ed effetjpedsare, sia nel senso
ideale di ci0o che e stato pensato, il pensieroasalo la rappresentazione logica e razionale
ma anche il frutto del'immaginazione e dell'intidme poetica. Il pensiero cosi inteso non
esige necessariamente la dimostrazione delle idepogte 0 una base di dati reali per
conservare il carattere che gli € proprio. La b come il pensiero, presuppongono sempre
una grande capacita di astrazione. L’elevazion dglirito di un popolo alla comprensione
concettuale della realta, anche se manca la pro@adimostrazione della verita di questa
comprensione, non é possibile senza una certaitapl@strazione che possa trasformare il
mondo in contenuto concettuale. E’ cio che il pertsirealizza, ma in modo diverso dalla
filosofia*™.

“Non ogni pensiero & necessariamente filosofiaadibce P.J.Hountondjt/* c’¢ il
pensiero morale, quello religioso, il pensiero aaitima nessuno di questi e filosofia, essa si
differenzia da tutte le altre forme di pensiero pdatto che e strettamente una teoria della
scienza, una teoria della natura e delle condiziomossibilita del discorso scientifico. Nel
caso dell’Africa e evidente che si parla dell'esigta di un pensiero tradizionale. Tuttavia
guesta espressione implica la questione della @damone, soprattutto quando, per
“pensiero tradizionale africano”, si intende “pemei precoloniale” visto come sistema di
pensiero implicito. Dato che sia il pensiero tramhiale, o precoloniale, sia il pensiero

moderno hanno attraversato momenti contradditsggtie la necessita di mettere a fuoco il

189G, |. ONAH, inProspettive di filosofia africanap. 80

170 A Ndaw, op cit p.87

171 p. HOUNTONDJI, Histoire d’'un Myte,in Présence Africaine, n°91, 9-13, 1974. “Se claamo filosofia il pensiero
collettivo ed implicito di questo o quell'altro pole, come chiameremo l'analisi esplicita e persercie prende questo
sistema per oggetto?”
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loro pluralismo. Di conseguenza, piuttosto che grarldi pensiero tradizionale, sarebbe
meglio parlare di tradizioni di pensiero africano”.

J.S. Mbiti parla diifosofia “quando si fa riferimento alla comprensione filbisa dei
popoli africani per quanto riguarda le varie promd¢iche della vita. Dietro il pensiero e
I'azione di ogni popolo si nasconde una filosofiare studio delle religioni tradizionali ci
conduce in quei settori della vita africana doviagerso la parola e I'azione, potremo
riuscire a discernere la filosofia sottointe'sa”

Storicamente i primi approcci con “una certa pratesientifica al pensiero africano
sono stati effettuati dagli intellettuali occidentalla fine del XIX secolo; prima le relazioni
di viaggi apparse dall’antichita e nel medio eveacconti dei viaggiatori arabi, quelli dei
missionari, degli esploratori e dei commerciante\aano dato una descrizione, piu 0 meno
fantastica dei modi di vita e di pensiero deglii@mtafricani. Molte teorie costruite dagli
osservatori occidentali per comprendere e spieigaieccanismi del pensiero negro-africano,
analizzate per “mettere a nudo i postulati filosiofihe sottintendono le ricerche etnografiche
sulle lingue e sulla psicologia africana, (...) satate abbondantemente denunciate nel corso
degli ultimi trenta anni. Oggi la maggior parte liegpecialisti seri € d'accordo nel
riconoscere che il successo di alcune teorie s @gavalla loro funzione di giustificazione del
dominio coloniale che al loro valore scientificmpriamente dettd”>,

Una seconda generazione di intellettuali e di datri ha iniziato ad affrontare il
problema con la preoccupazione di eliminare ogregpdizio etnocentrico e cosi il
sentimento della superiorita europea che ispiravadggior parte delle ricerche di etnologia
scientifica non fa piu testo; gli etnologi occidaihtentano di comprendere I'africano come
egli comprende se stesso, per mezzo “di un’intinp@esa del senso della vita”,
parallelamente, e questo € molto importante, gicgdisti africani si sono messi a studiare la
propria cultura non piu da un punto di vista sertitale e nostalgico, ma dal punto di vista
dell'oggettivita scientifica.

In realta, come conferma A. Ndaw, il contenuto pehsiero africano non pud mai
coincidere con quello dei concetti forgiati dal peno occidentale perché questo ha potuto

riflettere sulla storia della sua filosofia e dediaa “periodizzazione”, che deriva proprio dal

172 3. S. MBITI,Oltre la magia (Titolo Originale:African Religions and philosoph¥969) SEI, Torino 1992, p. 3

173 A, NDAW, op. cit 75, a p. 83 l'autore spiega che “ Lévy —Bruhl,lmgirima parte della sua opera sosteneva che
esistevano due tipi di pensiero che avevano, amsdliloro proprio linguaggio e non potevano erdgran comunicazione.
Nessuno ignora che ha sistematizzato la questiarterglo da un punto di vista ben determinato, Eideoria mistica del
pensiero. Questa documentazione non I'ha raccolji stesso; lo hanno fatto principalmente gli emiss
dell’lamministrazione coloniale e i missionari.”
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sentimento del tempo storico particolare della mveta occidentale; la filosofia africana,
invece non ha trovato posto in questo mondo di&tinio cui potrebbe chiarire ed illuminare

il pensiero dell’africano contemporané@. “Nel corso della storia del pensiero filosofico,
tutto avviene come se le categorie filosofichetat&tiche avessero determinato una struttura
mentale comune, assimilata poi alla metafisica spwa dello spirito umano. Ma basta
rivolgere la propria attenzione verso filosofie dell'india, della Cina e dell'Africa, per

scoprire dei sistemi di pensiero che mettono inrapett’altre categorie, tutt’altri principi

direttivi rispetto a quelli della metafisica di Atotele”>”

Si sa che a un dato momento della sua storia #lhdi potuto adottare I'hegelismo, allora molto in
voga in Inghilterra. L'adozione massiccia di quedtdtrina in India € senza dubbio dovuta, in
gran parte, al fatto che essa coincideva, in lamgsura, con le antiche filosofie indiane
tradizionali. a molti indu sembrava che la filogoficcidentale riscoprisse delle verita che i loro
saggi avevano enunciato molto tempo prima. La zitme in Africa € molto diversa. Non vi é
alcuna filosofia occidentale che possa essere dgemte aggregata da un sistema filosofico gia
prevalente in Africa poiché il nostro continentennpossiede I'equivalente degli antichi testi
filosofici che abbondano in India. (...) Nel casol'diedia, |a filosofia all’epoca prevalente poteva
convenire ad un’antica filosofia di tipo molto sieie nessun abisso separava dunque le due
culture. La filosofia occidentale fu facilmente iasitata e poteva essere considerata dai pensatori
indiani come una riscoperta di verita che la sag@elell'oriente conosceva gia da secoli. Essendo
cosi facilitato I'accesso della filosofia occiddata la filosofia indiana e quella dell’occidente
potevano dialogare su un piano di uguaglianzaival& conquistare insieme nuove posizioni. Ma
la situazione per cio che concerne I'Africa € dédat diversa: non esiste alcuna lunga tradizione di
pensiero filosofico esplicitato in testi antichisanscrito come per I'Induism®

La questione dell’'uso delle categorie occidentat griticare, valutare altri sistemi di
pensiero é ribadita, da tutti i pensatori africani.

“Terzo Mondo o terzo escluso?” si chiede P. Migualterzo capitolo dMwa Lemba
e dopo un’analisi delle fonti della filosofia greeale categorie aristoteliche dichiara: “ il
principio del Terzo escluso regge effettivamente anzzonte di totalitd del mondo
occidentale per cui un uomo o & occidentale, eaaécgno, o non lo &, e non & nessdho”

Anche M.Nkafu, considerando i contenuti del pemsiafricano sotto I'aspetto

filosofico, dichiara: “Rimane aperto il problemade piu difficile. Le modalita, le categorie

174 A, NDAW, ivi, p. 73 e seg. A p. 74 l'autore, di origine sexlese, confronta il pensiero africano e quello deciale;
Nella tradizione dell’Occidente, quali che siansbeiole e le diversita delle loro interpretazidaiproposizioni metafisiche
si formulano sempre con l'aiuto degli stessi comaetdelle stesse copie d'opposizione: I'esserk divenire, I'essenza e
I'esistenza, la sostanza e I'accidente, la maeia forma, la potenza e I'atto, I'essere necessaliessere contingente, le
verita empiriche, e le verita a priori, le verigariporali e le verita eterne. | metafisici piu re€en arrivano a liberarsi da
queste categorie fondamentali: per esempio, si fadienente che idoshusserliano trae i suoi caratteri dall'idea dit&re
e dall'entelechiadi Aristotele.

175 |bidem p. 75.

178 |bidem p. 78, 79 Ndaw da un’interpretazione suggestalaliverso esito del pensiero africano rispetmello orientale
confrontando il mondo africano con quanto accadutadia.

7P, MIGUEL, Mwa LembaEdilico Bari, 1987, p. 64.
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con cui si determina la riflessione sull’espressi@niginaria dell’anima africana, con quali
strumenti concettuali essa va fatta? Gli strumadtiperati dagli autori fin qui esaminati per
la riflessione teoretica sono, infatti, tutti natel contesto culturale dell’'occidente ed
appartengono alla storia della sua culttfa”

Infatti, le conseguenze per gli studenti africamé si recano in occidente per iniziarsi
alla filosofia sono spesso gravi: “I'apprendistlgofo africano ha dovuto frequentemente,
lasciarsi imporre le categorie esterne ai luogi posto di cio che il suo sentimento avrebbe
dovuto lasciare spontaneamente sgorgare. Tra igieolthe gli erano estranee, le une di
carattere dogmatico e confessionale, le altre @etera essenzialmente socio-politica e
gnostica, non gli restava che una sola via d’'usd#arestaurazione della sua metafisica
tradizionale, nonostante il carattere episodic@ammentario di cio che si poteva conoscere di
essa*’®.

| responsabili dell'insegnamento della filosofiarante il periodo coloniale, ritenendo
che I'Africa non avesse alcuna filosofia da propprpensarono che la diffusione della
filosofia occidentale fosse la strada migliore far entrare I'Africa nella corrente del
pensiero moderno, e qualche volta anche i filogfiftani sembravano potersi intrattenere a
pari titolo con i loro omologhi europei, sulle egjuestioni e nello stesso modo. Notiamo, en
passant, che questa posizione & sostenuta da shadienti africani marxisteggianti"®.
Questa proposizione implica pero il rigetto assollitun sistema diverso di pensiero, quello
tradizionale, considerato ridicolo e assurdo. Tiysensatori africani considerano superficiale
tale reazione; cosa che ha gia ritardato lo stddidesori del pensiero africano perché ostile
ad ogni valorizzazione di concetti specificatameitesani.

“Il carattere particolare dell’Africa é difficile a cogliere perché in questo caso
bisogna rinunciare ad ogni rappresentazione, allegoria in generale. Cio che caratterizza i
Negri € proprio il fatto che la loro coscienza romncora arrivata all'intuizione di qualche
oggettivita ferma, come per esempio Dio, la Legd&Jemo, che si sosterrebbe con la sua
volonta, avendo l'intuizione del suo ess&eaesto carattere e difficile da comprendere perché
differisce completamente dal mondo culturale oacdide: ha in sé qualcosa di interamente
estraneo alla coscienza. E’ necessario dimenticdie le categorie che sono alla base della
nostra vita spirituale e cessare di assumere le sodo queste forme. La difficolta consiste

nel fatto che le nostre rappresentazioni sono sesgmnionamente presenti.

178 M.NKAFU, Il pensare africano come vitalogi€itta Nuova, Roma, 1995 p. 89.
19 A, NDAW, op cit p. 78
180 | hidemj p. 80
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In Africa si trova cio che si & chiamalm stato di innocenzd;unita dell’'uomo con
Dio e con la natura, lo stato di incoscienza diG€é I'uomo in quanto uomo si oppone alla
natura ed & cosi che egli diventa uortt”.

A. Ndaw riporta questo pensiero di Hegel per spiegmanto le scienze etnografiche
e storiche relative all’Africa sono state influeteaai giudizi severi che il filosofo tedesco
espresse su questo continente che egli escludéassttaia e, non solo le sue tesi hanno piu o
meno implicitamente influenzato I'etnografia colale, ma, fatto ancora piu grave, gli
Africani stessi hanno interiorizzato I'immagine dretore delleLezioni sulla filosofia della
storia si era fatta dell’Africanita.

Per Hegel, sempre secondo Ndaw, I'africano norsgenon riflette, non ragiona se
puo farne a meno. Gli riconosce che ha una memmaaigiosa e grandi capacita di
osservazione e di imitazione; ma le facolta diosagmento e di invenzione restano in letargo
ed elaborare un piano o “indurre con intelligengal di sopra di lui. Cosi il filosofo tedesco
ha dato una delle piu decise formulazioni dellaovis etnocentrica della storia culturale del
mondo e del’egemonia dei processi culturali eurtipe

L'opera di Lévy-Bruhl ha rafforzato questa immagiaermando nelle sue analisi
dellaMentalita primitiva I'esistenza di un pensiero con un carattere poppriducibile, dal
punto di vista logico alla ragione occidentale,ifhes e scientifica®.

Lévi-Strauss é I'antropologo francese che ha citstuna delle piu rigorose teorie di
questa epoca che si “inscrive nel quadro piu vdstona filosofia generale e anche di una
metafisica™®* Aveva scelto di studiare il pensiero selvaggiochéresso gli sembrava
rivelare, in modo piu puro, i caratteri generalodini pensiero. Ha potuto analizzare duecento
miti e identificare i loro elementi comuni, le loopposizioni, le loro varianti e le similitudini
permanenti, quindi c’@ una sorta di garanzia der#diicita; ma una cosa € svelare il
funzionamento logico del pensiero dei popoli ar¢ailiro € cogliere, quanto piu pienamente
possibile, la loro umanita concreta, il significadei loro atteggiamenti, il loro modo di
situarsi nell'universo. “A voler fare entrare, dogtiello che costii selvagginelle categorie

181 Cfr. A. NDAW, op. cit.p. 102; HegelLa Ragionenella storia p. 190-191.

182 |hidem,p. 103.

183 Ctr. il capitolo 2,2 di questo lavoro per un'anatislla mentalita primitiva e del prelogismo.

184 A, NDAW, op, cit p. 76; l'autore delinea il lavoro di Lévi-Stsm1 “Egli spoglia i materiali sui quali lavora es$orza di
esprimerli in termini astratti di significato e dilazione e di trascriverli in formule algebricli@uesta mitologia dovrebbe
giungere a decifrare le leggi dello spirito e lstre sociali”.
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forgiate dagli intellettuali occidentali, si misamste I'autenticita del loro essere e ci si priva
cosi della preziosa testimonianza di umanita chepesrebbero apportare®.

La questione piu importante che causa il ritardbandefinizione e addirittura fa
discutere I'esistenza di una filosofia africanalo¥uta alla mancanza di testi scritti specifici
fino alla meta del XX secolo, quando P.Tempels fiabhbl suo saggio dFilosofia Bantu.

Non esiste alcuna lunga tradizione di pensiercsdfico esplicitato come nei testi antichi
dell'induismo in sanscrito o le Sacre Scritturel’dbtaismo e del cristianesimo, oppure le
antiche fonti della filosofia greca. “A tutt’ogga Isola cosa che possa essere considerata come
rappresentativa di una filosofia africana € I'imseedelle credenze tradizionali e, come si sa,
I'accesso alla tradizione orale &€ estremamentecitiff

Al punto che, ancora oggi, i filosofi occidentaliprofessionisti della filosofiacome
dice ironicamente |.Tubaldo, ancora dicono di awgrato I'Africa, di essersi interessati alle
tradizioni africane, ma di non avere mai vistaldtura africana Il mondo africano appare
ancora filosoficamente popolato soltanto da bameéita filosofia suppone persone adulte e
capaci di pensare autonomament&®”

Per lungo tempo si e pensato che il pensiero aicabbia sempre rigettato ogni
ricerca teorica, ogni speculazione intellettuale clon fosse direttamente motivata da una
preoccupazione di utilita sociale e che la riflessi teorica si sia sottomessa in tutte le
circostanze alle esigenze della societa. “Ci si phi@dere perché I'Africa non abbia mai
sviluppato né la logica deduttiva, né il metodolitica. Il sapere africano non ha lo stesso
contenutodell’épistemedi Aristotele. | pensatori africani tradizionalbom accordano mai alla
riflessione teorica altra funzione se non quellaodjanizzare e di giustificare questa
conoscenza, tutta orientata verso la conservazielt@ societa e la legittimazione del sistema
di valori che determinano il funzionamento di qaesacieta™®’.

Ma la tradizioneDogont®, una popolazione dei territori del medio Niger,rhasso in
luce l'importanza della ricerca teorica, una rifieme che assume una forma mitico
simbolica. Un modo di pensare che consiste neli@agle cose, i fenomeni, I'azione umana

in funzione di alcuni tipi estratti dalla molteptec dei fenomeni naturali e sociali e che

8% pidem p. 77

1881 TUBALDO, Filosofia in Bianco e Nerg L'Harmattan, Torino 1995, p. 64; 'autore di¢enmaginarsi se questo tizio
puo essersi imbattuto in una filosofia africanad ®&i. Otto, senza parlare di Hegel, scriveva chean@uo essere filosofia
dove il pensiero & ancora chiuso nella cosiddéta slel numinoso, del prelogico, del tutto inatiile alla comprensione
concettuale, col suo stravagante linguaggio deliczip, cioe dei simboli e dei miti. Come a direealon si scherza con le
cose serie! Perché chiedersi se esiste una filbafificana & come chiedersi se esiste una matanatina fisica africana.”
187 A, Ndaw,op. cit p. 107

188 Cfr. B. DAVIDSON, Civilta africana Einaudi, Torino 1972, p. 25, 93,147-151, 155;p.al47 l'autore parla della
cosmogonia e del pensiero dei Dogon.
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M.Griaule **® riusci a cogliere, mediante un’osservazione ctstaregli strati culturali piu
profondi di questo popolo. Questo studio ha perméascomprensione dello strettissimo
nesso tra attivita di tipo rituale, teorie metafis e strutturazione sociale ed econonhifc&e

le sue arti fanno ritenere climomo primitivo, non fosse nénerme,né incoerente e tanto
meno stordito, la stessa immagine emerge dall’'ontologia e dalitafisica. Una nuova
interpretazione dei concetti africani di Esselella sistematizzazione immanente del cosmo
secondo le idee africane, si rifa al 1946: fu alloche gli anziandogon di Ogolpresero
un’importante decisione nei confronti di un visiteg francese.

Vista la situazione gli anziani di Ogol, per fomiuna guida un po’ autorevole,
decisero, nel 1946, che si doveva dare questo gederaiuto a Marcel Griaule che
rispettavano come serio ricercatore della verita. dni egli andava facendo loro delle
domande e da anni gli davano risposte semplici. ‘v gli anziani della discendenzsi
riunirono e decisero che gli aspetti piu esotedeila loro religione dovevano essere
completamente svelati”. A questo scopo scelseracallega venerabile, Ogotemmeli che

dedicd a questo scopo trentatré gibthi

“Ogotemmeli, venerabile capo, riusci a ricostrygez Griaule un quadro cosmico completo in se
stesso, mostro come il concetto di Essere e egpredkidea di Amma, il Dio Supremo, come
'Essere € associato all'lncarnazione tramite k& emanazione, Nummo; e in che modo Nummo,
la forza vitale concepita come Acqua ma anche cBarela, stia all’'origine di tutte le cose, le
persone, e gli altri esseri, compresi i primi aaterdi uomini e donne. La dinamica della
cosmogonia dogon non si rivelava né semplice néalimy In ogni punto nevralgico si doveva
tenere conto di un’interpenetrazione di materialenenateriale, di forma e di contenuto, di
immediato e di durevole, un’interpenetrazione clperava dialetticamente in un contrasto di
coppie, una tensione controllata di opposti, ursdohe e reazione continua di conservazione e
cambiamento. Tali erano uomo e donna, diversi eppimili, inseparabili ma divisi, grazie alla
cui fusione e reazione I'umanita riusciva a sopneare. Quando M. Griaule fece per primo
parlare i Dogon dell’Africa settentrionale, stupi asistenze cosi completamente irretite in un
pensiero cosmologico dalla complicazione senzadopd) Capi che lidea di terra abitata si
riferisce per loro alla zona celeste compresa trapici entro cui si muovono il sole, la luna e i
pianeti lungo lo zodiaco. Sono quelli i veri, iisabitanti. In linguaggio aristotelico, essi somo |
vere sostanze in quanto hanno un’azione. L'uomoéperché non ha decisioni da prendere. E’
passivo, € in certo modo un riflesso. Partecipfedskre, in quanto celebra i miti ed esegue.i riti
E forse e questa I'idea che precede la metafisdiamna.”.

189 Marcel GRIAULE, (1898-1956) etnologo della Sorboiuayino dei primi studiosi francese a condurrerahe sul campo,
dedicandovisi per oltre vent’anni. Il suo interegsessoché esclusivo perdogon si spiega con la sua teoria che solo
attraverso studi monografici, fondati su un’azi@moatinuata, per periodi di tempo sufficienti a coemgere lo sviluppo di
un determinato ciclo,(sette, dieci, quindici anrpi&) si possono comprendere gli strati profonduda realta culturale. Vi
sono, infatti, secondo Griaule, sotto la conoscesszterica africana piu divulgata, livelli accefisifolo ad un ristretto
gruppo di soggetti iniziati, che é indispensab#dggiungere per comprendere i meccanismi essemgléi strutturazione
sciale.

1908 DAVIDSON, op. cit p.147.

191 pidem,p. 148 Cfr. anche G. de Santillafato antico e fato modernédelphi, 1993, p. 15
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In seguito, nel 1954, Griaule descrisse questdtisteuconcettuale Dogon dicendo che
rivelava una “coerenza interna, una segreta saggedzuna percezione delle realta ultime
pari a quelle che noi europei riteniamo di averggianto”: se si fosse verificato il caso
inverso, i canonici di Coventry avrebbero avutcchie essere soddisfatti. Era stato fatto un
tentativo vero per capire il significato che statdi ai simbol:®? Ogotemmeli spiego la
struttura del sistema-mondo come un cosmo ordictagqouo essere visto sotto forma di cesto
capovolto, con una base quadrata e con dieci grddingni lato che portano dalla base della
sommita. Su questi gradini tutte le creature trovaosto in piedi.

Il simbolismo di un “concerto di opposti” alle raddella vita e dello sviluppo € molto
antico nell’Africa tropicale: Bambaradel medio Niger spiegano la creazione come s@ta d
fu, il Vuoto, per opera diGla, il principio del movimento fondamentale del cosedi tutto
cio che e contenuto in esso, che crea ma non &ocrea dualita interagente € sempre
fondamentale: il Cielo e la Terra rappresentatidda grandi spiriti: Pemba e Faro, coppia
dialettica che simbolizza I'Essere e il Divenire,cose come sono e come saranno. Cosi per i
Diola del Senegal meridionale e per molte altre popotazivariavano le forme ma non il
contenuto.

“Fino a che punto” si chiede Davidson “questeecifehe possono esprimere i nostri
concetti diEssere e Divenidesi sono diffuse in Africa? Non abbiamo ancora usposta
circostanziata ma in generale si ritiene che siarmerta misura diffuse in tutto il continente,
sono aspetti di un tipo di conoscenza, una tealia datura dell'universo e dell'uomo.

Nell’accezione piu comune della pardil@sofia, intesa come sfera di conoscenze che
si interessa alla realta ultima, alle cause e micfi piu generali delle cose, queste idee
comprendono le filosofie d’Africa*®*

L’Abbé G. Ndumba Y’Oole L’lfefo, docente alla fataldi Filosofia di Kinshasa in
Congo, spiega che in un passato recente, era imegegmrlare diFilosofia africand,
malgrado I'esistenza di un’abbondante letteratdnaaama che aveva la presunzione di dirsi
filosofica e legata, sia al pensiero politico-idepto sia al dominio mistico-religioso.Alcuni
autori, africani e non, dopo la pubblicazione délibsofia bantudi R.P. Tempels, hanno
sempre piu sviluppato una presa di coscienza deriveondamentali e delle concezioni

specifiche del mondo del continente nero da elabaeayomenti di tenore filosofico.

192 pidem p. 149
198 |bidem p. 152
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Ma non si puo pretendere che questa presa di czscexjuivalga ad una celebrazione della
Filosofia Africand...]. In effetti, 'emergere della filosofia &€ ost@ato da molteplici
difficolta: la dispersione della letteratura afrieafilosofica in articoli di riviste di tipo
concettuale e teorico diverso per cui ci sono pEsitnie opere di sintesi. Un’altra difficolta e
la diversita dei temi trattati nel pensiero filasof africano. Un terzo ostacolo é rappresentato
dallo scarso accesso all'informazione scientifiga eentri di ricerca per la maggioranza degli
africani. Infine esiste il problema di definire atamente lo statuto di questa filosofia
chiamata a situarsi nella sua intenzionalita defiim rapporto ad un disegno generale del
pensiero nel quale s’inscrive inevitabilmerit®.

Ma nonostante queste difficolta, conclude il daeefricano, si puo dire che nessuno
0oggi mette piu in dubbio I'esistenza della filogoéfricana. Tanto € vero che la diversita
delle ricerche sulle quali si impegna e la cos@errtica che ha acquisito hanno finito per
imporre la realta della filosofia africana la ciuialita & testimoniata da opere e lavori di

tenore filosofico confermato.

4.2. Filosofia africana: i precursori

Si usa l'espressione “filosofia africana” a pa&rtda P. Tempels ma ci furono degli
autori che aprirono la strada della conoscenzaceeaiel pensiero africano fin dalla seconda
meta dell'ottocento: sono afroamericani dei Caraihe hanno rivendicato la cultura dei loro
padri, che hanno contestato con forza le teorida ssliperiorita razziale dei bianchi e
sostenuto il ritorno in Africa del popolo nero. kwiluppo dell'idea diAfricanita presso gl
scrittori ed intellettuali anglofoni pu6 suddividem tre periodi: il primo comprende gli scritti
di autori africani del diciottesimo secolo che harpreso parte alle campagne contro la
schiavitu'®

Tra questi A.G. Amo, (1703-1760 circa, Axim, Golfd Guinea) che mette in
evidenza come la condizione di schiavo sia incomjatcon la concezione cristiana della
liberta in Cristo. La questione della tratta, ckewa raggiunto il suo apice con il commercio
triangolare e veniva applicata dagli stati crigtiggoneva il problema alle coscienze, che
veniva risolto disinvoltamente anche nelle univ@sscon’disputatio pubblica’ del 1742 dal
titolo “De servitude, libertati christiana non cmaria” come a dire che un africano poteva

essere schiavo nel corpo ma libero spiritualmenteristo.

194 A J. Smet, Philosophie africaine, Bilan et perdgpest Facultes, Catholique de Kinshasa, 2002, geje
195 A J. SMET, A.J. Smetdistoire de la Philosophie Africaine contemporai@surant et problemesaculté de Théologie
Catholique, Kinshasa — Limete, 1980, p. 27 e seg.
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Il secondo periodo riguarda i precursori, in paitice Blyden che va dalla meta del
diciannovesimo secolo fino alle indipendenze af&aquesto momento rappresenta il
formarsi del concettai personalita africanae piu tardi diventera concezione funzionale al
movimento nazionalista.

Il terzo periodo vale sia per i paesi africani afghi che per i francofoni e sara imperniato,
come si vedra su lI'epoca postcoloniale; qui si &edin nuovo orientamento del pensiero
africano su problemi di sviluppo economico e secialativi alla costruzione di una nuova

Africa.
4.2.1. Edward W. Blyden

Blyden proveniente dalle isole Vergini britannittfeé considerato il pioniere del
panafricanismd®’ Nel 1850 fu inviato negli Stati Uniti per proseguili studi ma nessuna
scuola lo accettd perché nero. Grazie iibav York Colonisation Sociesytrasferi in Liberia,
dove divento pastore della Chiesa presbiteriana 18818. Nel 1864 ebbe lincarico di
segretario di stato della Liberia, nel 1877 fu astore in Gran Bretagna e poi in Francia;
nel 1885 fu candidato per la presidenza della idbemel 1896-97 rimase a Lagos in Nigeria
come agente d'affari per il governo. Fu autore dmerosi articoli e saggi, direttore di
“Liberia Herald”; In Sierra Leone ha curato “Negri@ prima rivista esplicitamente pan-
africana dell’Africa occidentale. In Nigeria scessegolarmente per il Record Lagos un
giornale che propagava le idee del nazionalismcerisigo. Svolse la professione di
insegnante presso il Liberia College e di cui fasmtente dal 1890 al 1893. Durante questo
periodo viaggio in Egitto, Medio Oriente. Fu auttatta dopo il liceo, ma questo non gli
impedi di diventare abile linguista e versatilesslaista, teologo, storico e sociologo.

Esprime le sue idee in molte opere che riguardan@airticolare la razza: tema
predominante nei suoi scrit?® “...I'umanita & divisa in piu razze e la sua stgisd essere

compresa solo se si tiene conto del rapporto trdomi. Per i bianchi la razza nera é

19 B| YDEN & nato nel 1832 a S.Thomas nelle Isole \fedgritanniche, & morto nel 1912 a Freetown inri@i¢.eone.

197 panafricanismo movimento politico e ideologico volto a favorirBaffermazione della cultura dellunita e
dell'autodeterminazione dei popoli di origine af@, nato dalle idee e dagli scritti di Blyden, v&gre Du Bois noti a
partire dalla seconda meta del XIX secolo, il panahismo si diffuse attraverso una serie di carfee la prima delle quali
ebbe luogo a Londra nel 1900. Il movimento ebbegraade influenza sulle lotte anticoloniali del@edo dopoguerra e su
leader africani come L. Senghor, Nkumah, Nyere®e Eouré.

198 Riguardano: | negri nella storia antica, L’Africagk africani, L'influenza nefasta delle religionristiane in Africa, La

razza africana. In particolare sono importaAtivindication of the african rac€l857) eChristianity, Islam and the Negro
Race(1887).
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congenitamente inferiore alla razza bianca”. Blyddinta questo pregiudizio affermando
I'esistenza di una razza nera uguale a quella bhibraché sia differente e distinta.

L’Africa € sconosciuta ai bianchi e solo il Neranegrado di spiegare se stesso al resto
dell'umanita, tutti coloro che girano per I'Africappartengono alle principali nazioni del
mondo e spesso si preparano prima del viaggio ssroendo la loro preparazione a
informazioni ricevute da altri, magambevutidi pregiudizi; “infine — dice Blyden — il est
plus facile de détruire que de costruire.”

Tra il 1901 e il 1906 dirige una scuola per giovanisulmani con lo scopo di creare
una comunicazione attiva tra questi e le comunitdiane, pero considera I'lslam la religione
piu vicina ai popoli africani perché unificante eshltante, mentre il cristianesimo di origine

asiatica est devenu trop exclusivament une i@ligaryenne pour encore convenir
parfaitment a la race noire”.

| neri americani sono stati costretti a seguiredeale creato dai bianchi e a rigettare
le proprie origini e tradizioni. Cio li ha sradica cosi sradichera I'Africa perché i neri
cresciuti sul suolo africano superano in valorellgaeesciuti in un paese straniero; pochi di
questi arrivano al rispetto di s€, la fiducia inssessi e I'efficacia nel lavoro. Blyden rileva il
pericolo di un’educazione straniera e dichiara dhmale sta nel sistema e nei metodi
dell’educazione europea era quindi molto preocaupat I'impatto psicologico dannoso che
avrebbero avuto sulle popolazioni africane “S’agidsd’une race differénte, son caractére
different da ceux de I'Européen.” alla qualdégressono sottomessi nei paesi cristiani e che
li marca negativamente. Cosi diventano spettatassipi delle azioni compiute da urece
étrangére.Un elemento di dubbio sulle loro capacita e iblaestino personale li invade e
trasforma la loro struttura personale e socialed@no che I'importanza della conoscenza
consista nel sapere cio che gli stranieri hanntodrille loro cose, anche sull’Africa e sui

Negres stessi: on trouve des gens parmi nous qui efpétontre nous-mémes des
faussetés et de injures pour la simple raison @us tes lisons dans del livres ou les avons
entendues des maitres étrangers...Nous avons négligle des questions qui se posent chez
nous parce que nous avons été formeés avec les arits par des étrangers et pour una race
étrangerére, non pour nousOUS avons eu une histoire écrite pour nous et mows
sommes afforcé d’agir dan le sens de cette histalioes que I'ordre véritable consiste a faire

d’abord I'histoire, ensuite a I'écrird®

19E. BLYDEN, 1887Tutte le nostre tradizioni e le nostre esperiesmeo legate a una razza
straniera. Non abbiamo altra poesia e filosofia chelle dei nostri padroni.
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Il suo obiettivo era, quindi, dimostrare che I'Afai e gli africani hanno una propria
storia e cultura, che avevano un ruolo preciscarstthria dell’'umanita. Ha respinto con forza
I'idea della superiorita bianca ma, allo stessopenma accolto il concetto che ogni popolo e
ogni cultura possono contribuire alla civilta dedmdo.

Anche se Blyden ha ricoperto importanti posizioaiitche, € storicamente significativo per
le sue idee e per l'influenza che ha avuto su leadentellettuali neri tra cui Kwame
Nkrumah, Marcus Garvey e C.L.R. James.

Come obiettivo politico pensava alla creazionerdgrtande stato occidentale moderno
che tutelasse e promuovesse gli interessi dei pafridani sempre piu in crisi. La Liberia,
unita poi alla Sierra Leone, sarebbe stata il ruacteziale di questo stato favorendo un
rimpatrio selettivo degli africani dalle Americhe.

Sulle istituzioni politiche date dal colonialismairepeo il suo giudizio era piuttosto
ambivalente: da un lato pensava che queste avieehbeterminato modelli per moderne
nazioni indipendenti in Africa tropicale, dall’adttemeva molto I'educazione imposta dalle
nazioni straniere. Appassionato nazionalista haro,pesempre sottolineato che la
modernizzazione non €& incompatibile con le culterrke istituzioni africane che avrebbero
dovuto, comunque, mantenere le loro identita neninmegli abiti, nelle arti e in generale

nelle loro culturé®.

4.2.2. Martin Robinson Delany

Delany°* & considerato un pioniere dei diritti degfrican peopleé stato chiamato “il
padre del nazionalismo nero” per la frase che Imatw: “In Africa con gli africani”. Il nonno
paterno era un capo africano, quello materno urcipé mandingd®®? All'epoca era proibito
ai neri imparare a leggere e scrivere, lui riusi@rk di nascosto e successivamente frequento
la Libera scuola degli Africani. Piu tardi fu a&timente coinvolto in politica e frequento la

sua prima conferenza sui Neri nel 1835.

200 g\MET, Histoire de la . p. 31-35

201 M.R. DELANY & nato nel 1812 in West Virginia ed @mw a Londra nel 1885, la madre era libera meihjpadre ha
acquistato la sua liberta nel 1823.

202 | mandingo o Mandinka sono uno dei maggiori grugipici dell’Africa occidentale, con una popolazostimata di 11
milioni di persone; fino all'inizio del XVIII sedo la maggior parte di loro praticava la religianedizionale, ma, attraverso
una serie di conflitti, circa la meta dell’etniansgalese fu convertita allislamismo. Una buonaeaegli americani di
origine africana discende dai Mandingo.
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Elabordo un progetto per istituire un “Black Isrdekulla costa orientale dell'Africa e
partecipd a movimenti e a organizzazioni che recayano e sostenevano schiavi fuggiti.

A Pittsburgh Delany inizio a scrivere su questipabbliche e, tra il 1843 e il 1846,
comincio a pubblicard Mistero, un giornale controllato dai neri. Durante quedtavita €
stato spesso contestato, a volte anche violentemeatoppositori che non condividevano le
sue idee. Mentre viveva a Pittsburgh Delany haatozlo studio della medicina e nel 1849
inizio la | preparazione per entrare all’'universidpo essere stato respinto in vari istituti, nel
1850, riusci ad entrare nell’'Universita di Harvagdazie anche al sostegno di diversi medici.
Il mese dopo il suo arrivo, pero, un gruppo di stitdbianchi presentd un reclamo scritto alla
facolta in cui sosteneva che I'ammissione dei alteilezioni di medicina era “ fortemente
pregiudizievole per gli interessi, e per il beness#elle istituzioni, di cui erano membri. Di
fatto non avevano nulla da obiettare alla formagie I'elevazione dei neri ma decisamente
manifestavano contro la loro presenza in un coltgei bianchi ". Nel giro di tre settimane
la richiesta di ammissione di Delany e di altri dstadenti neri fu respinta, nonostante il
parere contrario della scuola di medicina, cosida Pittsburgh. Qui i suoi studi di medicina
furono utili per curare molta gente durante I'epike di colera del 1854 quando molti medici
e residenti ricchi, abbandonarono la citta.

Ma Delany era ormai sicuro che la @dadisigente bianca non avrebbe mai consentito
alle persone di colore di diventare leader nellcieta, cosi le sue opinioni diventarono piu
estreme con una critica radicale a qualsiasi segrege. Con il suo primo romanzo (primo
pubblicato da un nero negli Stati Urfitf) voleva dimostrare che i neri non avevano futuro
negli Stati Uniti e che avrebbero dovuto trovana muova patria altrove, forse nelle Indie
Occidentali o in Sud America. Allo stesso temposprago alla Convenzione Nazionale
Emigrazione di Cleveland, in Ohio, il manifest®ul destino politico delle razze nere nel
continente americarip che € considerato il fondamento del nazionalismeoo, in seguito
venne approvata una risoluzione che affermava: ‘dich# tutti gli uomini sono uguali, noi
chiediamo ogni diritto politico e la posizione channo i bianchi negli stati Uniti. Se non
raggiungeremo questo, non accetteremo nulla!” Cleranumero significativo di donne a

votare per la risoluzione.

203 DELANY, The Condition, Elevation, Emigration, and Destinytloé Colored People of the United States, Politicall
Considered 1850 Gli studiosi moderni hanno elogiato romadidelany come un'interpretazione accurata dellaucu
nera. Nel 1859 e 1862, Delany pubblico partiBitikke: Or The Huts of Americain romanzo che racconta i viaggi di
un’insurrezionalista attraverso le comunita di aghicome risposta a Harriet Beecher Stowdrsle Tom's Cabin
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Nel 1859 Delany parti da New York per la Liberiastadiare la possibilita di una
nuova nazione nella regione. Dopo un anno circadiun accordo con otto capi della regione
Abeokutaperché i coloni, per il bene della comunita utiéigsero le loro competenze in una
terra abbandonata. Non e stato mai chiarito senyeai capi condividessero gli stessi
concetti di uso del suolo. Il trattato fu poi stiola causa della guerra nella regione,
I'opposizione dai missionari bianchi e l'avventdladguerra civile americana. Dalla Liberia
Delany parti nel 1860 per I'Inghilterra, dove gli flata un’onorificenza dall’International
Statistical Congress.

Al suo ritorno negli Stati Uniti inizio a lavoragger la costituzione di un esercito nero, nel
1865 fu ricevuto da Lincoln a cui propose che lappe, guidate da ufficiali neri,
combattessero negli stati del sud. L'offerta fuedtata e Delany fu il primo ufficiale nero
della US Army. Dopo la guerra rimase per qualchep nell’esercito continuando il suo
forte richiamo al diritto alla terra dei neri lilzer.

Quando si ritiro dall’esercito ripropose il vecchgwogetto di emigrazione verso
I'Africa e nel 1877 fu fondata ld.iberia Exodus Joint Stock Steamship Company il
programma non ebbe seguito. Delany continuo laattiata politica fino alla fine per aiutare
i coltivatori di cotone neri a migliorare la loragauzione e le capacita di negoziazione per
ottenere un prezzo migliore per il prodotto. Spoge alla candidatura alla vice presidenza di
J.J. Wright perché era troppo inesperto, e anch&éata candidatura di un uomo nero per il
sindaco di Charleston, South Carolina. Nel 188&rirdi tubercolosi. Nel 2002, lo studioso

Molefi Kete Asante colloco Martin Delany tra i 1P grandi afro-americani.
4.2.3. Marcus Mosiah Garvéy’

Marcus Mosiah Garvey & senza dubbio il primo Ndre ba scritto di filosoff&>,
uomo d’azione lottd negli Stati Uniti per miglioeale condizioni inumane in cui venivano
fatti lavorare i neri ed esorto il ritorno in Afdcdi parte di tutti i neri del mondo, che non
dovevano sentirsi, né chiamarsi cittadini dei paesui risiedevano, ma africani.

Annuncio inoltre una profezia contenuta nella Bébramaica, ovvero l'incoronazione
in Africa di un Re nero, che avrebbe cacciato lIbn@lismo, estirpato il male e preparato il
continente nero al ritorno. Nel 1928, Garvey sioreacGinevra per presentare la “Petizione

204 Marcus Mosiah GARVEY nacqueSt. Ann's Bay, Jamaica, il 7 agosto 1887 mori altayrilO giugno 1940)
205 phijlosophie and opinions of Marcus Garvey, or édrfor the Africansin due volumi, edita per la prima volta a Londra
nel 1923-26.

104



della razza negra” in cui denunciava alla Societfed\azioni gli abusi dei bianchi verso i
neri in tutto il mondo; I'anno successivo fondoPieople's Political Party (PPP), il primo
partito politico moderno in Giamaica fondato suittlidei lavoratori, l'istruzione e l'aiuto ai
poveri. Nello stesso anno e stato eletto cons@lmer la Allman Town Divisione della
Kingston e St. Andrew Corporation (KSAC).

Qualche anno dopo ha fondato I'Edelweiss Amuser@amipany, una societa per
aiutare il lavoro degli artisti. Diversi giamai¢arKidd Harold, Ernest Cupidon, Bim e Bam,
e Ranny Williams divennero famosi dopo aver ricevutotorieta nell’esposizione
organizzata dall societa. Nel 1935 lascio la Gia@agier Londra e qui ha vissuto e lavorato
fino alla sua morte nel 1940. Nel corso di quekliini cinque anni, Garvey é rimasto attivo e
in contatto con gli eventi della guerra in Etiofélora conosciuta come Abissinia) e nelle
Indie Occidentali.

Nel 1937, scrisse il poem&as Nasibu dellOgadermn onore del comandante
dell'esercito etiopgRas)Nasibu Emmanuel, opera che fu presentataGdiammissionéVest
Indian Royal Nel 1938 ha istituito la Scuola di filosofia afina a Toronto per formare i
leader UNIA.

Sentendosi nero purosangue sosteneva la supedeti®&tnia nera su tutte le altre e isitui ad
Harlem una sorta di governo in esilio della grandeione africana. Aperto sostenitore della
separazione fisica tra bianchi e neri, paradossahkrie sue posizioni lo avvicinarono a quelle
delle KKK di Simmons, con cui condivideva la ned@sshe neri e bianchi conducessoro
esistenze separate nella vita quotidiana. Creocongagnia di navigazione, la Black Star
Steamship col compito di trasportare passeggegotbre all'interno dell'arcipelago delle
Antille, in aperta opposizione con le altre compagohe da anni avevano istituito la
segregazione. Condannato per frode postale a chuys@sunte irregolarita nel sistema di
finanziamento della compagnia, fu graziato dal iderse Coolidge e deportato nella nativa
Giamaica. Fu il fondatore dell'associaziddeiversal Negro Improvement Associatiand
African Communities Leaguedella rivistaNegro World.

Il contributo di Garvey rappresenta la base ideokgli quella dottrina nazionalista
africana che trovera largo seguito negli Usa aingadagli anni '60 con la fondazione del
Black Power di Strokely Charmichael.

Nel 1964 i suoi resti furono portati in Giamaichgoverno, dopo averlo proclamato primo

eroe nazionale, lo ha sepolto in un santuario @gtloNal Heroes Park
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4.2.4. Cyril Lionel Robert James

C. L. R. Jame€® & stato uno storico, scrittore e politico britamniOriginario della
colonia britannica di Trinidad e Tobago nelle Aletilu uno dei primi militanti anticolonialisti
neri, marxista e nazionalista. Fu autore di nuneaygere narrative, di saggi politici e storici,
di opere teatrali. Aveva lasciato il suo paesel®&ll per recarsi nel Lancashire in Inghilterra,
dove collaboro all'autobiografia del suo amico lie&onstantine, famoso giocatore di cricket
delle Antille, che in seguito divento dirigente itiob in Inghilterra e a Trinidad e fu il primo
nero a essere nominato Lord.

Mentre si trovava a Parigi per il suo libro su Tsmiat Louverturé®’ fu testimone del
tentativo di colpo di stato del 6 febbraio 1934.lU3e dall'atteggiamento di comunisti
francesi, si convinse che l'Internazionale Comanista diventata, sotto Stalin, una forza
controrivoluzionaria. Tornato in Inghilterra, siited un piccolo gruppo trozkistdé,Marxist
Group

Nel 1934 pubblicANorld Revolution 1917-1936. The Rise and Fall ef @ommunist
International opera che fu apprezzata da Lev Trozkij e GeorgeelD anch'egli membro
dell'lndipendent Labour Party. Dopo aver lascidld®, nel 1938 il gruppo di James si fuse
con altri per dar vita alla Revolutionary Socialiseague. Era anche attivo in seno
all'lnternational African Service Bureau
In quegli anni la sua azione anticolonialista emapérialista si lego a quella per la rivoluzione
proletaria mondiale. Fu uno dei principali iniziatdel panafricanismo a partire da quando,
nel 1935, divenne presidente di una associaziordifeisa dell'indipendenza dell’Abissinia,
vittima dell'aggressione dell'ltalia fascista.

Nel 1938 pubblico il suo fondamentale saggio su sBaint L'Ouverture e la
rivoluzione haitianaNello stesso anno James parti per svolgere tatjpalitica negli Stati
Uniti dove divento specialista della "questionea’idr suoi dibattiti con Trozkij sono celebri
nel movimento trozkista). Nel 1940 ruppe con ilnpipale gruppo trozkista americano, il
Socialist Workers' Party ed aderi al Workers' PalityMax Schachtman, costituendo un
legame con Raya Dunayevskaya, che era stata lataegrdi Trozkij. In quest'epoca elaboro

I'idea secondo la quale I'Unione Sovietica non wra "Stato operaio degenerato” (come

206 ¢ R.L. JAMES, nacque a Port of Spain il 4 geni&®0, mori a Londra il 19 maggio 1989.

Rivoluzionario haitiano afroamericano, Ex schiavaidg la rivolta degli schiavi di Haiti e RepubbliB@minicana. Fu
catturato dai bonapartisti e mori prigioniero. Ptampo dopo, nel 1804, Haiti divenne indipenderfieieprimo stato nero

della storia moderna
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ritenevano i trozkisti ortodossi) ma una forma apitalismo di stato. In quegli anni tradusse
in inglese la biografia demistificatrice di Stakeritta da Boris Souvarine. In risposta alla
tendenza destrorsa del Workers' Paty, il gruppiadies rientro nel Socialistorkers' Party nel
1947, ma due anni piu tardi, mentre il movimentzkista attraversava in tutto il mondo una
grave crisi, si separ0 definitivamente dal trozldgsmrtodosso e fece un passo teorico
importante rifiutando la nozione di "partito d'agaardia’, benché seguitasse a valutare
positivamente I'esperienza rivoluzionaria di Lenin.

Poiché i suoi documenti di soggiorno risultavanegolari, nel 1952 fu dichiarato
"persona non gradita" e segregato per diversi masisola-reclusorio per immigrati di Ellis
Island. Nel 1953 nel pieno dell'ondata maccartistaspulso dagli Stati Uniti, ci ritorno nel
1968 per insegnare nell'Universita del District @dlumbia. Dopo alcuni anni passati in
Inghilterra, James ritorno a Trinidad e divenneocagattore diThe Nation il giornale del
People's National Movementel futuro primo ministro Eric Williams, suo exliavo. Si
impegno fortemente per la creazione di una Fedameaaielle Antille, che effettivamente vide
la luce ma che duro solo per alcuni anni dopo fjocsta dell'indipendenza.

L'influenza personale ed intellettuale di James$en&htille, in Gran Bretagna, negli
Stati Uniti e in Africa fu considerevole. Attraverdinternational African Service Bureau
ritrovo un amico di infanzia, il comunista Georgadimore uno dei teorici del movimento
panafricanista, e rincontrdo Kwame Nkrumah, primaspente del Ghana e leader del
movimento dei non-Allineati. Ebbe una grande infize su un'intera generazione di giovani
intellettuali delle Antille e della diaspora argle come Tim Hector con il quale diresse per
gualche tempo l'International Caribbean ServiceeBure lo storico e attivista Walter
Rodney.

| suoi scritti su Toussaint L'Ouverture hanno iafril poeta Aimé Césaire, autore
anch'esso di un'opera teatrale sulla rivoluziongama. Negli anni cinquanta collaboro con il
filosofo Cornelio Castoriadis, fondatore della sté francese Socialisme ou Barbarie. Era
anche vicino alle posizioni di Daniel Guérin, aetdra l'altro diLe Antille decolonizzate
(1956). James trascorse gli ultimi anni della sita m Inghilterra, dove viveva a Brixton,
quartiere di Londra celebre per la numerosa corauanitillese. La sua opera ha un'influenza

considerevole sulla nuova generazione di militaati e di sinistra.
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4.3. Pensiero Africano: gli intellettualie ilmo  vimento della Negritudine

La negritudinee stato un movimento letterario, culturale e pmitsviluppatosi nel
XX secolo nelle colonie francofone e che coinvodseittori africani e afroamericani.é il
movimento ideologico africano piu conosciuto nelfida francofona, fu usato per la prima
volta da Aimé Césaire nel 1935, nel terzo numertadévista L'Etudiant Noir Césaire
rivendicava l'identita e la cultura nera contro luérancese, percepita come strumento di
oppressione da parte dell'amministrazione colonialeermine non é del tutto nuovo, lo si
trova connigritia nei documenti del primo Concilio Vaticano e gugritique che é utilizzato
da J Price-Mars che I'ha trovato presso M. Bouke @lsua volta ha citato M. Verne&t.
Senghor la definisce cosi “La négritude il estid@sms qui sonnent comme un manifest” ed
& lui che I'ha, per cosi dire, “vulgaris&®

“Dans quelles circostances avon nous, Aimé Ceésdinmoi, lancé dans les années
1933-1935, le mot de Négritude? Nous etions altwage, avec quelques autres étudiants
noirs, dans une sorte de désespoir panique. Ltwriétait bouché. Nulle réforme et
perspective, le Colonisateurs légitimaient notrpemélence politique et économique par la
théorie de la table rase. Nous n’avions, estimaigntien inventé, rien créé, rien écrit, ni
sculpt, ni chanté. Des danseurs!

Pou asseoir une révolution éfficace, notre révotytil nous fallait d’abord nous
débarrasser de nos vétements d’emprunt — ceuxadsifiilation — et effirmer notre étre,
c’est-a-dire notre négritude. Cependant, la Nedeifuméme définie comnml&nsambledes
valeurs culturelles de I'Afrigue noirene pouvait nous offrir que le début de la solutie
notre probéme, non la solution elle-méme. Nous oavipn plus retourner a la situation
d’antan, a la Négritude des sources. Nous étioaetlgliants de Paris e du XXe siéecle, de ce
XXe siecle dont une de réalités est, certes, ll&eiconsciences nationales, mais dont une
autre, plus réelle encore este l'interdépendares pkuples et de continentes. Pour étre
vraiment nous-mémes, il nous fallait encarner lducel négro-africaine dans les réalités du

XXe siécle. Pour que notre négritude fat, au liand piece de musée, I'instrument efficace

208 A J. SMET Histoire de la Philosophie Africaine contemporai@®urant et problemesaculté de Théologie Catholique,
Kinshasa — Limete, 1980, p. 46 e seg.

29911 concetto di “Negritude” riuni i Neri d'ogni nimme, cosi come gli intellettuali francesi, trauiadj Sartre.
Quest'ultimo defini allora la Négritude coma hegazione della negazione dell'uomo fiero
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d’'une libération, il nous fallait la débarasser des scories et I'insérer dans le mouvement
solidaire du mond contemporaifi-®

L'idea di negritudine e stata criticata soprattaktoautori neri che I'nanno denunciata
come forma celata di razzismo o di resa nei conifrdella mentalita del colonialismo. I
poeta nigeriano Wole Soyinka, premio Nobel peettetatura, ha per esempio osservata
tigre non proclama la sugyritudine. Essa assale la sua preda e la divora”.

Fabien Eboussi-Boulaga, iAutenticita africana e filosofiadenuncia lidea della
negritudine come feticcio ed espressione dellaotiakazione mentale” degli europei sugli
africani. Analogamente, Stanislas AdotevNégritude et négrologu&s vede nel modello di
nero proposto dalla negritudine una riproposizidegli stereotipi creati dai bianchi.

Qualunque sia il giudizio che nello specifico possaere fornito sui contenuti della
Negritudine, essa presenta nel dibattito filosofic@ peculiarita assoluta, dovuta proprio a
guesto: alla capacita dimostrata di esercitareyria determinata fase storica, un influsso
culturale internazionale. Come a dire uno dei pgsimi casi in cui Igeriferia ha influito sul

centra
4.3.1. Léopold Sédar Senghor: La conoscenzaestamologia

Senghor naque in Senegal nel 1886 qui compi gli studi e nel 1928 si reco a Parigi
con una borsa di studio, fu decisivo I'incontro cdimé Césaire con cui elaboro i concetti
portanti dellaNégritude.“J’'ai souvent écrit que I'emotion était négre. @ren a fait le
reproche. A tort. Je ne vois pas comment rendreptmrautrement de notre spécificité, de
cette négritude qui est 'ensemble des valeursulles du mond noir [...] una certaine
attitude affective a I'égard du mond&*

Nella sua prefazione all'opera di A. Ndaw, scritiegli anni 86** raccoglie tutte le
conoscenze e le elaborazioni sviluppate nel carsa dinquantennio: “Che vi sia un pensiero
negro- africano, nessuno lo pud negare dopo laestaymall’inizio del secolo, dell’Arte Negra,

che André Malraux ha definito come potenza dell'iagmazione e frutto dell'intuizione

210 conclusione del 1° Congresso degli artisti e saiitteri riuniti simbolicamentalla Sorbona nel settembre 1936. Cfr L.S.
SENGHOR Rapport sur la doctrine et la propagandepaiti, Comgrés constitutif di Parti de Rassemblerfgnicain
(PRA), fascicule ronéothipé, 1959, p. 14.

2115 ADOTEVI, Antropologo e filosofo del Benin cotégritude et négrologuetenuncia i concetti di “autenticita e di
nero” come idee inadeguate a risolvere i probleshiAfrica, la Negritudine,quindi, come mistificame.

212 | gopold SEDAR SENGHOR nacque a Joel (Sénégal) 9@6,1Inel 1928 si recd a Parigi e qui incontrd AiGésaire e
Léon Damas con cui elaboro6 i concetti portantiadsleégritudine.

213| s, SENGHOREthiopiques Paris, 1956, p. 116

214 A, NDAW: op. citp.19
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poetica. Quanto alla filosofia Negro-Africana, dopa Philosophie Bantouali Palcide
Tempels, che fece scandalo nel 1949, € un probkmamerosi studi sono stati ad essa
consacrati.” Dopo avere analizzato e confrontatdilsofia greca, fonte della filosofia
euroamericanaafferma che la maggior parte degli africanistg grima del 1949, avevano
compreso il legame stretto tra i primi filosofi gre lafilosofia negro-africana*Entrambi
hanno fondato la loro scienza della saggezza,rtafimsofia, su cid che essi consideravano
come iprimi elementi: acqua, terra, fuoco, ariaj quali il flosofo macedone (Aristotele)
aggiungerd’etere. Quasi per fargli eco D. Zah#n scrive: Terra, cielo ed acqua, sono queste
in effetti le nozioni, che hanno presidiato, in i8#&, alla costituzione di una filosofia e di una
religione della materid...] al di la della fisica Aristotele ha edificatosapere meta-Fisico
per non dire una scienza, che gli ha permessoodaite cid che cercava: una sostanza
immateriale, spirituale, che sarebbe causa primhdéiree ultimo di tutti gli esseri.”’E’, al di la
del nais di Anassagora, Dio, pensiero cosciente di stetsosi pensa perfettamente. [...] e
cosi i saggi negro-africani, superando gli elempntni della materia, ed anche il principio
unico:la Forza Vitale troveranno Dio®*®

In molti testi di Senghor si ritrova la Négritudell@ fonti: “Nuit que mi délivres des
raisons, des salons, des sophismes, des pirouddesprétextes, des haines calculées, des
carnages humanisés. Nuit qui fonds toutes mes amtotions, toutes contradictions dans
I'unité premiére de ta négritudé®”’ Ma la Négritude designa anche “... toute sa race
meéprisée, exclue du monde moderne... la noblesseaag sinterdite. Et la Science et
I'Humanité, dressant leurs cordons de police, aomtieres dela Négritudeé™®
La Negritude di Senghor e spesso rivolta contr@andhi e rifiuto di lasciarsi assimilare,
affermazione di sé: “ll en est de I'indépendancme® de la Negritude. C’est d’abord une
négation, j'ai dit, plus précisément l'affirmatiaiune negation. C’est le moment nécessaire
d’'un mouvement historique: le refuse de I'Autreréduse de s’assimiler, de se perdre dans
I'Autre. Mais parce que ce moviment est historiglieest de méme coup dialectique. Le
refuse de I'Autre, c’est I'affirmation de sét”.

Ma ci si chiede se dentro la negritude di Senghaia anche una filosofia; il suo
pensiero € arrivato, attraverso numerosi passéiggi,alla definizione della negritude come

un’ideologia negro-africanalla cui base si possono individuare quattro tesemziali; la

215D, ZAHAN, Religione, spiritualita e pensiero africarayot, Parigi, 1970
218 A NDAW, op. cit, p.21

217| s, SENGHORChante d’ombreParis, 1956, p. 50

218| 5. SENGHORHosties NoiresParis, 1956, p.133

29| 5. SENGHORRapport.., p.25
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prima riguarda la rivolta culturale e il rifiuto llassimilazione che sembra essere una delle
costanti del pensiero di Senghor. Deriva dall'ieflaa degli intellettuali panafricani e e dai
poetide la negro-renaissandasieme alla volonta di creare, nella lingua stedslla cultura
assimilatrice, delle opere d’arte originali. Esist@lmente I'idea dell’affermazione di sé ma,
soprattutto, I'affermazione e la riabilitazione dedro. Cosi facendo Senghor si pone come
scrittore ed artista ma non si puo ancora parlare@iscorso propriamente filosofico.

“Senghor n’est pas un professionel de la philosgpimais il a émis des theses sur
I'africain e la culture africaine et sa pensée &reX une tres grande influence sul les
intellectuels noirs.” Cosi Smet definisce Shendwr entra tra i filosofi proprio per quanto ha
diffuso il pensiero africano con il suo lavoro eslge idee. Senghor entra decisamente nella
scia degli etnologi, facendo il lavoro del sapiedescrive e definisce i differenti elementi
della civilizzazione negro-africanda negritude si colma di contenuti, ma lintenzione
filosofica qui sembra essersi attenuata, un po’laecuriosita d’'investigazione puramente
scientifica, etnologica del passato e per il degidgouramente legittimo, di affermazione
dell’'originalita culturale.

Tuttavia I'elaborazione dell'ideologia della negde, per Senghor, € anche frutto di
una filosofia e, come ogni filosofia, € personalgasata sull’'esperienza intensamente vissuta
di un artista. Questa filosofia & definita e cohge, passa di definizione in definizione, di
astrazione in astrazione nell'appprofondimento di significato dato originariamente: la
negritude, un va e vieni si instaura cosi tra doé: p'esperienza vissuta da un lato,
I'ideologia definita e compresa dall’altro, in \astdi dare sempre piu senso alla propria
ideologia e comprendere sempre meglio il signititat

Ma sara proprio questo il punto di partenza peuEsta cultura nera della diaspora
porta avanti la questione della propria negro-afiita e crea opere che hanno il bisogno di
essere valutate, riconosciute nella loro originaéitche vengono contestate. Proprio questo
opera una riflessione filosofica e I'autore, costéenente o no, lavora per assicurarsi che il
suo lavoro di artista sia opera di cultura afrigaadgounto che I'impegno e il radicamento in
questa cultura siano indiscutibilmente evidentittdwavviene come se la cultura africana,
liberata dai suoi vincoli, collochi con suo contrib non piu svilito, una referenza assoluta in
quanto fonte, motore e modello immanente in tutteattivita di ogni artista e pensatore

africano.

220 A J. SMET Histore de la.. p.52

111



Infine Senghor afferma I'importanza della propridtara per potere andare incontro
alle altre. “In questa fine del XX secolo, nellaatpitutte le civilta sono messe in discussione,
soprattutto la nozione stessa di civilta, bisogha ogni continente, ogni nazione si radichi
per prendere vigore, nelle sue virtu originarie, ch@ esse si aprano alle altre virtu, ed in
particolare a quelle che sono le piu diverse dailtgprie. Non dobbiamo infatti dimenticare
che le prime e le piu grandi civilta, dell'Egittdei Sumeri, della Grecia, di Roma e dell'India,
nacquero in un modo complementare, esemplarenédliiitro dei Neri e dei Bianchi. Come

I'Uomo Sapiens, rima, grazie alle virtl del suo ic@aggio, biologico e culturafé!

4.3.2. Aimé Cesaire: la Négritude

Aimé Césairé? nasce a Martinica nelle AntilleHaiti, ou la négritude se mit débout
pour la premiére fois et dit qu’elle croyait a stmmanité...” Qui la parola Négritude

implica un modo d’essere davanti alla vita.

Ma négritude n’est pas una pierre, sa surdité ruée
contre la clameur du jour,

Ma négritude n’est pas une taie d’eau morte sur
I'ceil mort de la terre.

Ma négritude n’est ni une tour ni une cathedrale.
Elle plonge dans la terre rouge du sol,

Elle plonge dans la chair ardente du ciel,

Elle trouve I'accablement opaque de sa droite pati&

“Mon grand-pére mourt, je dis hurrah! La vielle riggle progressivement cadaveérisé... | n'y
a pas a dire: c’était un bon négre... le bon négse@bon maitrg..]” Césaire si rallegra per
il dissolvimento dell’antica psicologia della suazza alienata nel corpo e nello spirito e
incapace di spezzare i legami.

Il poeta Césaire parla della négritude come d'wsaosivente, profonda, paziente ed
irriducibile. E’ I'esigenza del negro, esigenza glustizia, di dignita e di umanitdMa
négritude n’est pas une pierre, sa surdité ruéatreole clameur du jour ; ma négritude n’est

pas une taie d'eau morte sur I'ceil mort de la termaa négritude n’est ni un tour ni une

21| S. SENGHOR, Introduzione La Pensée Africane dNRAW, p.50
222 Aimé CAESAIRE, nasce a Martinica nelle Antille 16113
23 A J. SMEtPhiloshopie Africainep.311
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cathédrale; elle plonge dans la chair rouge du;selle plonge dans la chair ardente du ciel,
elle troue I'accablement opaque de sa droite pa@aff”.

Tutte queste citazioni sono tratte dzhier scitto tra il 1938 e il 39, in cui Césaire
elabora nello stesso tempo quattro aspetti detfaitnde: il colore, la razza, la psicologia e la
rivendicazione. La definisce “conscience d’étrernsimple reconaissance d'un fait, qui
implique acceptation, prise en charge de son ddstimoir, de son histoire e de sa culture.”

Il Discorso sul colonialismappare nel 1950, ma e stato stampato nella ss@orer
piu nota a Parigi cinque anni piu tardi. “Una cvithe si dimostra incapace di risolvere i
problemi causati dal proprio funzionamento € undltai decadente, [...] Che cos’é la
colonizzazione? Non € evangelizzazione, né impriksatropica, né emancipazione
dall'ignoranza e dalla miseria. E il dominio di mdipsu altri popoli, causato da esigenze
storiche ed economiche. Soprattutto € imposturadl@nizzazione nasce dalla falsita e dalla
disonesta e genera due conseguenze deleterielotiaiismo e il razzismo. La presunta
superiorita razziale del bianco é la giustificaziomorale che I'Europa per secoli ha addotto
nel depredare le risorse di interi paesi, nell'dtdva civiltd millenarie, nel brutalizzare i
diversiin un’opera spietata di “cosificazione” delle pmre. Se si vuole fermare la decadenza
del “vecchio continente” & necessaria una rivologioche guardi in modo nuovo i
“colonizzati”, riconoscendo e rispettando finalmeitoro diritto di nazionalita.’.

A. Césaire, lancia un duro j'accuse anticolonialisbntro un’Europa miope, che vuole
imporre su una buona parte del mondo il propritesis capitalistico di mercato, considerato
arbitrariamente il migliore possibile. Alla presarsuperiorita del’'uomo bianco si associa una
presunta superiorita economica, tentativi maschdranantenere una leadership mondiale,
che ormai sta sfuggendo di mano. Césaire si scaglimodo particolare contro la classe
politica e intellettuale francese, la stessa chéatta la Resistenza e che si e battuta per le
liberta dell'uomo, ma che ora rivendica la legiitén dell'impero coloniale francese,
proponendo ai colonizzati un rapporto subordinaioaskimilazione e non un’autentica
autonomia.?®® Un discorso che vale anche, e soprattutto perrdia che riconoscendo
I'identita dell’altro e la sua umanita puo ritroedea strada per ri-umanizzarsi ed evitare la sua

decadenza.

224 Aimé CAESAIRECahier d’un retour au pays natal,
2% A CesaireDiscorso sul Colonialismael 2008 viene proposto nella versione italianab@ corte, Miguel
Mellino
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4.4. Filosofia e movimenti per la decolonizzazion e

4.4.1. Julius Nyerere: Ujamaa, trattato sul sdisiao africano

K.J.Nyereré®® & stato un leader fondamentale per il pensierizasio, nato in
Tanzania, ha frequentato I'Universita a Kampal&ganda, nel 1947 é tornato in Tanganika
ed e stato insegnante fino a quando fu membro forelalel TANU (Tanganika African
National Union) e successivamente segretario ddamete del partito. Nel 1949 ha ottenuto
una borsa di studio del governo per frequentaraiVersita di Edimburgo ed é stato il primo
Tanganyikana studiare in un'universita britannica. Ha ha cgoie la laurea laurea in
Economia e Storia nel 1952. a Edimburgo. Dopo terisa attivita politica Nyerere e entrato
nel Consiglio legislativo postcoloniale del paeselle prime elezioni del 1958-59 e stato
eletto primo ministro.. Nel 1961 é stato conceskdamganica I'autogoverno e Nyerere
divenne il primo Primo Ministro il 9 dicembre 196Un anno dopo Nyerere fu eletto
Presidente del Tanganica quando divenne una repabbl

Nel 1962 fu pubblicato in inglesdjamaa, trattato sul socialismo africarf®’ in cui
Nyerere formula le basi del socialismo africanoJtmdiverso da quello occidentale, e nel
1967 la dichiaraziondhe Arusha declaratiomella quale viene spiegata l'urgenza di una
definizione del socialismo africano che tenga cahtguanto viene fatto in Tanzania.

Nyerere si trova di fronte al modello occidentalesdcieta basato sulla produzione e sul
capitale individuale ed evidenzia la differenzadomieta socialista e capitalista; ritiene che,
mentre nella prima si condividano gli averi, naléeconda cio non avviene.

Il socialismo e la democrazia sono un modo d’esdetla mente umana ed essere
sociale significa rapportarsi all’altro e condividetra tutti cio che si ha: “La differenza
fondamentale tra una societa socialista e unaalegét non sta nei metodi che ciascuna di
esse usa per produrre benessere, ma nel modo imiene distribuito il benessere. Un
miliardario puo benissimo essere un buon sociatisaé difficile che sia il prodotto di una

societa socialista®®®

Quindi avere beni come garanzia del potere gubtigio € asociale,
Tutti debbono potere ottenere tutto cio che e leoessario. In una societa cosi concepita

dovrebbe verificarsi un’equa distribuzione dei bexd ogni forma di accumulo dei beni a

228 3. NYERERE nacque nell’attuale Tanzania nel 1922.1864 divenne membro fondatore del partito TANrf@anika
African National Union).

227 cfr. Appendice, sunto del trattato nella versiamgdse

228 ) NYEREREUjamaa: Essay on Socialist®xford University Press, Nairobi-London-New Yofl§68, pp. VII-VIII.
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svantaggio degli altri dimostra la sfiducia netemsa socialista, la sfiducia nell’altro. Posta la
comunione dei beni alla base del socialismo afacam tale societa lo stato gioca un ruolo
importante dato che la poverta non pu0 esseretaidatun fatto individuale. Questa

concezione si fonda sulla societa tradizionaleattawizzata dalla vita in comune. “Cio e

esattamente quello che é riuscita a fare la soa®itéana. Sia i ricchi che i poveri erano

assolutamente al sicuro nella societa africanacakmita naturali portavano la carestia, una
carestia pero che affliggeva tutti, poveri e riccNiessuno soffriva la fame, né per la
mancanza di cibo né di dignita umana per il fattonon possedere ricchezze personali:
ognuno dipendeva dalle ricchezze possedute daffauivd di cui era membro. Questo e
socialismo...**

In questa fiducia d’appartenenza alla comunita kanesponsabilita totale della
comunita verso i suoi membri consiste il socialisafiricano la cui vera attuazione implica la
condivisione e la distribuzione. Spetta allora empito al socialista africano: rieducare se
stesso per riconquistare la “la nostra tipica fodnpensare”, essere individui all’'interno della
comunita per non cedere al bisogno di sfruttareaddsare dei propri simili.

Inoltre il socialismo africano non ha avuto il “leficio” della rivoluzione agraria e di
guella industriale. Non ha avuto origine dall'esista di classi sociali in conflitto come é
accaduto nel mondo occidentale, ma “il fondamentbobiettivo ultimo del socialismo
africano e la famiglia allargata. Il vero sociaistfricano non guarda ad una classe di uomini
come fratelli suoi e ad un’altra come ai suoi nematurali. Egli non stabilisce un patto con i
‘fratelli’ per lo sterminio dei ‘non fratell?°.

Pertantol’'Ujamaa, ossia “familiarita”, indica il socialismo africanthe consiste nel
ritorno e radicamento nell'esperienza nelle sacighdizionali africane per attingervi
quell’eredita e quei valori che ha in sé. La s@ciea sempre vista come un’estensione
dell'unita familiare. E qualunque individuo di qaesontinente & un suo fratefil: Cio & alla

base del concetto di fratellanza africana e, pensegne, di una fratellanza universale.

22%|bidem,p.3-4

230 |hidem,p.11-12

1 hidem p.10-11, NYERERE dice in lingua swahili: “Binadamote ni ndungu zangu, na Afrika ni moja”; lo crediaa
fratellanza degli uomini e all'unita africana”.
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4.4.2. Kwame Nkrumabh: il coscientismo

Le opere politiche di Kuame Nkrum@hsi inseriscono nelle problematiche della lotta
per l'indipendenza delle nazioni africane. E trprimi capi di stato africani che rivendica
I'indipendenza, la sua si puo definire un’attiviteoluzionaria perché afferma che occorre
una rivoluzione per riportare il popolo oppresska @boscienza tradizionale, alla ripresa dei
valori della propria cultura, alla coscienza deltapria identita e personalita. Afferma inoltre
che il fatto che molti paesi africani usino la fanzer ottenere l'indipendenza espone I'Africa
ad una nuova forma di di dipendenza dall’'occideihteeocolonialismo. L'occidentale non é
in grado di lasciare I'Africa percio suscita nelppto lo spirito di lotta per favorire la nascita
di una borghesia locale che sostenga il gioco dleintalismo e operi anche contro la propria
gente se cio fosse necessario. La ripartizionepdesi d’Africa in colonie ha inciso molto
sulla formazione del cittadino africano. Gli ing#tbiali hanno studiato in Europa e negli Stati
Uniti, la loro mentalita al ritorno in patria, erp@® quella coloniale e molti hanno dimenticato
le proprie radici culturali, questo costituisce usmpglio per I'eaborazione di una visione
africana della realta del mondo e della societasteasa cosa I'ha vissuta Nkruma e cio ha
inciso molto nella sua formazione di intellettualeto vissuto quasi dieci anni negli Stati
Uniti d’America lavorando e studiando per viverasegnando e portando avanti le mie
ricerche personali®*®

Egli cerca di capire il rapporto tra societa e ddba intendendo per filosofia una
comprensione della societa in modo astratto, uiarall’analisi dei fatti e degli avvenimenti
per vedere come possono incidere sui fatti della. vbi intravvede in questo modo
d’intendere la filosofia che essa copre l'interocadella vita del'uomo. “La valutazione della
propria situazione sociale fa parte dell’analisi fd¢ti e degli eventi e ho I'impressione che,
tale tipo di valutazione sia uno dei punti fortlldeicerca sui rapporti tra filsofia e societaaall
pari di qualungue altro punto. La societa umanand che la filosofia invochi la necessita di
fare un’analisi dei fatti e degli eventi per teetal vedere in che modo essi si adattano alla
vta umana e come costituiscono I'esperienza unlagiaci anni che ho trascorso negli Stati
Uniti rappresentano un periodo fondamentale deNdugpo della mia conoscenza

filosofica”?3*

232 Kuame NKRUMAH, nacque nel 1909 a Gold Coast (att@tana), con una borsa di studio si recod negli Sfiti dove
studio la filosofia occidentale e prese cosciededta sua identita africana. Fu ministro nel 195itesidente nel 1957.

233 Kuame NKRUMAH, Conscientism, Panaf Books Ltd, Londb®64, p.2

234 bidem p.2
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L’'incontro con i pensatori occidentali costituisesa tappa importante per la
produzione intellettuale di Nkrumah. Gli studergialcolonie che usufruiscono delle borse di
studio, non fanno la storia della filosofia ma hisao di abbandonarsi al modello occidentale
nel quale sono inseriti. Pur sapendo I'effetto tie rischio pud provocare negli studenti non
c’é via d’uscita, si deve essere formati in quesi®le. Nhruma crede nell'idea che che ogni
filosofia € un fattore inportante nella storia dipopolo. Lo studente africano deve accogliere
tutto ma nello stesso empo deve curare i contaittie sue radici, con le sue tradizioni.

Se manca questo contatto con le radici, si pospan0 accettare tutte le teorie universali
purche offrano una credibilitd e siano caricheadininologie nuove ed affascinanti.

La cultura va considerata come un dono e come acep®, nel senso di divertimento,
ma alcuni intellettuali, formati nelle scuole do$ofia, considerano la cultura come un fatto
personale e un privilegio, forse anche perché haofferto una persecuzione intellettuale. I
problema nasce quando, al ritorno in patria, siodevconfrontare con realta che hanno
lasciato. Non tutti gli studenti si comportano ¢cosin tutti si lasciano totalmente prendere dal
sistema coloniale: “Pochi studenti dei paesi calnebbero accesso alle universita
metropolitane per diritto o in base al loro livedlociale. Invece di considerare la cultura come
un dono e un piacere, gli intellettuali che ne seorauti fuori la vedono adesso come un
distintivo e un privilegio personale. E probabileeauegli studenti abbiano sofferto qualche
lieve persecuzione intellettuale per mano dei dalati, difficile che I'abbiano subita sulla
loro stessa carne. Dal loro comodo piedestallmsodermati sulla storia e sulla sociologia
del loro paese d'origine d’origine riuscendo a reaetsi ad una certa distanza da un
coinvolgimento diretto in ci0 che stava effettivarteeavvenendo nella nazione... Vi era poi
il vasto numero di africani medi che, animati da wiva coscienza nazionale, hanno inteso il
sapere come uno strumento di emancipazione e @fyritd nazionale... lo facevo parte di
questi ultimi.”®3°

Il sapere € dunque per Nkrumah lo strumento di efpamione e d’integrazione.
Occorre formare i giovani e coltivarne il sapera eapacita di pensare, del resto una prassi
senza pensiero € cieca e un pensare senza prasgoe
Ma il colonialismo con i suoi sistemi non permetiguaglianza né liberta, occorre quindi
operare una rivoluzione sociale: “La rivoluzioneiste, pertanto, deve avere ben salda alle
sue spalle, una rivoluzione intellettuale, una laz®ne nella quale il pensiero e la filosofa

siano orientate alla redenzione della nostra sadiet nostra filosofia deve trovare le sue armi

25 pidem p.3-4

117



nelle condizioni ambientali e di vita della genfeicana. E in tali condizioni che si deve
riuscire a creare la soddisfazione intellettualéadwstra filosofia®°.

La filosofia che deve reggere la rivoluzione e daeessa nasce e quella che prende il
nome diCoscientismoll termine indica una disposizione delle forztellettuali africane che
consenta di depurare la personalita da tutte leastatture imposte dalla cultura coloniale.

Una volta al potere si posono d nuovo stringer@adpcon l'occidente adeguando il
proprio atteggiamento all'indipendenza ormai ragtau Nkruma cerca di capire, alla luce del
Coscientismo se l'indipendenza ha reso realmeéei lgli africani ed arriva alla conclusione
che non lo sono a causa di una nuova forma di dgera economica e culturale. Il
neocolonialismo domina tutta a cultura africanautéo cio rende ingovernabili i popoli di
fatto divisi da molti interessi. Molti capi di stafanno il gioco dei neocolonialisti e arrivano
perfno a sfruttare il popolo a proprio vantaggid&riNmah esprime cosi a propria amarezza di
fronte a questo: “E’ molto piu facile che il probale cammello riesca a passare per la cruna
di un ago con tutta a sua gobba, che una ex antnaigne coloniale sappia offrire consigli
equilibrati e corretti di natura politica al suotexritorio ormai liberata®’.

Il coscientismo di Nkruma é basato su deduzionitche dalla coscienza umana e in
particolare africana, sullo stile del'umanesimalala concezione comunitaria dell’Africa
tradizionale. Per combattere ogni forma di dipezdemon c’e bisogno di una lotta di classe,
soprattutto in una societa pre-tecnica come qudtiaana gia di per sé comunitaria. Il suo
coscientismo cerca di stabilire un vero collegameoin il passato eguaglitaro ed umanista e
tende ad utilizzare i nuovi metodi e le stesseitbendel colonialismo per combatterlo. Il
Coscientismo deve sconfiggere l'incipiente capstald e cancellare la mentalita colonialista,
deve difendere l'indipendenza e garantire la sezaealel popolo.

Nkrumah ha coltivato come Capo di Stato un’utopitodurre la propria ideologia in
tutto il continente africano per mezzo di un unpartito operante in ogni paese, ciascuna
nazione istituisce un proprio partito politico umiche mira a proteggere e a garantire la
liberta e l'unita tra i cittadini e che rappresentaa delle prime forme di vera e propria
indipendenza. La democrazia africana viene cggiessa in termini di partito unico. In
questa democrazia le diverse funzioni sono straittuad immagine della vita di un villaggio

con il proprio capo villaggio. Nella pratica ed esdo un’attivita politico-amministrativa, i

23 pidem p.76
27 |bidem,p.102

118



programmi sono elaborati da una minoranza di itelali e promulgati per acclamazione
popolare, in molti casi senza un convolgimento svde della maggioranza dei cittadini.

Il coscientismo € in ultima analisi un appello @hita Africana e questo proverbio del
Madagascar puo essere usato per spiegare l'ideolligNkrumah: “Mita be tsy lany ni
bamba; Se si e in tanti, € possibile attraversarfume senza essere mangiati dal
coccodrillo.”

L’'unione fa la forza, l'unita € I'arma migliore psuperare ogni ostacolo posto dal sistema

coloniale.

4.4.3. Kennet d. Kaunda: antropologia

Kennet Kaund&® primo presidente dello Zambia indipendente, ideedare il
proprio contributo allo sviluppo integrale delluomafricano. Condividendo le idee di
Nkrumah afferma che la rivoluzione deve incentratd'uomo e sulle sue capacita e deve
fare acquisire all'africano una maggiore consapezza delle sue responsabilita in relazione
all'evoluzione dell’universo. La personalita umati@ve essere valutata per se stessa e la
soddisfazione dei bisogni di ogni uomo costituidegiterio del progresso. Kaunda si pone
come colui che lotta per il benessere e la digdiélla persona umana, quindi occorre
recuperare i valori che sono stati compromessicdébnialismo e dal potere politico e
amministrativo, immagine dell'occidente. Il suo sdismo si presenta come una forma di
vitalismo africano e 'uomo e al centro di ogniadtegia. L'uomo e tale per la comunita che
lo accoglie, quindi i valori persi vanno cercatilaeomunita stessa rappresentata dalla realta
del villaggio e del clan. Gli elementi che devonmstdtuire il pensare africano sono la
solidarieta, I'ospitalita, il mutuo soccorso e tatéllanza. “La comunita tradizionale era una
societa basata sull'aiuto reciproco, organizzata mowdo da soddisfare le esigenze
fondamentali di tutti i suoi membri, scoraggiandaingli ogni forma di individualismo; i
bisogni dell’'uomo costituivano i criteri supremi@bmportamento [...] L'unita fondamentale
non € come nella societa industriale: l'individuoleo famiglia, ma la comunita. Questo
comporta che ci sia un accordo sostanziale suidim sull'imprescindibilita dell’azione
collettiva. Lo spirito di coesione sociale era cogluppato che la comunita e non la vita del

singolo, costituiva il centro d’interesse, con ligti ammirevoli...”?%.

238 Kennet KAUNDA, nacque nel 1924 a Lubwa in Zamilipadre era un pastore calvinista
29 Kennet D. KAUNDA,Una Zambia Zambiana&Roma 1971, pag 28-29
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La scoperta della propria identita € per Kaundsitilarsi neltempoe nellospazio
L’'uomo africano acquistando la propria identitaetita cosciente del proprio ruolo e della
propria responsabilita in relazione all’universa. diesto si basa la costruzione di una nuova
Africa: lo sviluppo tecnologico o la modernizzazgodella citta passano in secondo piano
rispetto alla conservazione del senso d’umanitatatiedevono avere. La societa africana é
sempre stata centrata sulla realta del vissutta samunita e sull’'uomo, quindi per qualsiasi
rivoluzione si deve salvare il valore delluomorpa di tutto il resto.

La mentalita africana non divide in modo netto i@ € solo naturale da cio che é spirituale
0 soprannaturale. Per questo si afferma che lafocsperimenta la vita piuttosto che
domandarsi che cosa essa sia.

Nella letteratura africana si riscontra un certometo di pubblicazioni concernenti
I'umanesim3*® africano, benché molti di questi autori possanseks inseriti nelle varie
correnti ideologiche, 'umanesimo esprime uno deggpetti caratteristici delle culture
africane.

Kaunda definisce il suo ulmanesimo cristianoquello che 'uomo puo fare é
lasciarsi guidare da Dio nella direzione che Luidegiso, cio portera 'uomo ad una meta
superiore perché Dio solo sa che cos’e la vita.

Anche Kaunda, come gli uomini della Negritude,dqter I'indipendenza e la liberta, il suo
Umanesimo e, prima di tutto, una lotta contro Iimdualismo. | luoghi prioritari di

attuazione non sono l'individuo o la famiglia macmunit&*.
4.5. Filosofia africana: la svolta di Placide Tem  pels

Frans Tempefé? nasce il 18 febbraio 1906 in Belgio, nel 1924, eopostulante
nell'ordine dei Francescani, si dedica allo studéla filosofia, in seguito a teologia. Nel
1933 parte per il vicariato apostolico di Lula-Kaga (attuale Repubblica Democratica del
Congo). Nel 1934 da inizio ad una scuola per caéoh porta avanti contemporaneamente
un’opera di evangelizzazione come missionario titinee. Comincia a riflettere su come
portare il messaggio evangelico tra i Bantu, urige dsnie piu diffuse in Africa, ritiene che

sia importante conoscere usi, costumi e mentakiasdoi catecumeni, cosi si dedica in

240 Cfr, Unanesimo africanocap. 3-6 di questo lavoro

241 cfr. M. NKAFU NKEMNKIA, Il pensare africano come vitalogia. 48-52; A.J. SMET, Istoire de la. p.54

242 Frans TEMPELS nasce il 18 febbraio 1906 a Berla#iaprovincia d’Anversa in Belgio, nel 1924 entmare postulante
nell’ordine dei Francescani, si dedica allo stutiitia filosofia e in seguito a quello della teokgviene ordinato sacerdote
nel 1930. Nel 33 parte per il vicariato apostolith.ula-Katanga (attuale Repubblica DemocraticaGimhigo).

120



particolare allo studidell’ontologia deiBalubg il gruppo etnico con cui si trova piu a stretto
contatto e la cui lingua “kiluba”, rappresenta mmf@zioni preziose per i suoi studi. Nascono,
cosi, alcuni studi etnologici e, nel 1945, unanariversione dellholosophia bantouesdita

da Lovania che provoca reazioni di apprezzament@amashe di rifiuto. Il Vicario Apostolico

in Katanga manifesta forte apposizione e all’'opgirdempels e cosi il missionario belga
rientra in Belgio, nel 1946 continua a propagaresue idee ma si sottopone anche ad un
periodo di silenzio perché la chiesa possa studiae operato. Nel 1948 esce sul “Bulletin
des Missions” [&Catéchése bantowela Casa Editrice Présence Africaine pubblicanuwava
edizione francese delRhilosophie bantoué?®?

Tempels € un autore molto discusso nel pensieioaafs soprattutto per I'dea di
missione civilizzatricein cui i non evoluti, i primitivi potranno esseoggetto di formazione
da parte degli educatori européttuttavia non si potra piu prescindere dal suofayrché
pone le fondamenta nel pensiero e nell’azioneairic

Di lui dice Henri Mourier:

“Nonostante I'atteggiamento arrogante e superietesdo autore, il libro di Tempels apre la strada
ad un’analisi aperta e priva di pregiudizi sulldigieni e sulla filosofia dell’Africa. Le sue
motivazioni e quelle dei colonialisti a cui si rlge sono quelle diivilizzare educare e migliorare

i Bantu Il libro & soprattutto l'interpretazione persamali Tempels sui Balubaed € ambizioso
chiamare cio filosofia Bantu, dal momento che Kmatdescrive solamente un popolo in mezzo al
guale aveva lavorato per molti anni come missiana@uest'opera pud essere soggetta a molte
critiche e la teoria dellkorza vitalenon puo essere applicata ad altri popoli africangui vita ed
idee mi sono familiari. 1l contributo maggiore dieffipels € piu in termini di apertura e
cambiamento di atteggiamento che non dei contertetrie reali del suo librg*.

Anche Alioune Diop presenta cosi I'opera di Temf#&$Ecco un libro essenziale al
nero, alla sua presa di coscienza, alla sua seditudirsi in rapporto al’Europa, deve essere
anche un libro da leggere la sera per tutti cobtr® si preoccupano di comprendere I'Africa
e di costruire un dialogo vivente con lei.”

L’opera di Tempels si inserisce in un momento stommportante. Il Congo, nel periodo tra le
due guerre, sta vivendo una situazione economisacile pesante: stato indipendente dal

1885 al 1908, sara colonia belga fino al 1959. ®ick materie prime subisce uno

243 M. NKAFU, E.SIGNORINI, (a cura difempels, La filosofia bant&diz. Il Ponte Vecchio, Cesena, 2007. p .8 e.segg
244 Cfr. Ibidem,Cap. VII°

245 Henri MAURIER, Philosophie de I‘Afrique noireStudia Istituti Anthropos, Paris 1985, 22

246 Alioune DIOP,Préface a La Philosophie bantoue du R.P. Placidemfals Paris, Présence Africaine, 1949. A Diop fu
per un periodo senatore in Senegal ma era porattepttivita puramente intellettuali, Rimette ilosmandato e si dedica
interamente al pensiero africano. Fonda nel 1947Riwista Présence Africaneil cui primo numero appare
contemporaneamente a Dakar e a Parigi e diviendamgnte I'organo d'informazione del mondo neroisi&rancia che
nell’Africa stessa.
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sfruttamento sempre maggiore delle sue risorseJawato numero di indigeni sara costretto a
lavorare nelle industrie estrattive, mentre il momdrale € soggetto a un regime di molteplici
obblighi dal pagamento delle imposte ai lavori &irz

E da allora che I'ideologia segregazionista giosauolo importante per mantenere e
riprodurre il sistema e la separazione tra “cizdii e non civilizzati”, con la convinzione
della superiorita dei primi sui secondi, conferitegittimita allo stato di cose.

La situazione peggiora con lo scoppio della secaudara mondiale, La colonia € impegnata
a fornire agli alleati minerali, prodotti alimentag uranio, con lo spopolamento delle
campagne il costo della vita cresce a dismisurke rata. | disordini che scoppiano tra il
personale europeo e poi tra quello africano durknterra e subito dopo, testimoniano lo
scontento e le prime rivendicazioni sociali di ti@mad una situazione diventata insostenibile.
| lavoratori europei riescono a strappare ai datotavoro il riconoscimento di un sindacato
degli operai mentre le defezioni dei lavoratoriigahi vengono invece represse con massacti
che compromettono il rapporto di fiducia nella “si@e civilizzatrice e di guida” degli
europei.

A risentire della “barriera” razziale sono soprttiugli évolué, gli indigeni che, per
loro iniziativa o forzatamente si sono stabilitepso i bianchi e costituiscono una categoria a
parte tra la massa degli indigeni con i quali nondividono piu i valori tradizionali e la
classe dei bianchi che non intende assimilaré.2&S®no coloro che pagheranno il prezzo piu
alto della politica coloniale: all'indomani dellaigrra cominciano a prendere coscienza che i
bianchi non sono disposti a considerare alla pagppare coloro che non solo hanno dato |l
piu importante contributo per la guerra, ma cheasio anche affidati ai bianchi per essere
civilizzati?*’.

Tempels si riferisce in modo esplicito allo scoppielle prime agitazioni tra gli
évolués e la sua opera nasce da una situazionaldbntento e disillusione che apre la strada
ad un nuovo approccio nei confronti della popolagiandigena. Un’ulteriore profonda
riflessione sulla realta vista dall’africano, swigione dell'uomo, del mondo e di Dio in una
gerarchia di valori che non tramontano mai e sampe oggetto di riflessione. Tempels
rileva tutto questo quando afferma che: €.un crimine contro I'educazione imporre ad una
razza umana una civilta svuotata di filosofia, atigezza comune e di aspirazioni spirituali, e
sarebbe un’offesa ancora piu grave privare talopof del loro patrimonio culturale, che é

I'unica cosa che hanno da usare come punto dinztper raggiungere un grado di civilta

247 Ibidem,p. 17
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maggiore”.?*®. Sarebbe inqualificabile se gli educatori bianchisistessero nel distruggere
negli africani la loro mentalita che € l'unica tdathe impedisce di ritenerli esseri umani di
grado inferiore. Andrebbe considerato come altditnanto da parte dei colonizzatori se
questi eliminassero dalle razze umane primitivéotwio che per loro ha valore e che
costituisce un nocciolo di verita, secondo il Ipensiero tradizionale e la loro filosofia della
vita e che e parte integrante del loro essesegnala I'esistenza di un pensiero africano da
scoprire e non da opprimere, da desiderare e nalisgeezzare come facevano in quei tempi
molti bianchi europel”

L'opera di Tempels si inserisce anche all'internauda produzione letteraria che si
stava affermando fin dai primi decenni del 900 e éhuna conseguenza di un crescente
interesse etnologico e antropologico nei confrategli indigeni e di opere nelle quali
I'esistenza di unéilosofia che determina usi e costumi nell’Africa nera, étp@ riconosciuta
a priori.

La novita di Tempels €& di avere per la prima vesplicitato lafilosofia africang
delineandone in modo sistematico i principi fondatak e con I'intenzione di costruire un
corpus coerente. A partire da unantologia dellaforza vitale, seguendo una struttura
aristotelico-scolastica, deduce ulgistemologia’ saggezza e teoria della conoscenza dei
Bantu, undpsicologia’ del Muntu e unagtica oggettiva e soggettivhantu. Il confronto con
la filosofia europea & sempre presente ed in mifenito ad essa sono evidenziate similitudini e
diversita®*.

Poiché si e avvalso per la propria formazione lettelale delle numerose opere di
etnologia e antropologia del tempo sarebbe unewonsiderarlo come “il padre” degli studi
sul riconoscimento della filosofia nera come é cstidtto in passato. Tuttavia I'effetto
suscitato da questa “monografia veramente inno&atestimonia che I'opera ha segnalato
qualcosa di nuovo e rappresenta una svolta resp#é opere precedenti.

Tempels distingue due fasi nel suo lavoro: pas&auialisi della filosofia Bantu al
metodo mediante il quale si procede. Nella prinse fafferma di scrivere per gli occidentali e
si serve della terminologia della filosofia occitida a loro nota. Ben presto si rende conto
della difficolta di tradurre i termini bantu in udimgua europea, nonostante cio sceglie di
usare la lingua olandese ritenendo che i terminudasati possano fornire almeno un’idea

approssimativa del concetto soprattutto per quaigicarda l'idea di forza vitale=energia

248p TEMPELS. La philosophie Bantoud®résence africaine, Paris, 1949, pp.173 — 174.
249 M.NKAFU, E. SIGNORINI (a cura di )pp cit p. 10 e segg.
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prima”. Questa intuizione caratterizzera il percorso dmgatori nelllambito del pensiero
africano fino a giungere alla posizione di M. Nkafel “Pensiero africano come vitalogia
che vedremo piu avanti..

Nel secondo capitolo, prima di entrare nel cuorkesdé lavoro, Tempels avverte il
lettore sulla questione della terminologia e detade: “Dal momento che tratteremo di un
argomento di filosofia, dovremo utilizzare un vockio filosofico accessibile al lettore
europeo. Poiché i popoli bantu hanno un pensietare= al nostro, che chiameremo
provvisoriamentdilosofia magicale nostre parole forse non abbracceranno conmpézite il
loro pensiero. | nostri vocaboli europei forniransolo un’approssimazione dei concetti e
principi che ci sono estranei... Siamo dunque obblafhattingere al vocabolario della nostra
lingua... Il presente studio non vuole essere altte un’ipotesi un primo tentativo di
trattazione sistematica della filosofia bantu... Dinseguenza, anche se I'espressione
apparisse imperfetta, non si deve dedurre cheyestg motivo I'oggetto stesso della ricerca,
I'analisi del pensiero bantu, sia compromesso..

Nel metodo Tempels parte da uno studio comparalke lingue, dei comportamenti,
delle istituzioni e dei costumi dei Bantu, da csiiraendo si possono dedurre gli elementi del
pensiero filosofico africano. “Potremmo cominciacen dei raffronti tra i linguaggi, i
comportamenti, le istituzioni e gli usi dei Banpptremmo analizzarli e ricavarne le idee
fondamentali, infine potremmo costruire, a partieequesti elementi, un sistema del pensiero
bantu....Mi sembra dunque piu opportuno presentai@aprin modo sommario, l'ipotesi
completa della filosofia bantu. Dopo quest’espasiei sistematica della teoria, troveranno il
giusto posto gli esempi (espressioni e comportanttneri), che confermeranno la tesi
esposta; se l'applicazione di questa teoria dellasdfia bantu giunge a spiegare
sufficientemente i fatti, si potra individuare issa una prova della validita, se non addirittura
dell'esattezza della nostra ipotesi.

L'influenza dell’opera di Tempels é triplice: ladd lanciata dal missionario belga ai
Bantu ad esprimersi su uf@o filosofiainduce la stesura di testi da parte di autorcafri:

A. Kagamé, Mbiti, Ndaw, presentano tesi di dottoriat molti casi nelle universita europee.
Poi, secondo, questa “philosophie implicite e Sasente” diventa per importanti etnologi:

M. Griaule, D.Dieterlen, punto di partenza di cavalersi per lo studio delle culture africane.
Infine “La philosophie bantoue” influenza direttante e indirettamente autori della corrente

politico-ideologica che, dagli anni 50 ai 60, sa@ni protagonisti della lotta per
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I'indipendenza dei paesi africani come SenghorS#glegal, K. Nkrumah del Ghana, Nyerere
della Tanzania.

Le critiche mosse contro La Philosophie Bantouespios essere raggruppate in tre
tipologie: di tipo storico-empirico; di tipo ideao; di tipo metodologico.

Si contesta a Tempels di avere esteso a tuttifigtiaai, individuati con il nome generico di
“Bantu”, cio che puo essere valido solo per i Balubopolazione presso la quale Tempels ha
vissuto e si critica la scarsita dei dati empipi@sentati a sostegno della tesi.

Le argomentazioni di tipo ideologico mettono indmnza il fatto che, nonostante la
critica di Tempels nei confronti dell’opera “ciwalzatrice” coloniale classica, I'autore non
rinnega in modo netto ed inequivocabile I'operalizixatrice in sé ed il suo testo, per questa
ragione, si presta ad essere nelle mani del pot#omiale uno strumento ancora piu efficace
per sottomettere le popolazioni indigene.

Infine si critica l'approccio metodologico di Temgpee la terminologia da lui
utilizzata, che rendono discutibile il fatto che agtribuisca alla sua opera un carattere
prettamente filosofico. Nel testo, infatti, la tenmlogia filosofica manca di precisione e
rivela che la formazione culturale di Tempels roguella di un filosofo di professione,
inoltre la scelta di ricostituire “la filosofia” d@antu a partire dallo studio dei proverbi, dagli
usi, dalla lingua, a molti e risultata inaccettabil

Ma Tempels ha gia anticipato una risposta allezibie sia nel primo che nel secondo
capitolo: “Chiedo al lettore di voler rivolgere daa cortese attenzione al problema essenziale
dello studio del pensiero bantu, piuttosto che tagg sul problema secondario della sua
terminologia. [...] solitamente questa, a prima vistanvolge, mi si concedeva in generale
che fosse arduo scoprire nel vocabolario filosofissle lingue europee delle parole che
traducessero meglio il pensiero Bantu. E veroatiero che hanno letto subito I'esposizione
della teoria, hanno formulato prontamente delleenibni contro la teoria stessa o contro la
terminologia usata...ma sempre perché il loro pumteisda era quello europeo. In seguito,
prendendo in considerazione i numerosi casi d’'appione, li portavo, generalmente, ad
ammettere che la filosofia bantu potesse esseatcapa di simile. [...] Invito dunque il
lettore a leggere quest'opera, non tenendo contaei& filosofia occidentale, né dei
pregiudizi che potrebbe avere nei riguardi deitBandei primitivi. Gli chiedo di rinunciare
allle idee preconcette e di applicarsi a penetitagenso di cio che qui vi & esposto, evitando
di lasciare che il pensiero si perda nella critigh mio modo di esporre o della scelta dei

termini. Gli chiedo anche di astenersi dall’esprieng proprio parere per quanto riguarda la

125



valutazione della teoria e di avere la pazienzgedire a conoscenza di venire a conoscenza
delle prove e dei casi d’applicazione che gli saoarforniti successivamente, prima di
pronunciarsi. Subito dopo potra formulare le sutcbe e attaccare il contenuto della teoria
esposta, quanto la form&>®

Tempels conclude il suo lavoro sintetizzando la esosizion€'...della concezione
bantu nella lotta tra il bene e il male, tra ilittiir e I'ingiustizia anche se a grandi tratti. Eaun

lotta che, presso i Bantu, puo concludersi sofoicostabilimento della vita.

4.5.1. P. Tempels: La filosofia Bafith

Nel primo capitolo, che & anche introduzione, Telspicerca le tracce di una filosofia
bantu, parte dal fatto che ogni comportamento unm&nimnda su un sistema di principi,
prosegue con l'opportunita di determinare lo strioantellettuale, i concetti e i principi
filosofici fondamentali dei bantu, continua congaestione della frattura tra Bianchi e Neri,
che restera e si accentuera fini a quando i biamzhiandranno incontro alle aspirazioni sane
dell'ontologia nera. Infine si chiede se le nozidmmdamentali e i principi primi dei bantu
appartengono davvero all'ambito della filosofiaeess puo parlare di filosofia bantu.

Per questo premette che:“ll permanere di questggihmeni per secoli d’evoluzione
contingente trova una spiegazione soddisfacenterssla presenza di un insieme di concetti
coordinati e motivati logicamente, in urBaggezzall comportamente non puo esere
universale né permanente nel tempo, se alla basec’doun’insieme di idee, un sistema
logico, una filosofia positiva completa dell’uniger delluomo e delle cose che lo
circondano, dell’esistenza, della vita, della moetedellimmortalita. [...] molteplici vie
devono condurre alla scoperta del loro sistemal@gitin. Una conoscenza approfondita della
lingua, uno studio accurato dell’etnologia, un esasrtico del diritto, oppure la maieutica
appropriata dell'insegnamento del catechismo passigelarcela.®?

Non € possibile sostenere che i primitivi non ko nessun sistema di pensiero
perche cio significherebbe escluderli dalla categalegli uomini, coloro che affermano
guesto si contraddicono fatalmente. “Citiamo pee f&olo un esempio, R. Allier che nella sua

opera:La psyhcologer de la conversion chehz le peuples analisés,scrive a p. 138: -

20 |bidem p.39-41

#1Testo di riferimento: M. Nkafu — E. Signorini (ara di),op.cit, in italiano p.29-117; testo in francese, p.
109-211.

%52 |bidemp.29-38
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Domandate ai Basuto, disse Dieterlen, il perchéguille usanze, saranno incapaci di
rispondervi. Non riflettono. Non hanno teorie nétdoe. Per loro 'unica cosa importante é
compiere certi atti tradizionali, mantenere il aitd con il passato e con i trapassati.- Due
pagine dopo, pero, si legge: - Che cosa rende ianilnile questa opposizione dei capi? E la
paura di rompere il legame mistico che, attravérsapo, si stabilisce cin gli antenati, ed € la
paura delle catastrofi che cido pud causare.- Gog’'aono questbegame misticae questa
influenza degli antenatse non gli elementi di un sistema di pensierosé&am semplice
istinto 0 un timore irragionevole e nulla piu?”

Qui Tempels si chiede se non sia piu ragionevagaiescientifico ricercare quaiilee
alimentano questa reazione di frontdegjame misticoQuesto permetterebbe, perfino e in
seguito, di fare a meno del luogo comumistico.

Solamente dopo che saranno state studiate e desmihpletamente la filosofia e
I'ontologia del primitivo, si potrebbero trarre adasioni definitive dall’etnologia, dalla
linguistica, dalla psicoanalisi, dalla scienza deitto, dalla sociologia e dallo studio delle
religioni. Infatti: “Se i primitivi hanno una conz®ne particolare dell’essere e dell’'universo,
guestbntologia peculiare dara un carattere speciale, un coloreldoalle loro credenze e
pratiche religiose, ai loro costumi, al loro duwittalle loro istituzioni e usanze, alle loro
reazioni psicologiche e piu in generale a tuttiorib comportamento. Cio e tanto piu vero se
si considera che, secondo la mia modesta opiniddentu, come tutti i primitivi, vivono piu
di noi di Idee e secondo le loro idee.”

A questo punto l'autore chiarisce lo scopo del stumio: prima di tutto € diretto a
coloro che voglionstudiarei bantu e i primitivi; poi a tutti quelli che sormbhiamati a vivere
in mezzo agli indigeni per i quali una piu adeguatanprensione del pensiero bantu é
indispensabile, cio riguarda quindi i coloniali, nta modo particolare coloro che sono
chiamati a guidare e a giudicare i neri, coloro sbeo attenti ad un’evoluzione positiva del
diritto clanico, insomma, tutti quelli che vogliomivilizzare, educare, promuovere i Bantu.
Se questo discorso riguarda tutti i coloni di bueaknta, e rivolto, pero, in modo speciale ai
missionari. “Se non si e penetrata in profonditéola personalita specifica, se non si sa da
quale presupposto scaturiscano le loro azioni, égossibile comprendere i bantu. Non si

entra in contatto spirituale con loro. Non ci si dapire da loro, soprattutto quando si
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affrontano le grandi verita spirituali. Credendodiliilizzare si rischia invece di attentare
all’'uomaq di lavorare per incrementare il numero degli stagire di generare dei ribelf>®

| bantu hanno una nozione diversa delle categdeke relazioni tra gli uomini, della
causalita e della responsabilita. “Ammettiamo pcie i neri siananimisti nel senso che
attribuiscono un’anima a tutti gli esseri, oppune sianadinamistinel senso che riconoscono
I'esistenza di un mana, una forza universale cheamli esseri dell'universo. Dovremmo
percio porre ai bantu le seguenti domande: -Cpuogsono,secondo voi, queste anime o
questa forza universale agire sugli esseri? — Cawvneenel’interazione tra gli esseri? — In
quale modo iIBwanga(medicamento magico, amuleto, talismanm guarire secondo Vvoi,
'uomo? — comepuo uccidervi, anche a distanza il mfwisi, il muldjp, stregone che compie
malefici? — Comeuo rinascere un morto? — Che cosa intendete conajuesiscita? — chi é
che compie liniziazione: I'uomo o lo spirito? — lche modo liniziato acquisisce la
conoscenza& lapotenza?- Perché la maledizione ha un effetto distrutterdf® che modo lo
possiede? — Perché alla vigilia del loro battesitetecumeni vengono a dirci: probabilmente
i nostri rimedi magici sono efficaci, ma noi vogtia rinunciare a ricorrere ad essr?”

Tempels vuole dimostrare che simili domande vargmo ditre la descrizione ufficiale
delle usanze, eppure non sono destinate a rimaeaea risposta: tutti i bantu risponderanno
immancabilmente allo stesso modo. Cido che é stafmitb magia, animismo, manismo o
dinamismo, insomma tutta la tradizione dei bantufasida su un principio unico: il
riconoscimento della Natura Intima degli esserhe @ il principio della loro Ontologia. E
proprio con questo termine filosofico, infatti, chenecessario designarelésao conoscenza
dell'essere dell’esistenza delle cose: “Si e sostenuto chpgiicipio fondante della religione
dei primitivi fosse il manismo o I'animismo, o ibtemismo oppure la magia. Recenti studi
storici hanno stabilito che il culto del’EsserepBmo é altrettanto antico, se non addirittura
piu antico della magia. Bisognera ammettere ctmeoilificarsi delle concezioni religiose sia
stato il risultato di un’evoluzione progressivaldetkligione primitiva. | bantu attuali hanno
continuato a credere negli elementi della loragrehe originaria teista e, tuttavia, li vediamo
contemporaneamente manisti, dinamisti totemismostesitori della magia. Ma c’e di piu,
chiunque oggi puo verificare facilmente che i baatunoi contemporanei, a proposito di
manismo, feticismo, animismo, diranno: - Tutto eéivoluto da Dio, 'Essere supremo e tutto

cio é stato donato per aiutare gli uomini-.”

253 |bidem
%54 |bidem p.32
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A. Ndaw osserva che I'analogia tra il sistema dibh& e la teoria delle forze e
notevole: “... non puo sfuggire il paragone tradaria delle forzee quindi dell'ssere e la
dottrina di Leibniz che, con I'affermazione delrmuipio di continuita, fa che tutto dipenda da
Dio, Monade suprema, e col principio del legamdedsbstanze interne a Dio, costituisce
un’armonia prestabilit&®>.

Una volta che questo & spiegato occorre ammetégionevolmente che tutte queste
molteplici manifestazioni si collegano ad una camee unica, ad una stessa idea
dell'universo, ad uno stesso sistema metafisicdteTqueste pratiche religiose come la
concezione giuridica e I'organizzazione politicdlalsocieta formano un tutt'uno logico nel
pensiero dei bantu. Essi spiegano e giustificarestgudiverse realta in virtu dellao unica
filosofia: I'ontologia bantu.Percio, “prima d’insegnare ai neri il nostro pensiélosofico,
sforziamoci di penetrare il loro. Senza penetrazitinsofica, I'etnologia e puro folklore”.

Non si puo ritenere che, che i bantu siano in gdigmesentare un trattato di filosofia,
esposto con un linguaggio adeguato ma la formaziue#ettuale europea permette di farne
una trattazione sistematica. “Siamo noi a potex girmodo preciso qual é il contenuto della
loro concezione degli esseri, in modo tale che gsganno riconoscersi nelle nostre parole e
potranno approvare dicendo. — Tu ci hai capito, @reonosci completamente, sai nello
stesso modo in cui n@appiano. — Non solo, se siamo in grado di adattare lgnsenento
della vera religione a quello che nella loro ongidopud essere rispettato, potremo assistere,
cosi come mi e capitato, a manifestazioni di cossemili: - Adesso non sei piu nell’errore,
tu parli come i nostri padri: allora avevamo propragione!... — Sentivano che il mio
insegnamento, pur rigettano le conclusioni sbaglidella loro filosofia, si accordava
meravigliosamente con qualckeme di veritalei loro concetti fondamentali®®®
Nel secondo capitolo Tempels entra nel cuore deiéstione, tratta dell’ontologia dei

bantu in cui la concezione della vita € centratdisuin unico valorda forza vitale

“La forza, la vita potente, I'energia vitalono I'oggetto delle preghiere e delle invocaziani
Dio, agli spiriti e ai defunti, cosi come tutto abe si & convenuto di chiamare magia, stregoneria
e rimedi magici. Loro stessi diranno che si rivoigaall'indovino per apprendemotti di vita,
che egli insegna il modo con cui rafforzare la .vila ogni lingua bantu, si riscontreranno
facilmente parole e locuzioni indicanti uftazache non é esclusivamergerporeama solamente
umana Parlano della forza del nostro intero esseréjtth la nostra vita. Le loro parole indicano
I'integrita dell’essere. [.]. Cio che noi bolliamo con il terminmagiaai loro occhi non ¢é altro che
I'appellarsi a delle forze naturali che Dio ha nwess disposizione degli uomini, per il

255 A, NDAW op. cit.p.350
2% M. NKAFU — E.SIGNORIN| op, cit.,p. 33
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rafforzamento della vita umana. Quando tentandbdillarsi delle metafore o delle perifrasi, i
Bantu chiamano Dio stesslb Potente colui che possiede la forza in se stesso. E acolue che
genera la forza in ogni creatura, Dio éijina dikatampe:il grande nome, perché é la grande
forza,il mukomocome dicono i Baluba, colui che & piu forte dilgngue altro.

I mani dei primi antenati, elevati ad un piamyrsmano, possiedono una forza straordinaria
come fondatori del genere umano e propagatorietetfita divina della potenza vitale dell'uomo.
Gli altri defunti non contano se non nella misumacui hanno aumentato e perpetuato la forza
vitale nei proprio discendenti.

Per i Bantu tutti gli esseri dell’'Universo possiadda loro forza vitale specifica: umana, animale,
vegetale o inanimata. Ogni essere é dotato da iDinalcerta forza capace di rafforzare I'energia
vitale dell’essere piu forte della creazione: I'umm

La felicita suprema, l'unica forma di gioia € il gs@sso della piu grande potenza vitale, la
sciagura peggiore e veramente I'unico aspetto dgéra la diminuzione di tale potenza . [...]
Nelle loro lingue esistono i verli{ufwa e Kufwididilache indicano i gradi progressivi della
perdita della forza, della vitalita e il cui sudivo significa la paralisi totale della potenzdlale
vita. 2ﬁ;bbiamo sbagliato a tradurre queste formebale con espressionnorire o morire del
tutto.

Successivamente Tempels spiega l'ontologia deituBahiarendo prima di tutto la
nozione delléssere!l Bantu impegnano tutte le loro energie nell’asigione della potenza
vitale. La nozione fondamentale della loro conceeialell’essere € il concetto della forza
vitale. L’intelligenza umana tende a trovare il sendel nostro essere e delle cose
dell'universo ed esprime le nozioni acquisite ateroton termini popolari, a volte con
definizioni scientifiche”.

La concezione che i primitivi hanno dell'esszmlelle cose, cosi come i distinguo piu
audaci degli intellettuali di professione, sono a@stenze intellettuali che non sono
essenzialmente differenti. Entrambe sono conoscedelessere; sono conoscenze
metafisiche.

La metafisica intesa come disciplina metodicdaesaggezza umana, che viene
chiamataconcezione del mondaonsiderano o abbracciano le realta presentgim essere
dell’'universo.

Tali realta sono in particolare lorigine, ilivenire, il cambiamento, la crescita,
'annullamento o il perfezionamento degli essea, dausalita attiva e passiva e, piu in
particolare, la natura dell’essere in sé, vetteseprziale di questi fenomeni o0 modi universali.
Per queste realta tutti gli esseri hanno qualcaseochune o identico. Le nozioni e le
definizioni di queste realta si applicano dunqueogui essere vivente. E questo il motivo per
cui questa scienza, o conoscenza, & detta megafsita conoscenza universale degli esseri,
la metafisica abbraccia, infatti la totalita di @be e fisico, di cido che ha un’esistenza reale.

“La metafisica dunque e proprio la conoscenza piivarsale, non tanto nel senso che si

25" M. NKAFU, E SIGNORINI,, op. cit,p.42
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occupa solo di astrazioni e speculazioni sullileeguanto, piuttosto, nel senso che abbraccia
ogni essere. La metafisica non e sospesa nel vlisioo oggetto € la realta intensa che esiste
in noi e attorno a noi. Le sue nozioni, le defiaikj leggi, sono formulate in modo astratto e
generale come sono le nozioni, le definizioni ggyi d’'ogni scienza.”

Tempels distingue il pensiero occidentale pemk caratteristica fondamentale che e
la staticita “Il concetto dell’essere piu diffuso nella nosfilasofia occidentale & statico nel
senso che la nozione di forza non é stata inclela nozione prima di essere. L’attributo di
forza appare generalmente come un accessorio, aitleate dell’essere in sé. Si chiamera
esseral supporto della forza e dei cambiamenti.”

Il pensiero africano presenta una differenza &mnehntale, il suo elemento distintivo
la dinamicita. “Noi occidentali vediamo nella forza un attributiel’'essere e abbiamo
elaborato una nozione dell’essere svincolata aaliaone della forza. Sembra che i primitivo
non abbiano interpretato cosi la realta. La lorpiovee di forza dell’essere € essenzialmente
dinamica. Parlano vivono e agiscono come se,per larforza fosse un elemento necessario
dell'essere. La nozione della forza € dunque legatenzialmente a qualsiasi nozione di
esserelLa forza é legata inscindibilmente all’essere e sgiega perché le due nozionisono
congiunte nella definizione di essér€uesto deve essere recepito come la base della
filosofia bantu che avrebbe, percio, una nozionmmusita dell’essere che potrebbe essere
cosi formulatal’essere e cio che possiede la forkéa questa ipotesi minima non soddisfa
Tempels, espressa cosi non gli sembra sufficieétesatta in modo assoluto; “Credo di
avvicinarmi molto di piu alla verita se definis@mnozione dell'’essere del primitivo in questi
termini: L'essere E’ forza

Per evitare che il lettore europeo considarforza come unaccidente,Tempels si
attiene provvisoriamente alla definizion®¢€r i bantu I'essere € la cosa che e fotz8ubito
dopo ribadisce: “L’essere € forza, la forza € Bess La nostra nozione di essere € :-Cio che
E'’. - La loro: - La forza che e -. Laddove noi penso il concettaessereloro si servono del
concettoforza Laddove noi vediamo degli esseri concreti, esslono le forze concrete.
Laddove noi diremmo che gésserisi distinguono per la loro essenza o natura, i Bant
direbbero chée forzedifferiscono per la loro essenza o natur.”

Nella concezione del mondo dei bantu c’é la forixand, le forze celesti e terrestri, le
forze umane, animali vegetali e, infine le forzetenali e minerali. Tutti questi esseri

vengono considerate come delle forze specificatéanéifferenti e numericamente distinte:

28 |bidem p. 44-45
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“Per il fatto che ogni essere ¢ fatto di forza.dh g se non in quanto forza, questa categoria
forza abbraccia necessariamente tutti gli esseri: Dioy@mini vivi e morti, gli animali, le
piante, i minerali: poiché I'essere e forza, tuftiesti esseri appaiono ai Bantu come delle
forze.” 2

Questo concetto universale non viene utilizzatobdautu che, “pur essendo capaci di
astrazione filosofica”, si eprimono solo in termgoncreti. Benché assegnino un nome ad
ogni cosa, la natura intima della cosa nominataresenta loro come questa o quella forza
specifica e non come una realta statf@aTempels dice & necessario escludere I'idea @re, p
I Bantu, l'universo sia animato da una forza urseé®, una specie di potenza magica che
ingloba ogni vivente: “Questa sarebbe I'nterpreinei europea di una filosofia primitiva
appresa male”. | Bantu fanno una netta distinzeoenoscono una defferenza essenziale tra i
diversi esseri, vale a dire tra le diverse forZea“le diverse specie di forze riescono, proprio
come noi a riconoscere l'unita, ma ben inteso, ctore individuale.”

E necessario escludere, perché estraneo allaffdoBantu, anche il duplice principio
del bene e del male come forma universale, ed ariohghe si € chiamato “essenza comune 0
comunione di specie se questi termini fossero iimgldoro esatto significato.”

Proseguendo nella sua analisi Tempels afferma &eniu distinguono negli esseri
visibili la cosa in séda cio che é percepito dai send?ef cosa in se stessadicano una
natura intima, specifica. L'essere stesso dellaa apgiu precisamente farza grazie alla
quale la cosa e quella che e”. Per esprimere qussito un linguaggio figurato e non bisogna
commettere l'errore di considerare le perifrasi Bantu come una terminologia rigorosa
all'europea: “La loro allegoria evidenzia sempliearte che €& opportuno distinguere
nell'essere materiale cio che é percepibile, o fieemo apparente da cio che non si vede o
natura intrinseca dell’essere.”

Nel pensiero occidentale si distingue nell’'uoomsanima e un corpd‘ma ci si sente a
disagio a volere esprimere dove si sia trasfétitomo dopo che queste due componenti si
sono separate”. | Bantu non si esprimono in questdo: distinguono nelluomo il corpo,
I'ombra, il respiro come segno apparente di vita@mo stesso. “Le apparenze sensibili sono
periture o non sono per nulla cio che intendiamogpéma, che é cio che ci rende uomini, il

notstro io che continua ad esistere dopo la maréado il corpo e I'mbra saranno scomparsi.

29 |hidem p.45-46

260 |hidem,a p. 46 Tempels riporta in nota la testimpnianzandinissionario dell'Ubangi (Congo Belga) che confetensua
tesi: “Le mie constatazioni in ambito linguistica confermano quanto la vostra ricerca riguardi ti¢d intera. Presso i
nostriNgabaka, il sostantivo non indica tanto la cosa caqellama comecosi Noi prendiamo in considerazione I'essere
della cosa, loro la forza di quella cosa, Essemtdo di meno forza vitale, ecco cosa costituieeloro l'esseredella cosa.”
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Cio che resta dopo la morte non € designato pre8smtu con un termine che indica la
frazione dell'uomo. Ho sempre sentito gli anziahiamarlol'uomo stesso, lui stesso,, aye
mwine. Eccolo ilpiccolo uomache era nascosto dietro le apparenze percepiloiiyntuche,
con la sua morte, ha lasciato i vivi”.

Tradurre qust’accezione diuntuconuomoé piuttosto riduttivo per Tempels perché,
come spiegava un indigeno, quest’accezione indic#topto la nozione occidentale di
persona La parola muntu include qualcosa di eminenza e di eccellenza essére.
“Quest’accezione darebbe un senso logico all’agsegzche un giorno raccolsi da un nero
che diceva: - Vidye i muntu mukatampe, - Dio € wange o € un grande Muntu. - Cio
significava percio: Dio e La Persona grande, ciagtande, potente forza vivente.

La parolaBintu serve per designate cose ma secondo la filosofia Bantu si tratta di esseri
non viventi,forze minori, non dotate di ragione, di persodali di vita superiore. “Non a
torto certuni considerano il prefisso della parblentu, nient'altro che la particella della
negazione®®!

In base a queste considerazioni Tempels deduceogheforza puo rafforzarsi o
indebolirsi, in altre parole ogni essere puo digemtpiu forte o piu debole: una forza che
supera un’altra forza puo paralizzarla, diminu&l@erfino bloccare la sua azione, ma la sua
forza non cessa per questo di esistere perché dezio e I'esistenza non puo essere tolta
alla creatura da nessuna forza creata. L'originecdnservazione e l'annientamento degli
esseri 0 delle forze sono “espressamente ed esmhisnte attribuiti a Dio. Il termine creare,
nell'accezione propria del fare dal nulla, si ntaocon il suo pieno significato nei vocabolari
bantu kupangain Kiluba). 22

Nel pensiero Bantu le forze interagiscono tra,léeacreature mantengono tra loro un
legame, un rapporto ontologico intimo, paragonabildegame di causalita che unisce la
creatura al Creatore. “Per i Bantu, esiste un'agiEme tra essere ed essere, cioé tra forza e
forza; oltre all'interazione meccanica, chimicasicplogica essi vedono un rapporto di forze
che dovremmo chiamamntologica Nella forza creata (I'essere contingente) i Bar@dono
un’azione causale che procede dalla natura stksgaesta forza creata e che influenza le
altre forze. Una forza puo rafforzare o debilitaréaltra forza. Questa causalita non e per
nulla soprannaturale, nel senso che supera I'attritipico della natura creata; al contrario, &
un'azione causale metafisica che deriva dalla aattessa della creatura.”

%1 1bidem p. 48
52 |bidem,p. 48: E’& in questo senso che i Bantu vedondemeimeno del concepimento un intervento diretto di
Dio che crea la vita.

133



La conoscenza generale di queste influenze faramaote delle conoscenze naturali e
costituisce lafilosofia. 'osservazione dell’azione di queste forze neliee sapplicazioni
specifiche e concrete costituirebbestaenza naturale bantu
L'interazione tra le forze non pud pil essere mdefimagi€® in quanto non esiste per il
primitivo nessuna azione di forze soprannaturatideterminabili, ma semplicemente
I'interazione delle forze naturali, cosi come fusonreate da Dio e da Lui messe a
disposizione.

Dopo avere spiegato linterazione tra le forze dofiuenza reciproca, Tempels

teorizza la gerarchia delle forze in cui 'uomad €entro della creazione:

Cosi come in India ci sono le caste , cosi comésgdieliti distinguevano ipuro dal'impuro, in
ontologia Bantu gli esseri sono ripartiti in speeién classi secondo la potenza vitale o il rango
vitale. Al di sopra di tutte le forze c’'é Dio, Spire Creatore, imwine bukomo bwangolui che

ha la forza , la potenza da se stesso. Egli pra/velllesistenza, alla conservazione e
all'accrescimento delle altre forze. Nei loro camifti egli € “colui che accresce la forza”.

Dopo di lui vengono i primi padri degli uomini,aeridatori dei diversi clan. Questi arcipatriarchi, i
primi a cui Dio comunico la sua forza vitale, casime il potere di esercitare la loro influenza
d’energia vitale su tutta la discendenza, costituie I'anello piu elevato che unisce gli uomini a
Dio. Nella concezione dei negri essi occupano ungaacosi alto da non essere piu considerati
semplici esseri umani deceduti ma esseri spiritgati che in certa misura partecipano
direttamente alla forza divina.

Dopo questi primi antenati vengono i defunti deflau secondo il loro grado di primogenitura;
essi formano la catena della discendenza attravengsioanelli le forze primogenite esercitano la
loro influenza vitale sulla generazione viventaiMi sulla terra vengono dopo i defunti: questi
vivi seguono, a loro volta, un gerarchia, non sdoomn semplice statuto giuridico, ma secondo il
loro essere stesso, secondo una primogeniturageado organico della vita, cioé secondo la
potenza vitale?®*

L’'uomo tuttavia non & sospeso nel vuoto, abitauke terre, vi € presente come forza
vitale sovrana, regna sul suolo e su tutto ciolchiwe: uomo, animale o pianta. Per i Bantu il
primogenito di un clan €, per legge divina, I'anathe rafforza la vita, che collega gli antenati
con la loro discendenza, lui € in grado di raffoezi vita della sua gente e di tutte le forze
inferiori: animali vegetali e inorganiche, che &si®, crescono o vivono sulla sua proprieta a

beneficio della sua gent&

263 |hidem p.49, Tempels ribadisce continuamente la neéedsicomprendere la differenza tra i termini baatutermini

della filosofia occidentale, questo per non caderequivoci e giudicare superficialmenteil pensibantu che, invece va
colto nella sua profondita.

284 |hidem p. 50, In nota Tempels avverte che la linguaBdeitu potrebbe portare a credere che essi idertiigfondatori
dei clan con Dio stesso. Capita che essi chiamimstgoon lo stesso nome di Dio. Non vi € pero enitificazione, ma un
semplice paragone. E una pratica analoga a quelaveole che il rappresentante del capo sia teattatne il capo stesso,
poiché egli & I'apparizione sensibile di questhalti e la sua parola non é altro che quella di agieil’ha inviato.

255 |bidem,p. 50, Tempels spiega con la questa concezioliesigienza e con I'interpretazione dell’'univerkoprotesta dei
neri contro la nomina, per intervento dell’ammiragione , di un capo che, per rango e potenzaeyitain poteva essere
I'anello di congiunzione tra i defunti e i vivi.
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Dopo la categoria delle forze umane vengono |le &ttrze, quelle animali, vegetali e
minerali. All'interno di ciascuna di esse si riteouna gerarchia che corrisponde alla potenza
vitale, al rango, o alla primogenitura. Queste lwalonscopo, per volonta di Dio, di aumentare
la forza vitale degli uomini durante la loro vieExrena. Per questo motivo Tempels chiama “le
influenze tra creatura e creatucausalita vitali piuttosto che causalita d’essere o di forza,
come le avevamo provvisoriamente chiamate; infatiche gli esseri inferiori, gli esseri
inanimati, i minirali sono forze che, per loro nausono messe a disposizione degli uomini,
delle forze umane viventi o delle forze vitali dagbmini”.

Tempels riassume quanto detto fino delineandoglgi lgenerali della causalita vitale:

| — L'uomo (vivo o deceduto) puo rafforzare immohuire un altro uomo nel suo essere. Se una
simile influenza vitale e possibile tra uomo e upessa € necessariamente attiva tra il capostipite,
forza vitale superiore, e la progenie, forza irdfe¥i Quest’'azione é inefficace solamente quando
colui che subisce I'azione e provvisto, rispettoobui che agisce, di una forza superiore, che puo
avere da se stesso, o da un’influenza vitale esein particolare I'azione da Dio.

Il — La forza vitale umana puo influenzare tlamente, nel loro essere stesso, esseri-forze
inferiori (animali, vegetali, minerali).

[l — Un essere razionale (spirito, mane o mte¢ puo influenzare indirettamente un altro essere
razionale agendo su una forza inferiore (animakegetale o minerale), tramite la quale
raggiungera l'essere razionale. Questinfluenza amch’essa il caratteidazione necessaria,
tranne nel caso in cui colui che subisce I'azioizeitimamente piu forte, o sia rafforzato da

un’influenza di terzi , o si difenda ricorrendoae inferiori che superano quelle di cui si serve

I'avversario®®®

Spiega anche che alcuni autori sostengon@klesseri inanimati come pietre, rocce
0 piante sono per Banhwanga forze che esercitano la loro influenza vitaleito cio che
si avvicina a loro, cioé che forze inferiori agisoasu quelle superiori: “Per quanto mi
riguarda non ho mai incontrato indigeni che actesgero questa tesi. Quest’eventualita mi
sembra in contraddizione con i principi generaliladéeoria delle forze, che € anch’essa
espressa nelle dichiarazioni dei Bantu. Secondmdtafisica bantu é escluso che la forza
inferiore eserciti per se stessa un’azione vitaleisa forza superiore. E un punto su cui ho
raccolto affermazioni categoriche”.

Quindi certi fenomeni naturali come rocce, cateragrandi alberi, possono essere la
manifestazione della Potenza divina o di un esseperiore che influenza indirettamente i
vivi attraverso i fenomeni della natura. “Una sendpiegazione quadserfettamenteon la

metafisica bantu. Questa manifestazione si richegbbe alla terza legge enunciata”.

6 |pidem pag. 53
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Nel terzo capitolo Tempels parla di “saggezza Batdta come la visione penetrante
della natura degli esseri, delle forze; la veragsaga € la conoscenza ontologica. Il Saggio
per eccellenza, percio e Dio che conosce tutesgeri, che penetra la natura e la qualita della
loro energia.” Dio conosce e da all'uomo la cagaditconoscere, come gli da la capacita di
volere e di vivere. Poiché ogni essere e forzarg fagolta € una forza, esiste la forza di
sapere come quella di volere, percio gli uominirttata capacita di sapere. “Coloro che sanno
sono soprattutto gli antenatipa-vidyee tra loro i primogeniti, morti o vivi; sono lorche
hanno cominciato le cose”. Per questo la vera conoscenza, la saggemana € anche
metafisica, e la comprensione delle forze, delta terarchia, coesione, interazione e del loro
accrescimento.

La metafisica o scienza delle forze e I'insieméedeonoscenze intellettuali di ogni
Bantu: la filosofia delle forze € una concezionkad@ta, non importa se e stata inventata per
giustificare un determinato comportamento o chestada una particolare concezione della
natura ad aver condizionato questo, resta il &t questa filosofia permea la vita intera del
Bantu. “Chiarisce le motivazione umane e ragionegtutte le abitudini bantu, fornisce le
norme della conservazione e dello sviluppo deltag®a. Cio non significa che ogni indigeno
sia in grado di declinare le dieci verita cardirtgila sua filosofig®’ cid non toglie neppure,
pero, che ilmuntuche mostra di ignorare le antiche norme della sazg Bantu, meriti di
essere trattato d&idima dai fratelli, cioe da sottospecie di uomo, uomdlodapirito
insufficiente per essemuntu Un comunenuntupossiede la propria filosofia , riconosce la
natura dinamica, sa dell'accrescimento dell’esgedelle sue influenze ontologiche e tiene
conto delle leggi dell’induzione vitale”.

Quest’'ontologia rappresenta il bene comune daatcomunita bantu finche resta una
scienza universale, una saggezza che e accettatdtidaon piu sottoposta a critiche quindi
con “valore, nei suoi principi universali, di Vexitnconfutabile.[...] la criteriologia dei Bantu
si fonda su un’evidenza esterna: l'autorita, lageaga e la forza vitale degli antenati
dominanti; si fonda allo stesso tempo sull’evidei#arna, vale a dire sull’esperienza, fatta
dal loro punto di vista della natura e dei fenomeaturali”. Questo per Tempels € sufficiente
per dire che la criteriologia e la saggezza detlbaano conoscenze razionali.

Un altro aspetto importante nel pensiero bantua édiktinzione che creano tra
conoscenze filosofiche e scienze naturali: “La eaimne generale che si puo avere degli

esseri e la conoscenza che si pud avere delletayadrticolari d’ogni essere, sono cose

287 bidem,p.55, Questa espressione & stata molto criticapaatutto da P. Hountondji.
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distinte. Non e piu di dominio della filosofia pmigmente detta , definire un essere
particolare descrivendone I'essenza specificaglgia, le facolta, le influenze e le proprieta.
Cio ci riporta allambito delle scienze naturdh.ci si puo chiedere se nelle nostre
scienze naturali moderne, ci sia consonanza d’ides® sia stata detta I'ultima parola sulla
natura delle diverse forze naturali che sono setperte”. Occorre conoscere e scoprire le
forze naturali con semplici criteri: per esempioslamiglianzanon e l'agente attivo ma
soltanto la prova o il segno di una determinatadpun altro criterio e definito dagli etnologi
magia di contagio o simpateticana non e affatto ilcontagio o la simpatiaad essere
I'elemento attivo, ma soltanto la forza vitale gebprietario che agisce perché si sa che essa
aderisce all’'essere della cosa posseduta o utdizdalui. Un terza legge permette ai bantu, in
alcuni casi di riconoscere, scoprire le forze mfuenze vitali. La parola, il gesto dell’'uomo
in vita sono considerati, piu di ogni altra manifsone, I'espressione formale, il segno della
sua influenza vitale. “Ne consegue che se le padlgesti hanno effetti benefici o nocivi
guando sono applicati ad una determinata persenae $uo dedurre che la persona che ha
parlato o agito eserciti la sua influenza vitalepene o in male, su quest’altra persona”. Ma
anche in questo caso non sono né le parole, nénié&canad esercitare un potere, esse sono
soltanto segni che esteriorizzano I'azione delliahza vitale e la fanno conoscere a terzi.
Questi principi fissano le regole della ricercae#ladconoscenza delle forze concrete e delle
influenze vitali che procedono da tutto cid cheeécppito dai sensi. Sono, in certo modo, le
leggi della conoscenza delle scienze naturali, tSwiteri € non cause”.

A questo punto Tempels definisce la saggezza: ‘i@Giaiao naturale la conoscenza che
'uomo pud acquisire tramite I'esercizio normalellglesue facolta. La conoscenza
preternaturale supera le esigenze e capacita skdfe umano, ma non quelle di
un’intelligenza creata superiore, soltanto la copoga soprannaturale supera la capacita di
qualsiasi essere creato”. Da questo risulta clieoknfia Bantu, a proposito della conoscenza
dell'essere-forza, non vuole essere altro che fstenza intellettuale naturale degli esseri.
“| criteri generali della conoscenza delle forzdedle influenze appartengono all’ambito del
sapere naturale dei Bantu, della conoscenza pasiliva conoscenza particolare delle forze
che hanno agito in un determinato momento, la c®@ME di un essere concreto in se stesso,
nella sua natura e nel suo potenziale d’azioneowironti di certe persone determinate, “mi

sembra che non sia altro per loro, che una conaaaegturale piu approfondita; solamente in
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certi casi, qualora fosse supposto I'inteventotttire indiretto di un essere superiore i di Dio
stesso, si potrebbe parlare di conoscenze preteatiat*®®

Dopo avere esposto la concezione del mondo deiuBara loro ontologia Tempels
indaga sul concetto dWiunty, la persona ossia le loro idee filosofiche rigaatd 'uomo.
Premette che, solo dopo avere studiato questopsagibile conoscere nell’etica e nel diritto,
la filosofia del comportamento umano.

Anche in questa parte ribadisce la necessita @érease le cose dal loro punto di vista,
di prendere in esame pesicologia che la mente dei Bantu concepisce e non quellaisiia
dall'osservazione da parte degli europei. E imgmnlestrovare nelle lingue bantu vocaboli che
corrispondano alle nozioni di anima, mente, volps&ntimento. Occorre fare tabula rasa
delle concezioni in merito alla psicologia europegrepararci all’eventualita di giungere ad
una concezione dell'uomo alquanto diversa da qudi abbiamo. Non abbiamo niente di
meglio da fare che ascoltare e analizzare cio deeiidicono a proposito di questo essere che
noi siamo soliti designare come “animale razion&?”

Il Muntu-persona e la forza dominante tra le foceeate visibili, la sua forza, la sua
vita, la pienezza del suo essere consiste nelfessmile, in grado maggiore o minore, alla
forza di Dio: “Dio, cosi direbbero i Bantu, posse@ meglio €) la forza suprema, completa,
perfetta: e il Forte in sé e per $énwine bukomo bwandha la causa esistenziale in Sé”.
Quindi Dio e considerato dai Bantu la causa estemtamento delle forze contingenti e come
loro causa creatrice. L'uomo, in questa visionall@ stesso tempo una delle forze contingenti
e una forza vitale. “L’'uomo non €& causa prima aree di vita, ma alimenta e aumenta la
vita delle forze che si trovano sotto di lui najlararchiaontologica”. L'uomo € percio, nel
pensiero Bantu, una forza causale di vita anchi@ senso ristretto rispetto a Dio e questa
definizione si limita a descrivere solamente l@aza&ini che puo avere con cio che lo circonda,
senza tuttavia esprimere la sua essenza.

I Muntu ha la forza di conoscerbldi na buninge bwa kuyukgiluba) per questo
modo di concepire le cose, conoscenza e saggezma feoze vita, come gia visto in
precedenza la vera conoscenza, la vera saggezziateamel comprendere la natura e I'azione
delle forze altre, per i Bantu “la vera conosceazguesta: la comprensione metafisica delle
forze o degli esseri. E logica, quindi, 'importandella forza vitale per cui inuntu pud

crescere ontologicamente, divenire piu grande e fpite. Ma, allo stesso tempo puo

268 |bidem, p. 56-59
289 pidem p. 65
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diminuire, perdere la propria forza vitale finoaalkcomparsa completa della sua stessa
essenza, cio comporta la paralisi della forza eitdle gli toglie la capacita che gli toglie la
capacita di causa vitale. “Questo stato di estrdmmanuzione dell’essere e quello di alcuni
defunti; € lo stato in cui cadono le persone detedhe non hanno piu la possibilita di
stabilire un rapporto con i vivi sulla terra, chenrpossono esercitare percio la loro influenza
vitale, né a beneficio del rafforzamento della vit&@ a suo danno: per la riduzione o la
distruzione della vita stess&®

Quando il Bantu parla agnfumu(capg o di tata(padre), indica colui che ha una forza
vitale, nuova, superiore, in grado di rafforzarediemantenere tutto ci0 che che cade
ontologicamente sotto la propria gerarchia. Siig&ecapo per un accrescimento interno della
potenza vitale che elevariiuntudel patriarca al grado d’intermediario e di cardedle forze
tra gli antenati da una parte e la discendenzal soo patrimonio dall’altra.

E necessario un nome nuovo penfilmu(capo) e il suo nome precedente non deve essere
piu pronunciato, pena la lesione e la profanaziteila sua forza vitale. Il nome é soprattutto
un criterio per definire I'individuo: “ll muntu pu@vere piu nomi. Tra i Baluba ci sono
generalmente tre tipi di nomi. Per prima cosa stigue ilDijina dya mundache e il nome
interiore, il nome della vita o il nome dell’esselon si perde mai questo nome. Un secondo
nome € quello che si riceve in occasione di unemoimento di forza, per esempio il nome di
capo o di stregone ricevuto al momento dell'immae, durante l'investitura o in occasione
della possessione da parte dello spirito. Infinseotio nomi che si scelgono e ci si attribuisce
da soli,dijina dya kwinika bityun nomeche serve soltanto a nominare esteriormente, che no
ha alcun rapporto profondo con la persona o camdiViduo. Questo nome pu0 essere
cambiato o abbandonato a piacere dal suo titolare”.

Qui Tempels aggiunge una sua considerazione a gitoptel terzo nome: chi si pone
sotto linfluenza vitale dei bianchmuntu wa bazung@uomo dei bianchi), avra un nome
europeo e mettera a rischio la propria vita; “astuayioco rischioso la filosofia delle forze
non & certo estrane&d™

Una considerazione importante, che identifica twoée lavolonta che in termini
europei viene definitdibero arbitrio: “i Bantu conoscono la facolta che hamuntu di

decidere da se stesso e di scegliere tra un bgeeiate e uno inferiore, tra il bene e il male.

270 |hidem p. 67, “Secondo questa concezione delle forzditBeparlano dinuntu mutupwer indicare 'uomo di mediocre
importanza, privo di forza; mentre I'espressionentu mukulumpeandica 'uomo potente. Il vocabolmuntuinclude gia
in'idea di eccellenza e d'integrita. | Baluba dirantunqueke muntu ppnon € un muntudi un uomo che si comporta in
modo indegno.

2" |bidem p. 71
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Pensano che 'uomo possa avara volonta vivificante o una volonta distruttidduomo
puo avere una volonta ordinata cioé puo volere adaconforme all'ordine delle forze quali
Dio le ha volute, rispettando la vita e la geraactelle forze. Soltanto in questo modo il
patriarca o il capo clan, ganga('uomo dei rimedi) potra agire in qualita di veaaimatore
della vita custode e difensore della forza vitale”.

Ma l'uomo pud essere animato anche da una voldigtauttiva e nociva: I'odio,
invidia e la gelosia avranno delle ripercussioniiasdiorza vitale degli esseri piu deboli
soltanto perché c’é la volonta di ridurre le fordtale dell’altro. Questinfluenza nociva e
designata presso i Bantu con il termingoji o kulowa®"?

Con l'esercizio della volonta o libero arbitrioefpels passa all'analisi dell’Etica
Bantu: “L’'uomo non e la norma ultima del suo aghden trova in sé la giustificazione ultima
delle sue azioni o omissioni. C'é una forza superiche, trascendendo il libero arbitrio
dell’'uomo, conosce, valuta e giudica I'atto uma@ontro la decisione e I'agire del potere
umano supremo, c'é sempre la possibilita di rigerala Potenza trascendente, dalla quale
I'uomo ha ricevuto il potere di giudicare, con dwere di renderne contd®. Quindi esiste la
possibilita di ricorrere all’'Essere superiore quasdbiscono ingiustizia.

In base a questo i Bantu operano unandishe tra bene e male e questa coscienza
fonda le proprie radici nella loro filosofia. “Peprimitivi la saggezza suprema consiste nel
riconoscere nell’'Universo, dal quale non escludstupidamente a priori il mondo spirituale,
quest’unita nel mondo degli esseri”.

Per i Bantu, afferma Tempels, esiste’etica oggettiva e una soggettjivguesta
riguarda 'uomo buono o cattivo; esiste il perveosannientatore che fa uso della sua cattiva
volonta, nell’esercizio di questa volonta puo esg@ovocato o sollecitato da altri: quando é
acceccato dalla rabbia, dall'eccitazione o dalldet® perché ha subito un sopruso puo
pronunciare imprecazioni, ma questi stati d’aninom possono avere carattere di delitto.
Anche se possono esercitare influenze nocive sltgliesseri, perché 'uomo eccitato non é
in una disposizione d’animo rispettosa della viaesti sentimenti negativi sono molto
diversi dalla malvagita dello stregone e dalla wtdocattiva del’'uomo incitato al male: “non
si dira dello stregone, dell’annientatore, che Evagita sié impossessatdi lui ma che luie
malvagio!” La collera € passeggera, € nata dalfesefe dalle ingiustizie, quando questa

passa e 'uomo vede chiaramente ha il dovere idangt le maledizioni e le imprecazioni, di

"2 |bidem p. 69
213 |bidem, p. 74, cfr. il capitolo 5/3 di questo lavoro
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dimostrare la sua buona volonta. Se non lo faramnin lui la cattiva volonta e questa sara
imputabili a lui stesso e non avra pill attenuamé lo possano scus&ré.

In base a questo vengono riconosciuti alluomo baatcoscienza etica, il dovere, la
responsabilita per le sue azioni e la colpa. lotateriva dalla loro concezione filosofica e
dalla saggezza per quanto riguarda I'ordine unaterd’'ordinamento delle forze e della loro
gerarchia vitale. Sanno e dichiarano che questierdd voluto da Dio e come tale va
rispettato.

Tempels, nel suo studio, ribadisce continuamemnteetessita di comprendere il Bantu
facendo, momentaneamente, tabula rasa di categogenncetti e pregiudizi europei; chi non
lo fa non capisce i suoi giudizi e le nome del dirdto. Dei casi descritti indicano che i neri
ammettono l'esistenza di influenze vitali del tutt@woscienti e queste non soltanto negli
esseri inanimati, nelle piante o negli animali, amche neimuntustesso che puo, del tutto
inconsciamente e animato dalle migliori intenziamompromettere I'ordine ontologico delle
forze e fare del male al suo prossimo.

Nel sesto capitolo Tempels affronta il discorsé risgabilimento della vita: i Bantu
persistono nella convinzione che la vita e piudatella morte, che il diritto € piu grande
dell'ingiustizia, che la volonta vitale € piu potendelle forze distruttive. Come gia
evidenziato qualsiasi ingiustizia o attentato allla umana € un male enorme, un male
proporzionato al valore della vita ed in ogni caspera infinitamente le stime del danno
materiale riportato ed espresso in termini econorfiNon sara dunque la gravita del danno
subito, ma la dimensione della violazione di vit@ita, a servire da criterio di valutazione per
la riparazione e per il risarcimento. Quindi lay@¥sita peggiore e, in definitiva, I'unica vera
forma di perversita € la compromissione della fovztale”. Solo questo richiede una
riparazione, che puo essere anche un trasferinginb@ni naturali, ma che deve sempre
basarsi sul criterio del ristabilimento della vfta.

| Bantu hanno anche un sistema di concetti su copaeare il male e l'ingiustizia:
prima di tutto ci sono le colpe commesse contrdotee vitali superiori. Non e possibile
ridurre la vita di una forza superiore ma ribellaasl essa significa rompere I'equilibrio
gerarchico e mettere in pericolo la forza vitaledan. Questa offera puo essere riparata con
offerte propiziatorie, con la mortificazione e safputto con il riconoscimento formale del
rango vitale superiore dei propri antenati, “Coi puarificazione ontologica di ste stessi”.

2" |bidem p. 78-81
25 |bidem p. 85-89
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Se, invece, l'offesa e stata arrecata alle foitadiinferiori, I'intero clan si trova in
pericolo perché un primogenito puo privare il fhateninore della sugpaternitae mettere la
discendenza in uno stato di indebolimento, abbaadimrad una condizione di forza vitale
ridotta. Lo stesso puo fare un padre nei confrdetifiglio. Una colpa simile puo essere
riparata soltanto ponendosi “di nuovo nelle giustazioni vitali con i propri discendenti...in
un ristabilimento dell’ influenza positiv@aternd. Questo € accompagnato sempre da
cerimonie esteriori che lo rendono manifesto ertavano.

Ci sono anche le colpe commesse contro le forpanirango: con i fondatori del clan
e con gli antenati non ci pu0 essere nessun paitosi pud mai rivolgere loro delle ingiurie o
disprezzarli, non si pud minacciare di rompereydporto con loro perché cio significherebbe
la morte per i vivi. Ma nei confronti dea-fu dei defunti ordinari appartenenti al clan ma che
non sono mai stati capo clan da vivi la situazieneompletamente diversa: i defunti di
un’epoca lontana sono stati dimenticati, nessupaoidi piu chiamare per nome e quindi sono
scomparsi. | defunti che sono morti da poco, cle®sb conosciuti guando erano in vita sono
considerati piu 0 meno dello stesso rango dei \evirelazioni con loro sono claniche o
individuali, ci sono rapporti di diritto naturale @i necessita vitale, ma anche relazioni ed
obblighi di carattere contrattuale. Qui la ripacam della colpa dipende sia dal defunto che
dai vivi e si inquadra sempre nel ristabilimentdadgerarchia delle forze vitali.

Infine Tempels tratta del ristabilimento vitale tr vivi che hanno lo stesso statuto
giuridico: non e possibile rimediarel@lloji o alla volonta malvagia. Per questo male c’é solo
un rimedio, I'eliminazione della malvagita intricgein nome dei diritti della vita. Ma per la
cattiveria provocata, che in sé non ricerca il nrméeproduce effetti dannosi, si puo attendere
che la persona ritrovi la calma, che la collerdasci. Soltanto allora gli si chiedera di di
rendere conto delle cose malvagie che ha dettdt@, fa meno che egli stesso non fornisca
spiegazioni e ponga rimedio alla sua colpa. Coraalgtto se il responsabile persiste nel suo
atteggiamento, il capo clan pud rimproverarlo, rogi@lo, umiliarlo; pud situarlo in un
posizione inferiore o addirittura privarlo delléidzione, espellerlo dal clan e di conseguenza
farne un uomo senza diritti rompendo il rapportgadiernitavitale con il membro che ha
attentato alla forza vitale degli esseri attorroia

Come si pud osservare Tempels ha costruito unomiiscontologico attorno alla
tematica delldorza vitaleche € stata equiparata efiseradella filosofia occidentale. Molte
cose che dice e il linguaggio usato, vanno conatdaHla luce del periodo storico in cui lui &

vissuto, occorre contestualizzare ed attualizzaentp ha voluto dimostrare del pensiero dei
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Bantu tenendo conto che ha operato una svolta temssima nel riconoscimento e nella
divulgazione dellaiflessione filosoficalei popoli africani.

Egli stesso sostiene continuamente che occorrerdadldessenza del suo scritto e non
fermarsi sulle parole, sui termini che lui ha devusare, sui particolari e sulle nozioni che
sono sempliciaccidentj ma di giudicare ed eventualmente apportare deltaifiche
all'intero percorso del suo pensiero.

A distanza di quasi settant’anni dalla pubblicagidinquest’opera, ci sono ancora molte
cose da dire: molti autori si sono soffermati sttpteo nella critica demolitrice ma non hanno
dato suggerimenti diversi, non hanno trattato Tdsym®me punto di partenza per la
costruzione di un sistema logico definito. Altrvéte hanno lavorato molto perché i frutti di

quella stagione potessero apportare idee e conceti alla causa del pensiero africano.

4.6. La filosofia bantu rvandese di Alexis Kagame

Alexis Kagame, nato in Rwanda, ha conseguito nBblibdottorato in filosofia alla
Gregoriana di Roma con la tesilsa filosofia bantu rwandese dell’essarie fu pubblicata a
Bruxelles nel 1956, € il primo africano che haegw, lo studio del pensiero bantu partendo
dalle strutture linguistiche dédinyarwanda la sua lingua madre e da questa ha tratto la
concezione del mondo e le articolazioni del reallesdo popoloL’autore precisa e motiva la
scelta di analizzare proprio questa lingua cercatichderire il piu possibile alla cultura del
suo paese e allo stesso tempo confrontarla conltara classica. “...la filosofia bantu non
potrebbe essere razionalmente esposta senza umbmieaesplicativo, senza un richiamo
dettagliato di uno stesso problema che é stattigisella cultura europea. In questo caso le
due esposizioni parallele non confondono il puntwista bantu con quello della filosofia
classica, al contrario!! ... € molto importante maete il termineBantu (al singolareMuntu)
perché la desinenzau rappresenta un elemento determinante, anche ddb mli vista
filosofico.( Bantouee francese) ... sarebbe contrario, in un certo selsomia tesi adottare
la forma francese?*®

Per lui la lingua e una specie di griglia attraweles quale ha potuto cogliere il modo
nel quale i Bantu percepiscono I'Universo. Allosste tempo ha identificato le tavole delle
categorie ontologiche bantu, le ha confrontatelearategorie aristoteliche con I'intenzione di

realizzare cio che Aristotele ha fatto con la liagueca.

218 A, KAGAME, p. 56
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In un dialogo serrato tra Gama e Kama, sul modeilguelli platonici, in cui il primo
interroga e confuta, il secondo costruisce e spi@gaa teoria, Kagame affronta le questioni
metodologiche; il rapporto con la cultura e laddia occidentale; le fonti, in particolare la
lingua bantu-rwandese che viene minuziosamentezaatd in tutti le sue componenti; le
categorie dell'essere nel pensiero di questo popbl®a questo esame e dalla comparazione
tra “filosofie” riduce le dieci categorie aristatge a quattro.

- Umuntu corrisponde all&ostanzala persona umana, essere intelligente.

- Ikintu: corrisponde sempre all@8anzapero per gli esseri privi d’intelligenza.

- Hantu mette insieme le categoriespazio e di tempgerché cosi usa il Bantu.

- Ukuntu. Comprende tutte le altre categorie aristotetetiquantita, qualita, relazione

azione, passione, posizione e il possesso...

Nel suo studio Kagame ha per primo stabilito ilssegenerico dNtu, questo con una serrata
analisi delle categorie bantu rwandesi rappresemait determinativi chiamati spefissiche
particelle formative. Ntue un qualche cosa un essere,che le diverse determinazioni
categorizzano in una classe.
“...Ntu indica I'essere nella sua accezione generica dandeata. Noi lo diremmo neutro,
né maschile né femminile. Per dliu equivarrebbe &ssere-ente”.

Di particolare interesse per i teologi € il fatttedDio e posto dai Bantu al di fuori di
ogni categoria dell’essere: nonNtu: essendo preesistente & posto al di la delle cageg
Ntu?’® “Ntu va sempre pensato unito alle sue manifestazioriiedSere stesso, I'energia
cosmica che solo il pensiero moderno puo separaie due forme di apparire facendone
un’entita astrattaNtu € come una “casa” in cui troviamo sempre qualcasgpite”: il Mu o il
Ki, il Ha o il Ku. E solo quando € espletato questo compito di dépita realizza la pienezza
dell'esistente”®”®. “Noi dobbiamo affrontare qui il problema filosoficdell'esistenza. Ma,
prima di approfondire questo, bisogna determinaseriso del verbo essere, la cui importanza
filosofica non puo sfuggire a nessuno. Anche nelsfgo filosofico europeo questo verbo
gioca un ruolo fondamentale, perché é per lui ¢th@ddicato e attribuito al soggetto. Per

277 |nidem, p. 71 e seg. a p. 8Gamariassume il concetto di categoria in generaleiedeha Kama di commentare. Questi
risponde che le categorie possono essere logichetafisiche e le analizza. Poi mostra le differemze analogie tra quelle
bantu- rwandesi e quelle di Aristotele, il modcin pud identificarle e applicarle. Qui ci si lt®ia per esigenze di spazio e
di tempo, alla semplice enumerazione senza anedizizaninuzioso lavoro di Kagame.

278 Cfr: 1. TUBALDO, op. cit a p. 90 l'autore si pone la domanda\ta possa essere identificato con I'essere universale
con il trascendente.

27 |pidem, p. 119 e seg. Nel capitolo 4 a p. 122, che haitméo: Il problema dell'esistenza nella filosofia bamuandese
Cfr. ANDAW, op. cit p. 347 e seg.; P. AKAHANG@p. citp. 94;. I. Tubaldopp. cit p. 90; P. MIGUEL,Tussanghep.
121.
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guesto €& impossibildormulare un giudiziosenza che intervenga sidirettamente che
indirettamente.

Tutta questa strutturazione dMlitu permette di esprimere le manifestazioni delle
proprieta particolari di tutti gli elementi dellaealta sensibile tranne Dio che non e né
principio, né causa ed appartiene ad un altro pi@uesta organizzazione rappresenta il
fondamento delle manifestazioni dell’essere needivesistenti che compongono l'universo,
come se si delineasse unmeens africanaper cui la realta totale dell’'Universo € una. Le
contraddizioni del bene e del male, della vita #admorte hanno la loro origine negli
antagonismi inerenti agli esistenti e che provengtelle loro specifiche proprieta.

Cosi, nei termini di Kagame, I'essere notatb di intelligenza e di conoscenza, il
minerale e il vegetale contengono comunque unaetaarili proprieta che egli chiama
“occulte”. Queste proprieta sono conosciute edzatke dagli animali, ma anche dall’'uomo il
cui essere contiene proprieta simili. Gli animadisseri sensitivi, e l'uomo, essere
d’intelligenza, hanno la conoscenza che permettidifzazione delle proprieta di tutti gli
esseri. Di conseguenza, quando un tale essereatatedli-conoscenza produrra un effetto
qualunque sia sull’'uomo che sui suoi beni, questef nocivo o benevolo, sara attribuito
all'azione di un essere dotato di conoscenza che @ilizzato la natura non conoscente per
realizzare uno scopo determinato. Tutto questoresgnta il dinamismo esistenziale di tutto
cid che esiste in potenza del non conoscentetdrdatio che si conoste.

Kagame € autore anche di un’altra opkea Philosophie Bantu Comparéa cui
ancora analizza il linguaggio, ma inteso come luogelativo del senso della vita. Ha preso
in esame un certo numero di lingue Bantu per tewaresse elementi che possono essere
oggetto di riflessione filosofica e, nel fare cg&egue procedimenti metodologici occidentali.
Nellopera vengono studiate le civilta dei popolntu, la logica formale presente nelle
espressioni linguistiche, la criteriologia e I'olatgia, il problema dell’esistenza e gli attributi
del nome di Dio. Il problema dell’'uomo e dell’esistza intelligibile funge da introduzione al
trattato sulla religione dei Banfft

Kagame rivolge a Tempels una critica per la gerezatione che ha operato parlando

in generale di filosofia bantu: sarebbe stato opmar concentrarsi su una sola area e non

280 A, NDAW, op. cit a p. 350, I'autore confronta pensiero africarmmeesiero occidentale: “La dicotomia occidentaleldra
materia e lo spirito & estranea aftens africanaper la quale la realta totale dell’'universo € uQaesta concezione del
mondo e diversa da quella che la costruzione sfie@ninoderna di tipo cartesiano ha elaborato, s ei avvicina molto a
certi sviluppi recenti del pensiero occidentalepalche esso si & dedicato con molta attenzionesalttio del simbolo con i

lavori di G. Bachelard e dei suoi discepoli e dofpe ¢a fisica nucleare, con la sua fissione atomiiza,cambiato la

concezione moderna della materia. ”

21 cfr, A. KAGAMEe, La philosophia bantu comparat®resence africane, Paris, 1976. Cfr. anche M.WNkaf cit.p. 65.
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parlare di tutti i popoli bantu che sono molto dsreuno dall’altro. Proprio per questo lui

prende in considerazione un gruppo etnico e linguiden preciso e i suoi libri non portano
il titolo di “filosofia africana”. Nonostante i liiti, dovuti certamente alle difficolta di tipo

linguistico ed alla puntigliosa comparazione tachtegoriela filosofia bantu-rwandese

dell’Essere porta un notevole contributo per la formulaziolet pensiero africano e indica il

modo in cui, nel futuro, sia necessario riprendar@same le lingue parlate e scritte dei
diversi popoli, analizzandone le varie parti peteparovare I'essenza della vita che é
implicita in esse e stabilire i criteri del pensiglei popoli che le parlano.

Secondo A. Nda/?? Kagame inaugura, con Tempels, un tentativo dovire e
costituire una metafisica a partire da concettedivda quelli dei Greci. Gli africani non si
sono dedicati ad una spiegazione semantica dafessa il loro discorso sviluppa una
problematica ontologica a partire dal concettoadzd. “Le critiche rivolte a queto termine,
alla sua incompiutezza concettuale, alla sua egiivmon ci sembrano ben centrate perché,
come vi e una polisemia della parola essere, @tessi dice in molti modi afferma Aristotele)
cosi vi e una pluralita di sensi nella nozioneatz&”. Inoltre A. Kagame ha costruito il suo
sistema basandosi su materiale linguistico e ciddta risultati incoraggianti, “cio apre una
strada reale a chi cuole cogliere il significattledé&adizioni dell’Africa antica e percepire i
rapporti tra queste tradizioni e i tratti specifi@ll’ Africa, come possiamo osservarla oggi”

J.Jahn,¥% nel suo libroMuntu tratta principalmente di cid che egli definisadtura
neo-africana(...) Nella parte religioso-filosofica, Jahn adoktacategorie di A. Kagame e
riduce il tutto a quattro categoriktuntu, Kintu, Hantu, KuntuPer quest@gni esistente, ogni
essere, gualunque sia la forma sotto cui si priss@nd essere compreso in una di queste
categorie. Fuori di queste & impossibile pensgualcosa. Si presuppone che questi elementi
siano correlati alla radice puramente linguistintu— che appare nelle quattro parole su cui si
basano le categorie. Jahn suppone che Ntu siada fmiversale in assoluto (...) 'Essere
stesso, I'energia cosmica, Ntu € la forza in cgiess ed esistente coincidono, non esprime
I'agire delle varie forze ma il loro essere. Il tiiouto maggiore del libro di Jahn é costituito
dall'asserzione chkAfrica possiede qualcosa di valore filosofico ecinerita di essere preso

sul serio e studiato rigorosamenté&’

282 A NDAW, op. cit p.354

2833, JAHN, 1918 — 1973 Muntu,1958:Muntu..Concetti filosofici e cognitivi nelle culture afdne americane e
africane. Tradotto in molte lingue é stato, neggitiJniti come la "bibbia dei neri nel 1951 incanSenghor.
2843, S. MBITI,op. cit. p.11-13
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4.7. La storia della filosofia africana: I'evoluz  ione delle facolta teologiche del
Congo-Zaire

Negli anni 60 quasi tutta I'Africa aveva raggiurtmdipendenz&® nel decennio
successivo, gli intellettuali, i pensatori e i msdori delle universita cattoliche, in
Zaire/Cong6®, si misero all'opera per raccogliere testi e o=t una storia del pensiero e
della filosofia che potesse essere compresa easdudelle Universita: “La création d’un
Département de Philosophie & I'Université Lovarfitfra connu del longues années de
gestation. Depuis 1962, le project d’'un programrmioBophique complet etait élaboré, mais
des besoins plus urgents en ont retardé la rdalisaConcu comme projet de reflexion
philosophique qui s’oriente vers des problémes ne®ple I'Afrique, vers des expressions
culturelles africaines, vers I'expérience africaierisquait de perdre sa saveur africaine
avant méme sa naissance, suite a la conferenceathe Erahay du 19 mars 1964:e’
decollage conceptuel: conditions d’'une Philosopbémtoue.Je crois que la témoignage du
professeur Guillaume Theys, qui a été en quelquee dondateur et inspirateur de ce
Département serait trés précieux pour éclariciadéage ces débuts.

C’est finalement le lundi aprés le 15 octobre 196@ I'Université Lovanium ouvrait un
Département de philosophie, debut d'un cycle cotmplenseignement universitaire de
philosophie au Zaire®®,

Smet era l'ultimo arrivato dei cinque professore @omponevano il Dipartimento di
filosofia alla sua nascit&. “In questo momento ogni riferimento ad una fiffis africana era
assente dal programma dei corsi, “sans doute pagi sbuniversalité de la Philosophie,
oeuvre de la raison et des lors d’office accessibilout homme. Ne parlant pas de nulle part,

il apparut toutefois naturel qu’un Africain posedgleestions a partir de sa mémoire ancestrale

25 Cfr, cap. 1 di questo lavoro

26 AAVV., Philosophie Africaine, Bilan et perspectivegcultes Catholiques de Kinshasa, Kinshasa, RDC,t@uoesra e
il frutto della quindicesima settimana filosofiemtita a Kinshasa dal 21 al 27.

In un’avvertenza ai lettori il testo dice che: itiittesti raccolti in questa opera sono stati famiolto prima dell’avvento al
potere dell’A.F.D.L.(Alleanza delle Forze Democtht per la liberazione del Congo), che ha segnatioiho del nome del
paese da Zaire a la République Démocratique du Cmo.si € ritenuto opportuno cambiare questo nortaggettivo
corrispondente nel testo dove figurano.

287 | 'yniversita & stata fondata nel 1954 a Kimwenizsud nome deriva dal vecchio norh@yvanium,per Leuven in Belgio .
Nell'agosto 1971, l'universita & stata fusa Ebmiversita Autonoma protestante del Congo (Uniitér&ibre du Congo) e
I'Universita di Lubumbashi in Cong@fondata nel 1956) nelleiniversita Nazionale dello Zair@Université Nationale du
Zaire, UNAZA). Tra il 1980 e il 1991, le universitdno stati nuovamente divisi in tre istituziohiJhiversita di Kinshasa ,
Kisangani Universita , e I' Universita di Lubumbiash

288 |hidem p. 12, Al momento esistevano dei DipartimentFiiosofia in Nigeria: a Ifé (1963) e a Lagos (1966)Malawi
(1965), seguira Nairobi nel 1970.

289 |bidem pag. 12, “Guillaume Theis, Chef de Departemenphéhse Elungu, Vice Recteur de I'Université, Daniel
Gambembo, Tran Van Toan et Alfons Smet. D’autrapateront: en 1969: Jan de Greef et Paulin Houljitet en 1970 le
pére Jean Marie Van Parys.”
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comme de son sol nourricier.”. Questo riferimenita ememoria ancestralereera notevoli
guestioni all'interno del pensiero africano fino adivare alla problematica dell’esistenza o
meno della filosofia africana che verra di volta wolta associata alle categorie
dell'antropologia, dell’etnologia, della religiomeassumera nomi diversi a seconda dei luoghi
di provenienza dei pensatori o dell'influenza siodo del pensiero filosofico occidentale.

Intanto il 6 agosto 1971 le tre Universita delloiréa Lubumbashi, Kisangani e
Lovanium de Kinshasa, “ont été fusionnées” in urla 9niversita Nazionale dello Zaire.

Con il trasferimento a Lubumbashi, la facolta dosofia e di Lettere di Lovanio divento
semplicemente una Facolta di lettere dove la magggote dei corsi di filosofia furono
soppressi e a Kinshasa rimase solo una licenzaediaizzazione, per questo era paradossale
pensare di formare filosofi specialisti senza farroae filosofica di base.

Ma proprio questo porto alla creazione di un seoowmdrso di filosofia in Zaire: il
frazionamento dell’Universita Nazionale in facoltitane tra loro piu di mille chilometri,
rese necessaria la realizzazione di un nucledadidiia alCampus de Kinshasé’attuazione

di questo fu il risultato di una specie di colpanino della Facolta di Teologia cattofita

Cosi “Le 25 novembre 1971, a l'ouverture de I'anaéadémique 1971-72, les cours
pour les deux années du cycle de graduat, puremnencer”.

Tre anni piu tardi, il 30 dicembre 1974, fu soppeeda stessa Facolta di Teologia
nell’'Universita Nazionale dello Zaire. Intervenrioea la Conferenza Episcopale che salvo la
Facolta di teologia cattolica assieme alla suaosezdi Filosofia, programmandola dapprima
come un orientamento di Scienze religiose, poi ma&@ Dipartimento di Filosofia e
Religioni Africane della Facolta de Teologia Cadttal infine, nel 1987, elevata a Facolta di
Filosofia, parte integrante delle Facolta Cattadich Kinshas&™.

Dopo una breve analisi storica Smet delinea lazituie dellaPhilosophie Africaine
quando sono passati venticinque anni di insegnamdntfilosofia in Zaire: parte dalla
conferenza di Franz Cratfd§ che metteva in guardia contro I'instaurazione rt ilosofia
africana non fondata sulla ragione: “ Nous nousrmemdemandé si une philosophie bantoue
est possible. Elle I'est, avont nous répondu, mogahune série de conditions. L’'une de ces

conditions serait sinon lI'abandon, du moins lenage du cult de la différence. Mais

29 |bidem p. 13, “La Faculté de Théologie Catholique a audace de relever ce defi, je dirai presquieandem legisen
contournant la loi, dans des circostances sociiiguots ou sa propre survie était mise en cause”
291 i

Ibidem p.14
22 7. SMET,Philosophie Africaine, Textes choisis Il et Bibliaghie selectivePresses Universitaires, du Zaire, Kinshasa,
1975, p.326; Franz Crahay, ha studiato filosofissieqfisiologia all’'Universita di Parigi nel 1948a insegnato filosofia
all'Universita di Liegi e all'Universita Lovaniumidinshasa.
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précisément, le projet méme d’'une philosophie hantwest-il-pas I'une des expressions et
des plus aventureuses- du cult de la différencepednle craindre?®®

In seguito a questa conferenza I'espressione filsbantu o filosofia africana
rischiava di presentarsi come il culto della diéieza,un’antilogie, una contraddizione a
livello di linguaggio. L'importanza data all’espsisne africana e alle realtd che la
traducevano potevano dare luogo a dei malintesiechemportante prevenire. La filosofia é
universale perché opera della ragione e quindissiloée ad ogni uomo. Ricerca il vero che
vale non solamente per un popolo, ma per tuttpiotice dappertutto.

La filosofia africana, nata al di fuori di un pragnma d’insegnamento esplicito
dell'Universita, venne riconosciuta, prima contéai di Alexis Kagame e, piu tardi, con il
lavoro di Vincent Mulago, questi, gia nel 1967-8ma della creazione del Dipartimento di
filosofia, era titolare di un corso ciclico, nonhbbigatorio, in licenza di filologia africana
intitolato: Religions et philosphies africaingtutti tre i termini al plurale). Nel 1970-71
diventa Philosophie et Religions Africainedl fatto di intitolare il corso: Filosofia (al
singolare) e Religioni (al plurale), significa ahen ci sara piu confusione, si tratta di filosofia
tout courte di religioni africane. Ma questo solo al dipadnto di filosofia mentre a lettere
resta plurale.

L’espressiondPhilosophie et religions africaindsa fatto storia. Nel 1974 le autorita
del paese hanno deciso che 'UNAZA non permettéesistenza di due Dipartimenti di
filosofia. Quello della Facolta di Teologia dovesfzarire, ancora una volta e stato salvato dal
Dipartimento di Filosofia e Religioni africane,dlib che“jai eu I'honneur de proposer au
Conseil de la Faculté de Théologfé*

Nel corso dell’anno accademico 1970-71 nacque autnlgashi la prima rivista di filosofia
che si riconobbe con I'attributo esplicito di “afina”: iCahiers Philosophiques africainsel
primo numero il nome di Smet figura con quello dH&untondji che gia aveva cominciato al
Lovanium ed era segretario di redazione.

Nell'editoriale intitolato Le scandale,con sottotitolo: L’Instance Philosophique
Hountondji dice “...qui veut convaincre un publicagtger de I'existence d’une philosophie

africaine, d’'une science africaine,...comparableelées de I'Occident [...] ce qui importe,

293 AA VV. Philosophie Africaing F. Crahay, Le decollage comceptuel, p.15 e seg.
294 bidem,p.16, come vedremo Smet si propone come paiva @il realizzare una struttura ed un linguagijiséfici nell
universita di Kinshasa.
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dorénavant, c’est de se retrouver enfin entre sar p.. instaurer un autre débat, le seul qui
ait de I'importance: le débat théorique au seimate peuples®®

Nel 1977, il Prof. J.M. Van Parys presento i lavael Seminario di Addis-Abeba, del
dicembre 76; con il titoldPour une nouvelle problématique, de la Phlosophieca&ine,
spiegava che gli autori"ont paru chercher tuot a la fois a respecter empuvoir une
originalité africaine, mais sans vouloir la rattachécessairement au d’abord aux objectives
d’'un passé révolu, sans vouloir non plus voir inité dans la seule identité de l'auteur.
Mais ou-dela de cette prémiere prise de distantegard d’'une controverse aujourd’hui
célébre, il y a une autre : la recherche de vsdtion d’'une pensée africaine affranchie, dotée
désormais du absolu de se donner ses propresesfitér

4.7.1. A.J. Smenetodologia della raccolta e scelta dei testi

Alfons Josef Smet, padre passionista b&fgad colui che pil ha creduto nella
costruzione del pensieroffilosofia africano, dopeera studiato a fondo Tempels, senza
preconcetti e chiusure ha raccolto tutto cio cleestato scrittesur I'Africa: “C’est ce go(t de
recherche bibliografigue qui m’'a conduit & unelesgiion de la culture africaine. Dés la primiére
année de mon ensegnement au Zaire je me suis,réére un cours de morale générale, a la culture
africaine, apparemment sans beaucoup de succggjed les murmures et chuchotements des
étudiants vers la fin des années soixante, n'y k8erth guére intéresses.”

Smet si rende conto, che e improrogabile dare inonagli studenti di filosofia degl
strumenti utilizzabili nei corsi universitari. Deasti che riguardinéa Filosofia Africana. Per
prima cosa mette a punto con Hountondji, come @itiod i Cahiers la prima rivista di
filosofia che porta l'attributé\fricana.” Créer une revue, dice Smet, est une chose, I'étesteune
autre.” Gia il primo numero contava molti contribygubblicati altrove e, in questo contesto,
Hountondji gli propose di pubblicare le prime ricee bliografiche nel secondo numero dei Cahiers:
“Je l'ai fait sous le titre: Bibliographie de lans®e africaine. Il s’aggissait d& penséeafricaine.
L’introduction précise: ‘Cette bibliographie se it en principe a la littérature relative aux

conceptions philosophiques des peuples de I'Afrigpies’ 2%

2% Cahiers Philosophiques Africairs (1972) p. 1Editorial, p.2

29 A J. SMET, Histoire de la Philosophie Africane contemporai@®urant et problemeépartement de Philosophie et
Religions Africaines, Kinshasa, 1980

27 AJ. SMET & nato a Vrasene in Belgio nel 1924, 1#16 entra nell’ordine de Padri Passionisti, stfd@sofia al
Lovanium e poi a Parigi, Nel 1968 insegna primauatimbashi e poi al Lovanium a Kinshasa.

298 A J. SMET ,Bibliographie de la pensée africaine1
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Il problema dei criteri di scelta dei testi si pratd a Smet su due livelli: il primo era
individuare cio che e filosofia da cid che non lo “Quels écrits de Mudimbe sont
philosophiques et lesquels ne le sont pas? Ou encoe des premieres publications de
Hountondji de 1967, s’intituleCharabia et mauvaise conscience: psychologie dgdge
chez les intellectuells colonisasleve-t-elle de la philoshophie ou de la psychi&b J'ai
toujours jugé qu’une bibliographie de la philos@pdbit prendre tout ce qui peut avoir un
intérét immédiat pou le philosophé%”

Il secondo criterio e il concetto @ifricanita: “La philosophie africaine est-elle la
littérature philosophique des Africains, comme Houlji le propose, ou est-elle la littérature
philosophique sur I'Afrique?°
In un primo momento Hountondji definisce Filosofifticana un insieme di testi “écrits par
des Africains et qualifiés par leurs auteurs euxamé&e ‘philosophiques”. Successivamente
nel Bilan, mettera anche i lavori di autori nonicni®. Questo & un passaggio molto
importante perché permette di dare voce a tuiin africanj che hanno espresso conoscenze
e teorie, sia pure con pregiudizi e luoghi comaal,pensiero Africano.

Inoltre Smet ha un proprio concetto della filosdfaicana che non e quello del Bilan
né quello di Hountondji: “La conception de philoba africaine, sous-jacente a mes
bibliographies ne mentionne pas tous les travaubogiphiques des africains mais tous les
travaux philosophiques ‘sur’ I'Afrique de n'importpiel auteur. Telle que la philosophie se
développe actuellement in Afrique. Le Bilan représela position la plus réaliste: elle
synthétise la premiére conception de Hountondgiedie qui jai trouvée en Afrique dans les
années 1970 et appliqué dans mes recherches b#gligues. Depuis 1995 j'ai appliqué les
criters du Bilan, dans mes nouvelles recherchesr ges raisons qui seront exposées plus
loin”. La ricerca bibligrafica mira allinsegnameng, a sua volta, questo influenza la ricerca
per I'impegno di scegliere pit rigorosamente |'agpdilosofico delle pubblicazioni. E in
guesto contesto che: “mes bibliographies sélectiecls philosophie africaine ont contribué a
préparer une histoire de la philosophie africaiffe”

299 AA VV. Philosophie Africaine. p. 19

300 p. HOUNTONDJI, Bilan de la recherché philosophique africaine — IBsbphical research in Africa, Répertoire
alphabétique — A bibliographicalsurvey, 1900 -198&0l., CIAP-IACP, 1986 — 1988.

301 AAVV., Philosophie africaine., p. 21

%021, A.J.SMET Lecture et explication philosophique de textescafris Lubumbashi, Université National du Zaire, Fa&ult
des Lettres, Département de Philosophie, 1972-1973DEM, Autour de la Philosophie africaine, Textes choistso
manuscripto, Kinshasa-Lubumbashi, UNAZA, 1973, 40(olyc.; 3. IDEM, éd.Philosophie africaine I: Textes choisis
Préface par Mgr Tshibangu TI, Textes choisis et bibliographie sélectiBjbliothéque du CERA, 3), Kinshasa, PUZ,
1975, 565 p.
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Nell'anno accademico 1971-72 Paulin Hountond)i pata Kinshasa e lascia vacante
un corso di “Lecture et explication de teste afrisadi cui era titolare dopo Lovanium. A
Smet viene offerto di sostituirlo all'interno dBipartimento di Filosofia di Lubumbashi e
Kinshasa; in linea con le nuove ideefithhsofia africanail corso si intitolera: “Lecture et
explication philosophique de textes africains.” $esta nell’accettare poiché non e africano,
ma il Decano Ntedika Konde “...m’a désarmé par ladhe réponse que la science ne dépend
pas de la couleur de la peau”.

Nellanno 1972-73 Smet tiene il suo primo corsdildisofia africana sotto forma di
seminario, il grande problema & mettere a dispmsizdegli studenti i testi che erano dispersi
in piu riviste e in piu annate, soprattuttaHrésence africaine
In quelli anni la fotocopia era ancora un grandesdue non c’era altra soluzione “que de les
polycopier sous stencil”. Cosi e nata la prima oftecdi testi con il titolo diAutoures de la
philosophie africaine, teste choisiKinshasa — Lubumbashi, 1973, che voleva ribade
non si trattava di un acquistta museana di una paziente ricerca, attraverso i documenti
scritti, della natura stessa e del senso proforalla dilosofia africana. Al momento della
pubblicazione Smet avrebbe voluto mantenere quésto perché certi testi della raccolta
non erano propriamente filosofici ma potevano aautascegliere, per contrasta filosoficita
degli altri testi, alla fine I'editore decise ch& pubblicazione doveva uscire con Il titolo:
“Philosophie africaine.” Questa opera ha avuto wande successo, € stata commentata,
criticata, valutata, ma ha soprattutto permessiostigiienti di familiarizzare con i testi. Inoltre
poteva essere meglio colto il suo effetto nell’ Afri‘en marche a la recherche de la Vérité par
le discours et le creuset de la discussion”

A questo punto Smet ritiene che tutto sia pronto yea Storia della Filosofia
Africana all’Universita dello Zaire. Dopo I'anno accademit®72-73 il corso di “Lecture et
explication philosophique de textes africains” @us® dagli studenti di “second e de
premiére licences.” A partire dal 1974-75 il pragraa del corso € comune alle due licenze:
teologia e filosofia e organizzato come gli altarg di “Lecture et explication de teste

philosophiques.”

303 AAVV. Philosophie africaine..p. 24, Smet cita Elungu che ha commentato I'op&B&abord I'auteur ne pose pas
abstraitment et a priori la question de la phildsemfricaine. Il ne part pas d’une définition ceptuelle restrictive d'une
telle philosophie. Il semole considérer qu'elle st&j cette pholosophie africaine, du fait de I'tise de teste
pholosophigues ou du moins a prétention philospléegroduit par des africains et méme par n'impouel penseur
réfléchissant sur les problémes africains. C’esin@ attitude vraiment scientifique d’accueil, @cbute de la réalité, qu'il
ne s'agira plus ensuite que diexplorer, d’intepréte

152



Finalmente i testi di filosofia africana avevanovito la loro “habilitation” nel programma di
licenza allo stesso titolo delgli altri.

Ma esiste ancora un grosso problema per costromestoria delldilosofia africana
I'Africa non viene praticamente riconosciuta presddosofi. A parte J. Jahn che aveva
analizzato nel suo “Muntu” cinque saifdj i docenti disponevano solo di alcuni testi di P.
Hountondji che “restent priosonniers du combagitied Tempels et n'ouvrent guere des
perspectives a une histoire de la phlosophie afieca’ai donc da créer, inventer une histoire
de la philosophie africaine contemporaitfa”

Smet, che pure aveva compiuto il suo dottorato 39 con una tesi su “Alexandre
d’Aphrodisias e Thomas d’Aquin”, si dedichera totahte al pensiero africano e ai testi che
parlano di filosofia africana.

Tra il 1974 e il 77 viene elaborato un primo praogeli Storia della Filosofia Africana
che comprende un’introduzione con tutta la bibladigr, I'inventario degli studi sulla ‘Culture
africaine comme réalité historique’, il problemdladilosofia africana: la sua esistenza e la
sua definizione e, infine, dei riferimenti critieidelle prospettive.

Essenzialmente questo primo progetto viene sudiiisinque parti:

- I movimenti culturali africani e la filosofia

- una visione del mondo specificatamente africana?

- le filosofie tradizionali bantu

- le filosofie della cultura africana

- critiche e prospettive
Questo progetto, cosi come predisposto, non €& ma#d $ealizzato, solo l'introduzione
concernente 'esistenza della filosofia africara sua storia e diventata oggetto dei seminari,
con l'aiuto dei professori Mbambi e Mvumbi allorssestenti. Ogni studente sceglieva uno dei
quindici testi proposti. Alla fine dellanno venivadatto un testoNotes d’Histoire de la
pensée africainearricchito dai risultati delle ricerche comuni partato dall’assistente
Mbambi3®® Le conclusioni di questa ricerca mettono ancora wmita in crisi il progetto di
una storia della filosofia africana, nessuno cassidilosofia tutto cio che € passato e non
scritto. “Au terme de cette enquéte, nous conssagioraucun auteur (a I'exception de J. Jahn)

ne considére la philosophie africaine du passé aomenla philosophie au sens strict, sans

304 3. JahanMuntu,’lhomme africain et la culture néo africairEraduit de I'allemand par Brian de Martinoir, Paguil,
1958, 267 p.

305 AA.VV . Philosophie africaine. p.26 C'etait un véritable tatonnement. Pourdastater encore maintenant, il suffit de
consulter I'Avant-propos de différentes rédactiodesnesNotes d’histoire de la pensée africainehtre 1974 et 1977.

306 A J. SMET, Notes d'histoires de la pensée africaif@shasa, 1975, p. 97 — 154.
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plus, ou comme la philosophie dont I'Afrique a kasdl va de soi que I'entreprise de
concevoir une histoire de la philosophie africanppose résolu affirmativement le probléme
de I'existence d’une philosophie africair&®.

Ma ci sono delle circostanze clierzano la storia: vennero istituite I&emaines
philosophiques, la prima, come si e detto, nel 1976. Il contribdicSmet & la sintesi dei
seminari arricchita dall’analisi degli ultimi studii Storia della filosofia africana del
Professore Kinyongo a Lubumba¥hi

L'ultima parte della conferenza di Smet intitolafdroblemes et méthode’ puo essere
considerata come una sorta di ‘confession, de gmage de ma conception de philosophie

africaine a ce moment’.

Au terme de cette enquéte sur les écrits concefitastoire de la philosophie africaine, nous
constatons que, jusqu’'a nos jours, la plus partes auteurs se réferent explicitament ou
implicitement & un livre, qui, historiquement patla ouvert un débat. Ce débat met en question,
par-dela I'utilisation du terme de philosophie ddestitre d’'un livre, I'existence méme de la
philosophie africaine. Ainsi I'histoire de la phslaphie africaine risque de s’épuiser dans I'histoir
de la problematique de l'existence d'une philosephiricaine. Méme Hountondji, qui en est
plenement conscient, semble vouer le milleur detatamt a cette discussion...Puor sortir de cette
impasse, il foudra éclairer d’'une facon systématigtimétodique le véritable sens du livre de P.
Tempels et son impact sur la pensée africihe.

La discussione, a partire dall’'unione dei due terpphilosophiee banty come si
trova in Tempels, trova la sua origine nella speité stessa della riflessione filosofica che é
un’attivita in prima persona: “Cette réflexion pelie se faire a la place de l'autre? N’est-ce
pas réduire I'autre a un objet du ‘dire’, la oest de droit le sujet ?”
L’interrogativo di Tempels non era posto al soloefidelsaperema trova il suo punto di
partenza nellstuporedavanti almodo d’essere dell’altraSi orienta verso le particolarita dei
Bantu per approdare ad una filosofia particolare wo fine utilitario.
Questa constatazione invita a “Impliquer dans neshe&rches les autres productions
littéraires... du temps de Tempels, bien que lautsurs, a quelques exceptions pres, ne les
qualifient pas dephilosphiquesSi I'on veut éviter toute confusion de termestout usage
abusif du mot “philosophie, on devra parler a eglst d’histoire de la pensée africaine. Toute
philosophie est pensée, mais toute pensée n'sgip@sophique¥°

307 |bidem p.158

308 3. KINYONGO, Cours d'histoire de la Philosophia africaineubumbashi, 1975-76, p.106-125.

309 AJ. SMET, Histoire de la philosophie africaine: problémes raéthode dans laPhilosophie africaine(RPA), 1,
Kinshasa, F.T.C., 1977, p.64.

310 |hidem p. 65 e seg.
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Il dibattimento sull’esistenza di una filosofia banviene da altrove, rinvia alla
filosofia occidentale e alla sua storia. “L’histoté des problémes philosophiques ne dispense
pas I'historien d’en parler: ces questions ongaitie de I'ensamble de la problématique de la
philosophie. Ainsi, croyons-nous, méme si ce quappelle actuellemenphilosophia bantu
o philosophie africainane serait pas de la philosophia au sens stric§ phatot une forme de
pensée, I'historien de la philosophia en Afriquerdi en parler®’,

Ma c’e di piu: la discussione “autour de [ghilosophie africaineest eéminemment

philosophique ce qui est en jeu, en somme, ce sont des concepiola philosophé?

Cette discussion rappelle aussi que la philosopbédentale a été utilisée comme istrument de
colonisation et donc d’oppression..., ce qui esitradire a 'essene méme de la philosophie comme
recherche de la vérité. Ainsi nous pouvons colcauec Howlett, ce qui est en question, finalement,
n'est-ce pas la philosophie elle méme? Dorénavanttjectif principal de mes recherches d'une
histoire de la philosophie africaine, sera d’ouVhorizon, aussi large que possible, sans prgjugé
sans parti pris, pour laisser révéler les thxtegltis contiennent. Tache difficile, sourtout dava
des étudiant de premiéres années, désireux deendrprdel Iévres du professeur, longtemps avant
d’avoir eu acceés aux textes, I'affirmations apddiat q'elle existe, la philosophie africaifi€”

Pur dicendo questo Smet ha ancora delle riserveintdadji ha scritto la sua critica
all'etnofilosofia e ha preso una strada diversapsitinua a discutere all’'infinito sull’esistenza

o meno della filosofia africana tanto da pensaeeran ci possa essere una storia. Ma, come
sempre capita a Smet che ascolta molto e guarde@ath sé, comprende che qualcuno e
interessato alla storia della filosofia: “Souvdet autres voient plus claire que nous-méme.
En regardant avec sympatie, leur regard deviemrigaint. Le 23 mai 1979, la conferérence
du professeur Jean Ladriereerspectieves su la philosophie africaiaeeu cet effet sur
nous™*

Di fronte a Ladriere e alla sua conferenza Smedres® che le sue ultime esitazioni
sono scomparse. All’'apertura dell’anno accademi®@9180, comincia a predisporre un
nuovo corso:Histoire de la philosophie africaine contemporair@ourant et problemes,
tenendo conto di tutto il materiale raccolto. Lalagone é fatta direttamente su stencil
cercando di seguire il ritmo delle ore del corselldpresentazione Smet specifica che questa
storia della filosofia offre: “Une premiére sintlkésencore inachevée, de I'ensamble de la
littérature recueillie. Elle veut initier le jeunghercheur a la diversité des positions et

doctrines qui s’inscrivent dans le différentes emis afin de lui permettre de se former, petit

31! |bidem p.161.

312 3. HOWLETT,la philosophie africaine en questioiansPrésence Africain€l974) n°91, p. 24.

313 A.J. SMET, Notes d'histoire... 1975, p. 162.

314J. LADRIERE, Respectives sur la philosophie africaiars Revue africaine de Théolodi€1981) n° 9, p.57-80
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a petit, un jugement personnel concernent les enod$ qui préoccupent le philosphes
africains.” Smet conclude dicendo che questo sfalizsintesi € il frutto di dieci anni di
ricerche e comprende gli apporti di molteplici stednvita ad una collaborazione piu intensa.
In questa ottica da, il piti possibile, la parolé agtori africani stesat”.

Smet riconosce di essere debitore a tutti glimatiicani, in particolare a Elungo, “
Ce sont la les circostances qui m'ont amené a [modies écrits d’histoire de la philosophie
africaine. Dans toutes ces recherches, c’est Ueigmdagogique d’introduire les étudiant ...
a la lecture, a linterprétation et a la pleine cpnéhension des textes philosophiques
africains’, qui m'a conduit, comme le dit encdtkingo™'®.

Gli anni 70 sono stati fondamentali per gettarébdsi della storia della Filosofia
Africana ora Smet si chiede come procedere perchi@an sicuro avvenire.

La prima questione riguarda la possibilita di comare e condividere quanto
ciascuno ha prodotto con le sue ricerche “... il figposer des informations necessaires [...]
Jamais la possibilité de communication n'a étéiagsande qu’a notre époque, et pourtant,
nonobstant les organes de communication des ditfengays africains, la communication
entre ces pays est encore difficile. La situatiofitigpue de I'Afrique y est pour une grande
partie, mais une organisation efficace des moyassamservice des istitutions africaines par
I'Unesco et d’autres organismes pourrait remédiergrande partie a ces difficultés.” Inoltre
c’é il mancato riconoscimento del lavoro fatto iair2 anche da parte di chi dovrebbe,
istituzionalmente, diffondere e comunicare i riatilt “Dans ce contexte, leConseil
Interafricain de Philosophi@e semble pas toujours pas avoir quelque attacEaise qui est
peut-étre le producteur le plus intense d’ceuvrdsgiiphiques en Afrique.”
| filosofi africani dovrebbero interagire tra lore comunicare I'andamento del lavoro,
'oggetto d’interesse, il metodo per realizzare hilancio annuale della ricerca filosofica e
questo sarebbe possibile con I'aiuto della facd#sCommunications Sociales et autres.

La seconda questione i criteri d'identificaziondl'ddricanita di una filosofia il
Professore Ngoma Binda ne indivua tre: il tipo dolpema studiato, l'appartenenza
geografica dell’autore e la lingua usata. Il disoofilosofico diun africano ‘sur’ I'Africa in
lingua africana,gli sembrava, idealmente, il piu adeguato ma, al®met, sotto il peso di

molteplici fattori economici ed ideologici, il fatte lingua africana era il piu marginale. La

315 A.J. SMET Histoire de la philosophie africaine contemporaineurant et problémegours et documents, 5 ) Kinshasa,
FTC, 1980, p. 3 e seqg.

%18 Elungo PENE ELUNGO, a philosophie africaine, hier et aujord’hudansMélanges de philosophie africain@&PA, 3) ,
Kinshasa, FTC, 1978, p. 9 — 32 ; Iddiy culte de la vie a la vie de la raison, De laseride la conscience africairnEhése
de doctorat d’ Etat, FLSH, Université de Paris, teee X, 1979, 474 + VIl + 43 p.

156



filosofia africana come produzione dell’Africa sAlirica sembrava a Ngoma-Binda
coerente, logicamente accettabile e storicamenéergalizzato.Ma, allo stesso tempo, si
rende conto che sarebbe ingenuo, se non ingiugtorare cio che numerosi non-africani,
hanno partecipato, in maniera feconda e attiva, @bduzione di questa forma di filosofia
africana. Occorre tenerli in considerazione penportanza dei loro contributi e per il fatto
che “spirituellement ils peuvent méme étre plusches des aspirations africaines que les
propres fils d’Afrique, fortement occidentalid¥s

Tuttavia c’e una quarta posizione che mette insienseconda e la terza e che si trova
nel Bilan de la recherche philosophique africaine 1XWB5 che riprende tutti i testi
filosofici degli africani e i testi filosofici sulfrica dei non-africani.

Perche il suo lavoro sia ulteriormente codific&taet con Nkombe Oleko traccia una
struttura di quella che puo essere la filosofidcafra mediante un’analisi delle correnti
filosofiche presenti nel pensiero africano. Mette relazione la filosofia africana
contemporanea con il sapere europeo e con la segygeadotta dagli antichi. Dopo un lavoro
complesso tra riscontri e confronti tra dati diveds/ide il sapere in varie correnti: La
Corrente della filosofia Ideologica; La Correnteechiconosce le Filosofie Africane
Tradizionali; la Corrente Critica; la Corrententgtica. Tutte sono suddivise in varie
sottocorrenti dove sono posti tutti gli autori cediati con le loro elaboraziotif.

Alla luce di quanto prodotto fino ad oggi questadivisione non e del tutto attuale,
tuttavia puo veramente contribuire, se contestzalg, alla realizzazione di una storia della
filosofia africana.

Dopo molti mesi Smet riprende le ricerche biblidgfze lasciate alConsiglio
Interafricano di Filosofia che annuncia la preparazione di Bilancio di Ricerca per |l
periodo 1900-198%dito nel 1986 e di un annuario che all'epoca &etbujours attendre.”

e’ Smet cerca di tracciare, a

Partendo dal materiale a disposizione e dalle altiioerch
grandi linee, il futuro della filosofia africanaugle importanza ha I'Africa nelle opere
filosofiche degli africani? | risultati sono quiest

- Per il periodo 1900-1974 il 66% dei testi pail@ffica.

- Dal 1974 al 1985 solo il 25% delle opere trattAfiica.

517 NGOMA-BINDA, La philosophie africaine contemporaine. Analysedriso-critique, (RPA, 21), Kinshasa, FCK, 1994,
p.20 e seg.

318 A.J. SMET Histoire de la Philosophie. da p. 27, il testo riguarda gli atti della tesmitimana filosofica a
Kinshasa

319 AA.VV. Philosophie.., p.37, “pour le période 1900-1995 nous dispostmsinventaire des mémoires des étudiants de
quelques instituts de pgilosophia au Zaire : lesufés Catholiques, Canisius de Kimwenza, le Philoabfaint Augustin,
les Grands Séminaires Saint Kaggwa, Boma et Bamanya.
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E evidente che la proporzione dei due gruppi siveriita: gli africani si preoccupano
sempre meno ed esplicitamente dell’Africa nei Itawori filosofici. Fino agli anni 80 le
sintesi storico-filosofiche degli africani rappreto i 2/3 della produzione; successivamente
appena 1/4. Quindi sara difficile, se non imposésjlaistinguere Africanita degli altri scritti.

Certo, “L’Afrique est appelée non seulement a fagoir un contenu propre, inspiré
de la tradition sur laquelle elle s’appuie, maisissa a contribuer, a partir de sa propre
situation, a déterminer la figure globale du champilosophique dans le mond
d’aujourd’huf®. Mais ne risque-t-on pas d'oublier que cette mufthie de I'Afrique
constitue le debat theorique au sein de rmmuples africains comme I'exprimait
Hountondji 3% Cette philosophie, ne s'éloigne-t-elle pas despn plus du peple africain,
dont la majorité ne comprend pas les Lngues étraaggu’elle utilise ? C’est un truisme de
dire que les idée menent le mond, mais peut-oteréeht mener a un monde meilleur, son
peuple, sans parler sa langtfé?

Questo lungo discorso di Smet sulla costruzionéad&loria della Filosofia Africana rende

solo in parte l'idea del fermento e del dibattit@gh anni 60-80 soprattutto sulla

partecipazione di non africani e sull'uso di unaglia comprensibile a tutti che dovrebbe
diventare universale.

Infine Smet confronta filosofia occidentale e edna, cita Aristotele che, nel secondo
libro del Trattato sull’Anima, aveva affermato: ‘hEoila sur les doctrines traditionelles de
nos prédécesserus...Riprenons de noveau la questiame a son punt de départ”.

E questa e un’attitudine veramente filosofica: nonsiderare mai qualsiasi cosa come

acquisita, ma, a partire dalle espressioni tradelipscoprire la rivelazione del preserfte.

4.7.2. Les semaines philosophigues de Kinsha&saSEminaires Scientifiques

L’iniziativa di organizzare dellessemaines philosophiques Kinshasa fu presa dal
Dipartimento di Filosofia e religioni Africane ca@ncapo il Professore Tshiamalenga Ntumba.
Il primo obiettivo, alla luce dei materiali racdot messi insieme, er@ndere conto delle
attivita e dei lavori scientifici, ’hier a aujourd’hui” portati avanti dalla FacollaFilosofia,

successivamente l'intento edaaprire delle prospettive nuove per operare ilaaorazione

320 AA:VV: Philosophie.., p.38

%21 b, HOUNTONDJIEditorial, dans Cahiers philosopiques africaihg1972), n° 1, p.2
322 3. LADRIERE,Perspectives. p.78

32% Ibidem p. 39

158



con i filosofi di tutto il continentdp scopo finale diventavia promozione della riflessione
filosofica veramente autentica in Africa e nel mend

Un secondo momento era dedicato allinsegnamentd.paider les étudiants a décortiquer
les teste philosophiques disponibles, on peut dessnciter et aider a prendre en main, lors
d'un rendez-vous spécial du donner e du recevwin, capacité Humaine de pensée et
d’action pour arriver & en produire quelques-urissqient de haute facture philosophictfé”

La prima settimana filosofica si tenne a Kinshdah29 marzo al 2 aprile 1976, “le
semaines sont d’études qui regroupent un grand reordbnvités, des partecipants et
d’intervenants, et qui se fondent sur une apprébengshilosophique et scientifique aussi
étendue que possible de la société de la penséde,sdgesse et de la spiritualita africaines.”
Questo fu considerato un momemtolto importante e senza pari, un passo coraggeosoa
sfidacomparabile alla pubblicazione del primo numeroCighiers Philosophiques Africains

de Lubumbashi.

“Dans un passeé récent, il était indecent de paldephilosophie africainen depit de I'existence
d’'une abondante litérature africaine a preténtibitopophique ancrée soit dans la pensée politico-
idéologique, soit dans le domaine mistico-religieGrrtes depuis la publication dea Philosophie
bantudu R.P. Tempels, il y a eu de plus en plus de phiseonscience par des auteurs africains et
non-africains de I'existence des valeurs fondanestat de conceptions du monde spécifiques du
continent noir & teneur philosophique. Mais on eatas prétendre que cette prise de conscience
équivalait a une celebration de la philosophiecafrie. Au contraire I'oeuvre de Tempels était tout
autant le défaut que la grace de la philosophieaifie, et ce défaut nécessitait une rédemptfan”

L'introduzione delProf. Abbé G. Ndumba Y’Oole L’Ifetd testo di Filosofia Africana
del 2002, indica le problematiche e le difficotde la filosofia africana incontra nel suo
emergere autonoma rispetto alle altre filosofi@bRrmatiche che riguardano la dispersione e
lo sparpagliamento di testi di letteratura filosafin riviste teoriche e concettuali diverse per
cui ci sono pochi lavori di sintesi.

Un’altro ostacolo € la molteplicita dei temi trdittael pensiero filosofico africano.
Oltre a cio, la maggioranza degli africani non heesso all'informazione scientifica prodotta
nei centri di ricerca africana. Infine c’'e la quese di definire chiaramente lo statuto di
filosofia africana chiamata a situarsi in un pensiero generale in pmssa iscriversi

necessariamente.

324 |bidem, p. 46, saggio di Prof. MVUEZOL@ilan de I'apport de la Faculté de Philosophie #facultés Catholiques de
Kinshasa et perspectives

32% bidem Avant-propos, p. 3 Questa opera & il fruttoalgliindicesima settimana filosofica tenuta a Kisshdal 21 al 27
aprile 1996.
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Ma nonostante queste difficolta “...on peut dire geesonne aujourd’hui ne met plus
en doute I'existence de la philosophie africainentTil est vrai que la diversité des recherches
sur les quelles elle s’engage et la consciencejugitqu’elle a prise d’elle méme ont fini per
imposer la réalité de cetihilosophie africainedont la vitalité est attestée par des ouvres et
de travauxa teneur philosophique confirmée.”

Allora diventa obbligatorio fermarsi per gettare oursguardo “rétrospectif et
prospectif” sulla filosofia africana, per porsi ldetiomande sul suo statuto, le condizioni per
la sua fondazione, I'esplorazione dei suoi contiemdelle sue implicazioni, le prospettive per
il suo funzionamento.

Nel 1977 in occasione del 20° anniversario deltita di teologia il Consiglio della
Facolta incarico il Professore Nkombe di prepacam Smet un bilancio delle ricerche sulla
Filosofia in Africa. Il loro lavoro riprese a graniihee il progetto di Smet di Storia della
filosofia intitolato: Etat actuel de la Philosophie en Afrigtfé.L’anno successivo, questo
stesso testo rivisto e arricchito e diventaf®anorama de la Philosophie Africaine
contemporaineedita con i nomi dei due autdfi’

Ed e per questo motivo che si e tenuta a Kinslted&1 al 27 aprile 1996, la XSemaine
philosophique dont le theme était: Philosophiecme a I'aube du XXle siecle. Bilan et
perspectivesSu iniziativa della Facolta di Filosofia delle Btia Cattoliche di Kinshasa.

| temi portanti di questa settimana sono quattro:

L attivita filosofica in terra africana;
» Filosofia e valori culturali africani;
» Filosofia e promozione socio-politica dell’Africa;
« Cartesio e modernita della storia dell’Africa
Fino al 1996 si erano tenute quindi@emaines Philosophiquaguardavano tutte la
Filosofia Africana collegata alla Spiritualita elaaReligione, ai Diritti umani, all’Ordine
sociale e alla Giustizia, alle Ideologie e al'Eti@l Metodo e all'uso della Ragioh#

Dopo il 1987 vennero organizzdgs Séminares Scientifigueshe “...sont un lieu
d’approfondissement et d’'évaluation des résoluti@srecommandations des semaines

Philosophique de Kinshasa. Ils ont pou objctifrde la philosophie entrer en dialogue étroit

326 NKOMBE OLEKO, état actuel de la philosophie en AfriquansScience et SagessKinshasa, FTC, 1977,

32 NKOMBE OLEKO — A.J. SMETPanorama de la Philosophie Africaine contemporaitiensMelange de philosophie
africaine. Bibliographie, histoire, essaifRecherches philosophiques africaines, 3) Kinshd$aKk 1978, p.263, et dans
A.J. SmetHistoire de la Philosophie africaine contemporaj@®urs et documents, 5), Kinshasa, FTC, 1980, p.243-2

328 AA:VV . Philosophie africaine Bilan et p. 4 e segg.

329 |bidem 9. 49
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avec les recherches et la societé sur les proBlemwcrets de nos populations. Ainsi, pour
leur tenue, notre Faculté vise en priorité le milraral qui, comme on le sait, regorge d'un
nombre assez important des praticiens du développeemdogéne®°

Quindi Les Seminaires Scientifiquesllegano la filosofia a tematiche molto concredene:
condizioni umane per lo sviluppo, filosofia socielsviluppo cooperativo, la comunicazione
sociale in Africa, democrazia, cultura e svilupfionmagine della donna in Zaire, la citta
africana e le sue urgenze vitali, la responsabiliolitica del filosofo e Soieta africane e
nuove tecnologig10, Tenuti dal 1987 al al 1996).

Accanto alleSemaines ai Séminaires Scientifiqueta Facolta di Filosofia mise a punto
anchelLa Journée Philosophigutui jalonnent la réflexion et la recherche aunsdé¢ notre
Faculté. Se placant en amont des Semaines Philigsmshde Kinshasa, elle permet au
philosophe de métier de rayonner dans son miliebbagnant dans une ambiance de la
réflexion au quotidien.”

La prima Giornata ebbe luogo il 25 giugno 199%erha proposto erd:a pointe de la
recherche en philosophie. Pour un bilan et des per8ves de la Philosophie africaine a
I'aube du 2% siécle.

A testimonianza della vivacita del dibattito fildem in Congo/Zaire, vennero anche
organizzati dalla Facolta di Filosofia “qui entemdomouvoir la liberté de pensée et
d’expression, I'autonomie d’action, I'ouvertureletrayionnement ” deForum de Echange
et Débat Philosophiquesome “... nouvel espace pour les chercheuysviennent confronter
leurs theses autour des travaux scientifiques,qdestions actuelles concernant la destinée
humain et le devenir de nons sociétés qui ont daitfont I'objet de leurs quétes ou
publications.”

Un primo Forum fu organizzato nel novembre 1995 tditolo: La thérapeutique
philosophique: mythe ou réali2é Il secondo nel febbraio 1996 sul terbare esquisse de la
Fiche d’évaluation en sciences pédagogiques.
| Forum venivano organizzati nei giorni di festa permettere &...les Amis éprouvés de la
philosophia manifestent leur fidélité en se déptagamu célébrer la féte de I'esprit.”

Infine vengono raccolte e messe a disposizionei ddgtienti leTheses doctorales

sostenute nella Facolta, LEEmoires' de graduat et de licence en philosophie”.

330 MUDIJI MALAMBA G, Présentation de la Facultéde Philosophie lors ldeséance d’accueil, d'information et
orientatin,lundi 17 octobre 1995, p.5
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La nascita nel 1977 deTercle des Etudiantgn Philosophie con la sua Rivista
Afrique et Philosophie porto all'organizzazioneattre Giornate filosofiche nei primi anni 90
su tematichelella Democrazia, della Legalita, dell’Ordine soleae del Sapere per Agire

Nei primi anni 90 fu creatbe Groupe de Réflexion Epistémologiquex professori e
studenti di diverso orientamentce Cercle de Philosophie Politiqueer riconsiderare il ruolo
del potere e dell’Autorita; I€ercle d’Etudes Bio-éthiqueser ripensare le scienze della vita.

Nel giugno 1981 venne fondatda Société Philosophigue de Kinshasa
un’associazione che raggruppa i filosofi e promubattivita filosofica di questa citta. Lo
sScopo € organizzare incontri scientifici, collaberaalle pubblicazioni filosofiche. “en
orientant cette activité dans le sens du développeimégral del ’'homme e dans celui des

problémes de I'heure, de I'Afrique et du monde.”

4.7.3. Ignace-Marcel Tshiamalenga Ntumba

L'autore}*!, viene collocato da Smet sia nella corrente cliécarla concezione
occidentale di scienza e di filosofia vincolata geegiudizi imperialisti, sia nella corrente
dellermeneutica filosofica: questa vuole elaborare pensiero che risponda alle esigenze
dell’'Africa attuale. Per elaborare questo pensilEreaggezza africana deve costituire la pietra
angolare; “le réle du penseur n'est-il pas, setombt de Gadamer, d’interpréter la tradition °
la lumiere du présent? Mépriser la sagesse afgaaast ravir a I’Afrique la seule chose, sans
doute qui lui appartienne en propre. Ne seraitazefaire le jeu du néo-colonialismé%?”

Quindi, piuttosto che parlare di una filosofiagostituita che basta scoprire, “comme
le pensent le Tempelsiens”, & necessaria una fifosa elaborare. Per raggiungere questo
obiettivo bisogna fare appello ad un’ermeneuticeedbsoggetto “s’auto-implique”. Si tratta
di una rilettura personale della tradizione, nolo geer reconstitueril pensierodes anciens
come tale, ma per attualizzarlo in sistemazioniveyuger renderlo funzionale nel presente.
Da questo si pone la questione del ruolo che deaarg la filosofia nel processo di sviluppo
e nella liberazione dell’Africa: ci deve essereint@rpenetrazione profonda tra la filosofia e
la vita, la filosofia contribuisce alla soluzioneidoroblemi concreti della vita sociale e la

realta attuale rende produttiva la visione delleredilosofiche del passato. Queste idee sono

%1 M. TSHIAMALENGA NTUMBA nasce a Mbujimayi (nell'attuale R.D. del Congo) h882,viene ordinato
sacerdote nel960. Prosegue gli studi all'Universita Cattolicd_divanio fino al 1963 e consegue il Dottorato itofofia nel
1980 all'Universita di Francoforte. Dal 1971 é Rssfore di Filosofia all'Universita di Kinshasa.

332 A.J. SMET, Histoire de la... p.288
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espresse soprattutto nelle riunioni dei filosofirgsi “sans étre pour autant entierement
nouvelles®*?

Come molti autori inseriti in questa correnteumba si ispira a Paul Ricoeur e
all’ermeneutica filosofica occidentale.

In base a questa concezione Ntumba ha sviluppadilosofia basata sulla categoria
del “Noi”. La concezione di se stessi come memhbitegrali di un insieme sociale, di una
collettivita che tutela e condivide tutta I'esistandell’'uomo, € il presupposto necessario per
ogni ulteriore percezione umana. Il filosofo haicpsoposto un’alternativa alla tradizione
cartesiana che vede nella percezione infallibild'idepuro e isolato il fondamentum
inconcussali ogni visione naturale e sociale.

Il primato del Noi sull'lo e l'unita tragmsiero religioso e non religioso sono tratti
specifici della filosofia africana. Nonostante gaesnita tra sacro e profano, il pensiero
africano ha saputo distinguere tra puro mito e agenmgone critica, tra linguaggio del mito e
linguaggio del logos: credere di potere liberarktdio il pensiero dal mito € un Super-Mito
dell'occidente. “Secondo me l'africano € naturalteeportato a concepire la realta come
unita e totalita. In questo orizzonte culturale geersia piu facile capire questa sorta di
filosofia del Noiche da anni sto elaborando. In Africdibi ha una netta priorita sul, cosa
assolutamente impensabile nella tradizione soggsttia dell’occidente inaugurata
dall'esaltazione cartesiana delfja[...] Se si riflettesse in maniera coerente sullsi &
Wittgenstein (secondo il quale e inconcepibile umguaggio privato, cioe interiore), si
potrebbe, anzi si dovrebbe giungere all'affermagiche tutte le volte che l'io é all’'opera,
cioé parla, pensa e agisce, deve presupporre laritandei parlanti come suo orizzonte e
come istanza di controllo.

Tshimalenga lavora proprio su questo tema. Leggeatidotamente Habermas o Apel
e evidente che nella loro teoria, e nonostanterke buone intenzioni, I'egemonia dell'io non
e stata spezzata. Habermas ad esempio si chiedeoshesia una proposizione vera. Poi
risponde che e tale quando e riconosciuta dagliiftiterlocutori.

Ma come avviene la verifica della verita? In questoda uno dopol’altro. Quindi un
io, ancora uno e cosi via. Ad un certo punto ritiene che: “l@gibfia occidentale parte dalla
filosofia dell’ente o dell’'oggetto, perviene alldokofia cartesiana deib o del soggetto per
arrivare ad una presunfdosofia della comunitache tenta di superare la solitudine e la

tirannia dell’io. Dove va a finire la filosofia oickentale? Ritorna in Africal”

333 |bidem p. 289-291
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La colonizzazione degli europei non ha permessaoatio africano di ritrovare se
stesso perché qualcuno ha pensato al suo postavibudegli “iniziati”, che trasmettevano le
tradizioni orali, sono sfuggiti alla conquistaghéttuale e hanno continuato a tramandare la
loro tradizione e ad attualizzarla. “Come si vedmn re solo nella pratica coloniale o
imperialistica che gli europei si comportano darpad ma anche nella teoria non riescono a
liberarsi dall'egemonia dell’'io.”

All'interno del pensiero africano non vi sono grandiferenze, perché numerosi e
continui sono stati gli scambi culturali tanto alen e possibile interpretare correttamente la
religione egiziana senza studiare le religionicafine>*.

Il trapianto del cristianesimo, secondo Ntumbahfinca non é stato violento perché il
messaggio dei missionari non suonava del tuttamstr agli africani, oggi molti studiosi
sostengono che all'interno della Bibbia e dellaizene giudaico-cristiana vi siano elementi
della tradizione africana.

Con la sua riflessione Ntumba ha oppdésteollettivita della tradizione africana alla
soggettivita del pensiero occidentale. In che moda filosofia delnoi possa curare il
solipsismo dell'io occidentale: allo da un lato e alnoi come sentimento di gruppo
primordiale dall’altro, si deve sostituire moi dialogico - argomentativdlimitato, un ideale
di umanita senza limiti di spazio e di tempo. “Lisino ha da sempre capito che certamente
il singolo ha il diritto di essere libero e creativma il clan e, generalizzando, il clan
dell'intera umanita, ha la priorita sull'id®.

Il suo lavoro successivo si occupa soprattuttoedetinseguenze sul piano dell’etica e della

prassi di questi due differenti approcci.
4.8. La critica all’etnofilosofia

Nel 1970 P. Hountondii® pubblicd un saggio in cui introduceva il termine

etnofilosofid>’ nel mondo africano; con questo evidenziava le usiohi metodologiche e

334 Cfr. J-P. OMOTUNDE/ 'origine négro-africaine du savoir grecEdiz. Menaibuc, Yaoundé, 2000. P. DIAGNEheik
Anta Diop e I'Africa nella storia del mongblarmattan Italia srl, 2002

335 Tratto dall'intervista Filosofia africana: unadflofia del noi, Mosca, Accademia Russa di Amminzstree, venerdi 27
agosto 1993. www.emsf.rai.it

336 paulin J. HOUNTONDJI nato in Costa d'Avorio, lauea Parigi, insegnante all’Universita del Beninugo dei
maggiori esponenti della critica all’etnofilosofia.

37 pJ. . HOUNTONDJILes Particulier et ‘Universel, (séance du 25/5/I98n ‘Bulletin de la Société Francaisele
Philosophie, n. 4 LXXXI, Paris, 1987, p. 149 e se§.Lopes,Filosofia intorno al fuoco Emi, Bologna, 2001, a p. 19
I'autore, guineense, espone la questione termimcdageatasi attorno al termieénofilosofiausando i concetti espressi da P.
Hountondji
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metteva in discussion® statuto proprio della filosofia africana intesame “primitiva”,
come un sistema di pensiero collettivo, spontamagicito, inalterabile, comune a tutti i
membri della societa africana. Una tale ipotesi obBsierata da Hountondji come un
pregiudizio unilaterale secondo il quale, nelleistacafricane “tout le mond est d’accord avec
tout le monde®®

Per la maggioranza degli studiosi, sia africani ebeidentali, I'etnofilosofia é legata
soprattutto al dibattito critico, esploso negli amsattanta, in quanto approccio peculiare di
analisi dei sistemi di pensiero tradizionale. Bism@uttavia riconoscere che il termine € molto
anteriore a questa data. P. Hountondji citando pera dal titolo: Ghanautobiography of
Kwame Nkrumahpubblicata a Londra nel 1957, dimostra che rintee venne usato per la
prima volta dall’allora leader del Ghana. In tajgem Nkrumah racconta come, dopo avere
ottenuto la licenza in filosofia all’'Universita &ennsylvania, nel 1943, si iscrisse allo stesso
ateneo per preparare una tesi stifibfilosofia tesi che rimase incompiuta a causa della sua
partenza per Londra nel 1945. Il termine & usatblkkumah in modo spontaneo, senza alcun
tentativo di giustificazione. Nell’lambiente statiemse dell’epoca, infatti, questo neologismo
era legato alla fioritura di quell’ambito di conesze che attualmente chiamiaetooscienze

L'etnofilosofia sarebbe stata dunque, come progdtestensione al dominio del
pensiero in generale, con l'inventario defpusdelle conoscenze sui primitivi. Si tratta di un
metodo, gia allora intrapreso per quanto riguatdargmali e le piante, tramite due discipline
paradigmatiche: I'etnozoologia e I'etnobotanicaleTa in verita il senso piu generale del
termine. L’etnofilosofia € quella parte dell’etngla che studia la filosofia dei popoli
cosiddetti primitivi, arcaici o tradizionali; di gsti sistemi di pensiero non puo offrire che una
ricostruzione approssimativa, sempre congetturaléragile, oltretutto sostenuta da un
armamentario tecnico che ha come solo scopo diwasssi una propria legittimita. Anche se
il termine come tale deriva dall’ambiente statumsi degli anni quaranta, la connotazione
peggiorativa €& piu recente con P. Hountondji chébbpad nel 1969 un articolo
sull’etnofilosofia, sulla rivistaDiogene” Allo stesso modo F. Eboussi Boulaga mette in
evidenza la questione della civilta occidentalesuib dominio e i legami che intercorrono tra

filosofia e potere.

338Cfr. P.J. HOUNTONDJISur la philosophie africaineClé, Yaoundé 1980
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4.8.1. Fabien Eboussi Boulaga

F. Eboussi Boulag&® & uno degli intellettuali pit critici del pensiedi Tempels che
analizza rigorosamente sotto ogni prospettivaodgch, il metodo e I'oggetto, I'ontologia e |l
significato storica:*°

Nell'introduzione alLe Bantu problematiqtié** ricorda che il libro di Tempels rivela
al mondo che il Bantu “etait le Monsieur Jourdaie ¢h philosphie”, quindi una
rivendicazione prettamente africana della filosofion lo sforzo di dimostrare che fa parte
dell'eredita culturale deMuntu. Ma la questione € che la filosofia & parte intetgae
costitutiva della definizione dell’'uomo che non mgimersi dal filosofare, quingretendere
di filosofaree reclamare un compito che spetta a tutti: eseecia propria umanita ed esigere
che essa sia riconosciuta da tutti.

Perché allora questa esigenza di filosofia? La tieaahe riguarda il potere che esiste
tra colonizzatori e colonizzati. Il libro di Tempeldice Eboussi serve a garantire “la
reconaissance efficace de ’lhomme par ’homme&ua autorita e la sua opera diventano un
brevetto e una garanzia d’'umanita.

Tempels nel suo metodo ha voluto applicare al “dgtwlogico una spiegazione di tipo
causale che risale ai principi per rendere contbd digenire e della contingenza.
Malauguratamente ha fatto dei principi una sostanzgrado di rendere nello stesso tempo
conto della diversita delle attitudini e dei contpanenti invece di ricorrere ad una tipologia
o a dei modelli strutturati. Facendo cio Tempeldatep appello ad una cosa, ad una sostanza
come principio di esplicazione generale”.

Nell’analisi logica di Tempels “il ricorso a ceftti per stabilire un’ipotesi che si
avvera a partire da questi stessi fatti € quantomara petizione di principio da cui deriva
una generalizzazione affrettata, non si nota wr@nenza significativa di parole indicanti la
forza nella lingua bantu. Questo livellamento deliiéerenze, dei fatti viene estesa alla sfera
della comprensione, ai significati irriducibili. Lstloppiamento della forza in forza vitale e in
cosa fa intuire la contraddizione che c’é nel tevibadi sostituire la forza all'essere. La forza
e ambivalente: puo essere buona e cattiva. Quimdndzione di forza vitale appare

contradditoria. Come conciliare tanta contraddigziaacumulata?”

3% Fabien. EBOUSSI BOULAGA nasce in Cameroun nel 198%dfo e teologo.

340 . EBOUSSI BOULAGA le Bantu problématiquein Présence Africaine, 1968, n°66. In A. J. Snhet Philosophie
Africaine, Textes Choisis et Bibliographie Selectiresse Universitaire du Zaire, Kinshasa, 197848 e segg.

34 Ibidem p 350

166



Portando avanti la sua critica Eboussi tratta btodia di Tempels: “occorre vedere
come una ontologia della forza non sia sempliceenana contraddizione formale dei termini
ma sia realmente impossibile che non pud fondammediatamente né la morale né |l
diritto”.

Nel discorso storico-sociale “il libro non é deatim ai Bantu ma ai colonizzatori di
buona volonta che lo elaborano nell’atmosfera dedittiva coscienza. | risultati non sono
positivi. Il Bantuismadfonda la certezza della missione coloniale in lmgfa, questa filosofia
e nata da una inquietudine dell’azione e si métsemizio di una causa utilitaristica: si vuole
comprendere per avere presa sui Bantu, quindiesypposto fondamentale del pensiero di
Tempels é guello che giustifica in fondo la missiaivilizzatrice.

Tutto cio riguarda quella che si puo definire laspdestruens di Eboussi: la critica
serrata, soprattutto contro I'etnofilosofia, Tenspe contro la costruzione di universalismi
che “creano identita fittizie”, va vista alla luckl periodo storico in cui Eboussi vive: le
condizioni storiche dell'Africa, alla fine degli ansettanta, cheprofonda durante I'era della
globalizzazione in una nuova nott&yno nettamente peggiorate; dopo essere pasdita da
sottomissione e dall’'umiliazione del colonialisni@, attraversato I'epoca delle indipendenze
e dei paesi non allineati, tutto questo apparirgcassivamente a molti come una terribile
illusione, quella della periferizzazione politicd economica, della guerra endemica e delle
pandemie.

B. Cannelli definisce quella situazione storica eostagione “dell’afropessimismo,
segnata dalle ricette fallimentari dellFMI e daghterrogativi che analisti africani e
occidentali si pongono sulle impreviste derive a@aliondializzazione economic¥? Citando
Kestelott parla dangoscia dell’avvenire nella cultura africanénel secolo breve, il XX, si
pongono evidentemente, ma non sempre in maniergpletamente chiara, le premesse e i
semi delle esplosive problematiche successive:idersa dal punto di vista strettamente
relativo al rapporto causa-effetto, la periodizeae appare gravida di previsioni errate e
speranze delusé*?

Per costruire una filosofia africana e opportun@pproccio di tipo metafilosofico, un
accesso agli autori che proceda tramite la singaiaione tematica. Non si tratta soltanto di
un’opzione metodologica ma anche di evitare this di una visione generalizzante: in cui

I'enorme ricchezza e Imolteplicita infinitadell'identita culturale negro-africana finisca per

342B. CANNELLI, op.cit.p.65 e segg.

343B. CANNELLI, Un pensiero africanoLeonardo international, Milano, 2008, p.57
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diluirsi nella dispersione. Eboussi afferma che stmevisione pud portare a determinare
negativamente il proprio essere, a “fissare la paojlentita come un insieme di mancanze
rispetto alla civilizzazione occidentale, e quinchme un non-esser. un trovarsi per
annullarsi”. In un simile contesto c’'e la perditaigomaria di se stessi e una continua
edificazione di identita fittizie “che ha influentpala ricerca volta a raggiungere I'effettivo
divenire-se stesso dell'uomo africano”.

Il senso di una riflessione sul Sé si sviluppa iingadall’eredita del colonialismo che
ha creato un’identita fittizia e imposta da unatga un’identita lacerata e scissa dall’altro:
“L’'oblio o il disconoscimento del soggetto storit@m per conseguenza di ridurre a una
universalita vaga e astratta la particolarita dhévendica. Questa si presenta allora come un
ambito di qualita e di proprieta che la natura viebbe deposto da sempre [...]. La
particolarita e attributo senza soggetto; e I'atttdo, che e universale, finisce per riempire |l
vuoto del soggetto, per definirlo. Il Negro e [..§lEsvanisce cosi nei suoi attributi; diviene
un’entita, un ente di ragioné*?

La tematica del Sé come ricostruzione autenticanddentita dimostra, per Eboussi,
la possibilita di portare alla luce, dal punto dita concettuale, le domande piu significative
della riflessione africana di fronte alle implicazi metafisiche nel confronto con I'occidente,
soprattutto per quanto riguarda la questione digfaizione trauniversale e particolarita

In secondo luogo lidentita africana va accoltaastipe dal buon uso della tradizione
che riguarda, dichiara Ebousbgssere-insiemd cui primo livello e il riconoscimento della
servitu“ nella degradante dimensione della soggezioneiesfa prima parte appartiene alla
dimensione della necessita. Per andare oltre, mdare alla sfera della liberta, questo aspetto
deve trasformarsi dall’effettualita pura e semplidell’essere-insieme alla progettualita
dell'avere-in-comune “passaggio non automatico, che richiede I'assam&i delle
responsabilita e il percorso accidentato delle tscakcessarie all’autoemancipazione. Il
destino comune, in questo senso € gquella stessaopas soppressa, (rigettata, assunta
criticamente, respinta) e conservai@’.In sostanza il passaggio dall'identita attribuita
all'indipendenza autentica che rimanda non piuidahtita oggetto, ma al soggetto, alla
trasformazione deHdvere-in-comuneall’agire-insieme “ll senso e il vero non sono dati

all'improvviso, per illuminazione, funzione, predieazione, né ad individui, né ad una setta.

344E. EBOUSSI BOULAGA L a crisi du Muntu. Authenticité africaine et phitgshie Paris, Présence Africaine, 1977. p.
202
345B. CANNELLLI, op. cit., p.124
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Essi si fanno o si scoprono laboriosamente attsavkr discussione, I'esperienza ragionata,
critica emendata o abbandonata, attraverso dedleest*®

Tutto cio € processo storico. Questo implica laigizzazione e la conoscenza della
relazione tra passato e avvenire attraverso ileptes “Il divenire si dispone prima di questa
volonta perentoria e dopo di essa. Il prima e chiantradizione. Ma la tradizione si prolunga
nel presente che € anche un momento di transizierso cosa? Verso 'avvenire. Ma come
chiamare I'Avvenire? Modernita? Ovvero tradizionempiuta, modernita realizzata? Essa
implicherebbe dunque il riassorbimento della tremtie, o il suo costante rinnovamento, se la
si identifica con il passato, se quest’'ultima &€ meontenuto che forma, se € un termine
relativo al presente sempre mutevole nella sua iilitey il presente dell'avanti-ieri essendo
il presente di oggi, se cosi ci si pud esprimefg?”

Con gquesta complessa notazione, come la definiscarBelli, Eboussi conferma che,
se si definisce tradizione il passato e moderfatavénire, il discorso affonda in un equivoco
inestricabile per cui occorre uscire dall’assolzdizione della temporalitd. Solo cosi il Muntu
potra riguadagnare la storia.

Eboussi Boulaga scrive @risi du Muntunel 1977 a piu di trent’anni dall’'uscita della
Philosophie Bantoudi Tempels, € un intellettuale che vive il suo pemla disillusione per la
mancata affermazione dell’Africa nel panorama calel ed economico mondiale dopo le
speranze degli anni sessanta e settanta. E abbagistico quando ci si trova a valutare la
pars costruens del suo lavoro sepolta dalla pasgrudms fatta di continui rimandi alla
soggezione del Nero operata dal colonialismo edaltcessive vicende storiche mondiali; la
Francia colonizzatrice che ha operato sulle id&miitllettive, con il suo assimilazionismo ha
creato vuoti ed estraniamento sulla rappresentaziehSeé.

Ma rappresenta per il pensiero africano una pigiii@re nella sua critica lucida, e a
volte spietata, dell'ipostatizzazione dell'identdi@l Nero come € stato presentato da molti
pensatori africani ed europei successivi a Tempels.

Un’identita costituita da valori universali e dalfgossibilita di un incontro tra
universali in condizioni di parita che Eboussi redtt discussione, come pure il tentativo di
crearne una universalmente riconosciuta, che p@mat Muntu di partecipare, anche

linguisticamente, alla discussione mondiale. Landa dell’'universale viene tentata al di fuori

346 EBOUSSI BOULAGA ,L’honneur de pensein Terroires, n°linvww.abeleonlinenet
34T EBOUSSI La crisi du.. pag. 147
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della storia, nella ricomposizione di una seri@léimenti dispersi e “depositati qua e la dalla
natura” che identificherebbero una tradizione camginalita.

La filosofia appare ancora come un sapere in giidatituire un dialogo con le
scienze: “Se la filosofia e in rapporto con il petalella scienza e della tecnica, Ci Si
domandera come praticarla in maniera di liberaggilicdbscurantismi che mantengono in una
posizione di debolezza, come fare della disciplith@sofica una disciplina critica che
inquieta i saperi acquisiti e stimola uno spiritd ricerca e di coraggio razionale e
scientifico.”®*®

E il dovere del pensieroui Eboussi si appella per la salvezza dell’Afiiappresenta
“il cuore della definizione della pratica delladslofia stessa, nel suo significato originario,
ovvero I'obbligo etico alla coscienza, alla critiedla disponibilita, all'interrogativo: il rifiuto
in una parola di quella cecita e di quell'indiffatismo che provocano I'automazione delle

scelte” 3*°

4.8.2. P. J. Houndtondji

P.J. Houndtondji, di cui si e parlato nella partee aiguarda la fondazione della
filosofia africana a Kinshasa e per la sua critdieetnofilosofia, mette in discussione le
confusioni metodologiche e lo statuto proprio desfa filosofia, definita comprimitiva ,
intesa come un sistema di pensiero collettivo, o, implicito, inalterabile e comune a
tutti imembri della societa africarfa’

Infatti Tempels aveva posto le basi per una im@iste ideologica che era 'umanita
delNeroe piu generalmente detimitivo. Per il missionario belga il riconoscimento di size
umanita, dunque di unBhilosophie Bantouegra la condizione prima, necessaria, per una
normalita dei rapporti tra le razze e per la rig@uoe di una crisi politica nei riguardi delle
colonie. Ma la politica, secondo Hountondji, noa eertamente il solo movente di Tempels.
La fede era l'altra condizione, ugualmente impadandeterminante. Egli desiderava adattare
il messaggio evangelico alla mentalita dei suoe@ateni bantu e alla loro maniera di
ragionare. Era chiaro che, al di la delle preoceigra politiche, il problema maggiore della

filosofia bantu era quello dellaissionologiateoria della pratica missionaria, riflessiondesul

348 |pidem, p. 175
3498 CANNELLI, op. cit. p.259
350 cfr, P.J.HOUNTONDJISur la “Philosophie Africaing Clé, Yaoundé 1980, pag. .62; Cfr. F. Lopas, cit p.20;
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vie e sui mezzi per una evangelizzazione efficacti gli scritti di Tempels posteriori alla
Philosophie bantoyeavranno come oggetto questioni di missionologiagastorale.

Secondo Hountondji le ragioni dell’etnofilosofia n&o quindi di natura politica,
ideologica e religiosa ma per quando concerne TEmpeno anche di ordine scientifico.
Esse intendono produrre una nuova conoscenza aldflaa dei primitivi criticando la teoria
del prelogismo di Lévy-Bruhl. “In questa pretesaPhilosophie Bantou@oteva presentarsi,
nel suo intento essenziale, come una realizzazitmesola autentica, del progetto di
un’etnologia nel suo senso piu pregnante, cioendi scienza che permetta di comprendere
filosoficamente iprimitivi” . Ma ancora non sono chiare le ragioni che hanmtapoquesto
opuscolo a diventare, dalla sua pubblicazione184b,il punto di riferimento assolutoella
storia della riflessione filosofica africana mode® contemporanea. In altre parole rimane la
questione filosofica deihevitabilita della Philosophie bantuche ha svolto un ruolo
determinante e ha occupato un posto privilegialia séoria della filosofia africana. E’ servita
da modello, da contro-modello, da esempio di cie bisognava fare e di cid che non
bisognava trattare nella riflessione filosofiéa: La vastita della bibliografia oggi esistente
sulla filosofia africana rivela questo timbro dlévitabilita dell’opuscolo di Tempels, che
comunqgue ha segnato profondamente un’epoca deta skel pensiero africano in generale:
si puo affermare che esiste un “effetto Tempeldlandgflessione filosofica africana difficile
da superare ancora oggi. Si tratta di un effetiaisetto cheindiretto; da una parte vengono
seguite le vie tracciate da Tempels, dall’altrastesuna critica che, per intraprendere nuove
vie, € ancora obbligata a meditare rigorosameniia satura, i presupposti, il significato
storico teorico, il nocciolo di verita e i motivitumi dell’ etnofilosofia

Per Hountondji ci si trova di fronte ad un paradogssenzialmente teorico: se
Tempels, nell’atto della pubblicazione delle sueeidavesse intitolato il suo saggio “il
pensiero del Luba” o “Il pensiero dei Bantu”, ibditito sulla filosofia africana non avrebbe
sicuramente assunto la forma che é conosciuta biggsuno mette in discussione I'esistenza
di un pensiero africano di cui I'opera di Tempel®le essere portavoce, Il problema & sapere
se abbia un fondamento chiamare questo stessoepensna filosofia. Si tratta di un
problema puramente terminologico che, tuttavigpdtaito alimentare, e alimenta ancora oggi
un dibattito gigantesco.

Per questo motivo Hountondji considera forzato atuyto l'uso della parola

“filosofia” da parte di Tempels. Prima di tutto,egia parola non si € imposta nel dibattito

B1cfr. AJ. SMETBIbligraphie Sélectivep.479 e seg.; F. Lopep. cit p.21 e seg.
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pubblico per cido che voleva evocare, ossia riaditii modo di pensare, le tradizioni
spirituali e tutta la cultura bantu, reagire contrmito dell'inferiorita dei Negri; inoltre non
c’era nessun bisogno, in questo contesto ideolggjieoiso, di parlare di urfdosofia banty
“per riconoscere e far riconoscere I'Umanita detdy@er scardinare la tesi etnografica di una
mentalita prelogica, non era necessario, per nessuivo, attribuire al Nero un sistema
filosofico completo, un’ontologia e una metafisiparticolari. Sarebbe stato sufficiente
mettere in evidenza l'esistenza di un pensiercoree nella cultura bantu: tale e, del resto,
I'obiettivo dell’opera di Tempels quando affermaeckhi pretende che i primitivi non
possiedano un sistema di pensiero li esclude dilkse di uomini. La parofdosofia non é
stata pronunciata da Tempels e questo dimostrapehdui essa non é il titolo di una
disciplina accademica ma un modo per designareenkigro in generale, colto nella sua
globalita e coerenza razionale, pertanto il ternmae € usato nel suo senso stretto, preciso e
tecnico, ma in senso lato e in certi versi piudtui“Ecco allora cid che € sorprendente: sapere
come mai questa parof@psofia, quasi inavvertitamente sfuggita alla penna di pels) che
non era né pretendeva di essere un filosofo diieressi e trasformata in un tema di dibattito
teorico di cosi grande importanz&=

In realta la preoccupazione di Tempels, secondotdmadlji, era di tipo missionario ed
evangelico, 'esame del “sistema pensiero bantupéeva di trovare un linguaggio capace
di tradurre il messaggio evangelico in maniera ggpropriata di quanto avrebbe potuto il
linguaggio concettuale occidentale: un mezzo fraltggi per I'inculturazione del Vangelo.
Ne deriva un’altra questione sorprendente: “Comes gotuto, leggendo I&hilosophie
Bantoue,fare astrazione da questo progetto missionaridetinpels e isolare questa opera
dall'insieme delle opere anteriori e posteriori cimelicavano chiaramente la sua scelta
evangelizzatrice ?” si chiede Hountondji a cui Tefamppare piu un profeta suo malgrado,
un apostolo, piuttosto che un teorico della filesof

Infine, come é visto piu volte, Tempels non € ihpr a parlare di pensiero bantu,
numerosi altri studi lo avevano precedtitdma cid che & offerto nella sua opera & una scala
di idee tendenti ad una sistematicita deduttiva,carpus di nozioni che presentano una
rigorosita coerente, cosi diventa possibile pendateovarsi di fronte ad una “filosofia” nel
senso stretto e quindi si ha la possibilita di caraga alla filosofia europea dimostrando sia
I'identita generica, sia le differenze specifictedlel due forme di pensiero.

352Cfr. P. HOUNTONDJlop. cit F. Lopespp. cit.p. 24.
353 Cfr. Ibidem,p.26.
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“Non accetto dunque il modo in cui questa tradizitva implicitamente definito I'obbiettivo
dei filosofi africani oggi. Perché sia chiaro cheegto modo di fare filosofia non era l'unico,
I'ho descritto come etnofilosofia, vale a dire @mio dell’etnologia confuso con la filosofia.
Piu esattamente, ho voluto render chiaro che qustgeodi indagine equivaleva a creare un
nuovo standard di pratica filosofica specifica pAfrica e per quelle altre aree che sono
considerate tradizionalmente ambiti di ricerca p@rografi e antropologi. Questo nuovo
standard era destinato a impedire al filosofo afric o, in quel caso, al cosiddetto filosofo
primitivo o semi-primitivo di impegnarsi in obiettidi portata e significato universaft®’
Quando nel 1971-72 nacquerdCiahiers philosophiques africainsi si presento |l
problema di ridefinire il concetto di filosofia afana. Hountondji nel suBilan®>° spiega la
metodologia per la ricerca: “Face a la difficulgdgcider quel travaux sont Philosophiques et
quels autres ne le son pas — la difficulté bienncen d’énoncer des criteres du philosophie
qui soient universellement regus — le comité asildientendre le mot ‘philosophie’ au sens
le plus large, et d'inclure, de ce fait, dans qeerébire, des travaux, qu’une distinction plus
stricte de genres aurait renvoyés a d'autres diseg On retrouvera donc ici, a coté de
travaux relevant d'une analyse comceptuelle, due tyge celles qui se pratiquent
habituallement dan les départements de philosadsenos universités, quantité des travaux
qui, tout en relevant, d’abord, d’autres discipiifi@otamment I'ethnologie, I'anthropologie
ou, plus exactement, ce qu’'on purrait appeler weiokbgie des représentations collectives),
n’en sont pas moins directement ‘exploitables’,|pgrhilosophie.”
| criteri del Bilan, per quanto riguarddalfricanita, diventano cosi realistici ed elastici, si
decide di sintetizzare il tutto in dieci categatidavoro che vengono riassunte cosi:
- tous les écrits p,hilosophiques, publiés o resdita, d’auteurs africains;
- Tous les écrits composes par I'obtention d’'un gexdehilosophie a une université
africaine.
- tous les écrits philosophiques ‘sur’ I'Afrique
- tous les écrits publiés en Afrique dans des reetiesivrages collectifs de philosophie,
ainsi que tous les écrits présentés a des réud@philosophie se déroulant en

Afrique ou portent ‘sur’ I’Afrique, n'importe ou d& le monde

354 Cfr. www. Babeleonline.net; rivista di filosofid 6, 2009
35 p. HOUNTONDJI Bilan de la recherche...
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- pour toute clarté, ajoutons que dans les categ2r84, il s'agit d’auteurs ‘de toutes
origines et nationalités>®°

Hountodji aveva in precedenza ipotizzato di tratsslo i lavori di autori africani che
concernevano I'Africa, in seguito, come si puo ved®lle categorie, ha accolto tutti coloro
che hanno parlato di Africa, di ogni origine e reulita.

Per chiarire ulteriormente il suo pensiero nel 2868ve nella rivistaBabele.online
“Ho ipotizzato che il discorso antropologico occitlde fosse basato su una sorta di
esclusione, I'esclusione delle popolazioni trattdtdla discussione che le riguarda. Ora,
guando I'antropologia e fatta da studiosi apparéradle societa “trattate”, questa circostanza
non tocca in realtd la natura, lo status e il fanamento del discorso antropologico. La gran
massa della gente resta esclusa e I'antropologepocidentale viene semplicemeitmoptato
in una discussione occidentale o centrata sull'@adie. Percio il suo discorso, come ho
detto, € estrovertito ossia orientato all’esterno, dipendente dalle stiori poste
dall’'Occidente e indirizzato a soddisfare esigetem@iche e infine anche pratiche espresse
dall'Occidente. Sono giunto cosi a definire la mr#ica all’'unanimismo, nel corso della
discussione sviluppatasi in Africa e fuori dall’Afa sull’etnofilosofia. Ho riconosciuto chia-
ramente che ogni gruppo umano potrebbe vivere sasiame di assunti condivisi da tutti i
suoi membri, sia che questo insieme di assertiresgnti abbastanza sistematico da poter
essere considerato un “sistema di pensiero”, copess® accade, sia che manchi di tale
qualita. Per me questi assunti rappresentano lsolateriale inizialeén relazionea cui la filo-
sofia si puo sviluppare come una struttura di pEosiritico e personale. D’altra parte, non ho
mai rinunciato al concetto polemico e critico diregersione. Al di l1a del caso specifico
dell’etnofilosofia, questo concetto & diventatoissempre piu operativo nei miei tentativi di
diagnosi critica della pratica scientifica in Ao del lavoro intellettuale alla periferia”.

Inoltre in un progetto della W.E.B® ribadisce che: “La critica all'etnofilosofia,
sviluppata in Africa dai primi anni Settanta anaied mio lavoro, implica una critica del
relativismo e una posizione universalista forte scopo di questa ricerca é quello di mostrare
che la domanda di universalita non e peculiareadalliita occidentale, come troppo spesso e
stato sostenuto da un certo numero di studiosi dithara. Invece si puo trovare in tutte le
culture di tutto il mondo tra cui quelle africarieo scetticismo nei confronti delle norme

tradizionali non & necessariamente causato ddillenza occidentale, non & solo un incidente

38 Bilan, p. VIII - XIV
357 cfr. DU BOIS, Institutdor African and African American Researahybois.fas.harvard.edu/paulin-hountondii
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storico che colpisce le societa africane dal drifuge forze del cambiamento sono dentro. Il
cambiamento si e verificato all'interno molto tempoema dell'incontro con ['Occidente,

anche se non e sempre facile individuare in unra@@to momento in cui queste forze si
sono concretizzate. Tuttavia il mio interesse sgeanon e il cambiamento nel suo insieme:
cambiamento economico, sociale e politico per esenip mio interesse particolare é il

cambiamento culturale, e piu specificamente, queligello di idee e norme. La mia ipotesi &
che in primo luogo, un tale cambiamento (chiamiammlovvisoriamente ideologico) puo

essere realizzato solo con un processo endogernuija.gotesi € che in primo luogo, un tale
cambiamento (chiamiamola provvisoriamente: cambidméeologico) pud essere solo un
processo endogeno, anche se accade incidentalresdee accelerato o rallentato per gli
effetti di qualche altro percorso, incontri intdtawali e tra le culture; e in secondo luogo, tale

cambiamento e sempre diretto verso un fine teléaboche € la costruzione dell’'universale”.

4.8.3. Issiakdrosper Laléye

IssiakaProsper Laléye, nato in Benin nel 18#pparte dal problema “dell’esistenza
della filosofia africana®®®. Poiché il termine “filosofia” appartiene al feneno tipicamente
greco storicamente e geograficamente determinat@gcsostato ad un altra realta rimane
solamente un’applicazione analogica e diventa stnindi asservimento intellettuale che
ignora e cancella le forme proprie di quella @altNel caso dell’Africa I'autore si chiede,
quindi, se possa esistere ufil@sofia africanae se non sia invece necessario parlare di
pensiero africanaa non confondere con quello nato in Grecia.

A partire dal pensiero occidentale Laléye eviderizienite della razionalitd europea
rilevabile soprattutto nella sua atomizzazionecarace di cogliere I'essere. Il suo contributo,
insieme a quello di altri pensatori africani, offrea propria originalita collocandosi in una
specifica prospettiva, quella del recupero di wenfita filosofica africana meno dipendente
dallo status europeo della filosofia. Con questavsicina ad altri interpreti europei della crisi
della ragione occidentale come Ricoeur. Inoltrec&edi rintracciare un filo conduttore,
storicamente determinato, che va da Democrito asétlse che mostra I'esistenza di

un'attitudine profonda, endogena, che Laléye defimina tendenza atomizzarfte

%8| P.LALEYE® nato in Dahomey, oggi Benin, nel 1946| 1970 ottiene il dottorato in filosofia a Frilgar

39 Cfr: LALEYE, La Philosophie africanettre et devoir étrgin Philosophie africane, op. cit. p.462 e seg.

360 cfr. B. CANNELLI Un pensiero africano,filosofi africani del 900 anfronto con I'occidentd,.eonardo International
s.r.l.,, Milano, 2008, p. 93-95
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Sviluppa cosi un’analisi orientata alla rifondazatei presupposti per la ricerca di una
verita plurale che rimuova quello che lui defiridego-cogito occidentale e le sue pretese di
obiettivita. La cultura europea non si trova soloBuropa e questo fatto non e imputabile
immediatamente il fenomeno coloniale perché ogitucal tende ad essere, per sua natura,
presso di sé e fuori di sé. Il vero problema stodache, particolarmente in Africa, la cultura
europea non € presso di sé da molti secoli, epeatbotto oggi che essa determinerebbe in
maniera egemonica il pensiero africano. Ma, ancong di analizzare lo sradicamento del
pensiero africano da se stesso, Laléye riflettdadtd che il pensiero africano sembra avere
perduto la filosofia; ossia quel suo ruolo di ssntenificante che ha costituito per secoli la sua
specificita. “Oggi prevale I'impressione che lafibfia abbia perduto progressivamente il suo
privilegio dell'istanza che unifica e giudica. Inodo sottile essa si e trovata a poco a poco
confinata in settori culturalmente periferici, gt@@al potere che questi ultimi possono avere
relativamente agli affari degli uomin?*

Il posto che la filosofia ha strappato alla teodogella fondazione della modernita le e
stato ora a sua volta espropriato, e molti si pangbnterrogatico se la filosofia non abbia
semplicemente esaurito la propria missione nefazwnte epistemologico e scientifico
contemporaneo. Questo silenzio della filosofia esufjuestioni complessive dell'uomo
contemporaneo riporta al discorso della tendentatahizzazione dell’oggettivita del
pensiero, arrivando ad atomizzare se stessa eofmiprfunzione. A giudizio di Laléye il
processo che ha dato origine alla scomparsa dé dedla filosofia ha le sue radici nella
storia del pensiero occidentale e viene per lagfwoita diagnosticato da Husserl che deuncia
la crisi delle scienze moderne.

L’esigenza di penetrare nel mondo della vita nopadisce allo stesso Husserl di
estrapolare completamente da quest’ultimo il saggeinoscitivo e di porlo al di sopra, come
un io assoluto e isolato, depositario esclusiviutti i significati: el'ego cogita

Dopo avere analizzato il percorso del pensiero esopbraneo sul piano
epistemologico e culturale e dei rapporti tra oeotd e mondo extraeuropeo, Laléye
evidenzia le ragioni profonde di carattere speowdathe hanno portato al rifiuto della
filosofia europea di confrontarsi con la realtdcaina al di fuori degli schemi del dominio e

alla sua incapacita di confrontarsi con qualsitsrita.

%1 P. LALEYE La restitution phenomenologique. Portées méthodmegou une pensée africane efficaneProblémes
de methodes en philosophie et sciences humainédrigie, Kinshasa, 1986, Faculté de Theologie cadel, p.16-23. B.
CANNELLI, op.cit. p.97.
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“Questo ego-cogito possiede forse una sola garaoclzéil mondo che percepisce € lo
stesso che percepiscono gli altri soggetti che ssssente obbligato a riconoscere come
altrettanti alter ego? Non bisogna di conseguemzaettere che il fenomeno non perviene
alla pienezza del suo essere che alla condiziomss#ire mantenuto nelle vicinanze e come
nella contaminazione permanente delle sue altrarigipni all’'ego cogito?**?

Le stesse ragioni, pero, impediscono al pensieticaao di riconoscersi al di fuori
della stessa logica di dominio e irrilevanza petdehmagione occidentale che prodwedenze
universali e necessariaon prevede scelte di percorsi altri; cos’i il swecesso puo dirsi
realizzato quando tali evidenze risultano condivisappaiono naturali al soggetto dominato.
“L'approccio atomistico ci spinge ad accettare conaurali la nostra indipendenza e la
nostra inferioritd tecnologica, mantenendole adammante inaccessibili alle loro cause
esterne ed interne.”

Laléye, nella critica al soggetto conoscitivo chie psetende puro e diviene
monologante, solipsistico e non piu in grado dilievg la complessita dei propri oggetti,
sviluppa il confronto tra le sue teorie e quelleHiisserl con I'impostazione atomistico-
individualista del pensiero occidentale. Con ciawricina ad alcune osservazioni di Ricoeur
sulla necessita di ricomprendere cooogito blessé, cogitterito vulnerabile, la res cogitans
della tradizione europea classica, proponendopésamento dell’'innatismo razionalista e la
connessa pretesa di un’incontaminata purezza dadiane. llcogito ferito e non piu puro,
stabilisce una relazione con la realta oggettisagalal proprio isolamento e si confronta con
I'alterita estrema e piu irriducibile; I'irrazioritd del male.

Cosi si interroga sui limiti del pensiero atomistitrazionalistico del pensiero
occidentale proprio a partire da uno degli ampiincipali della “fallibilita umana”, la
sofferenza per chiarire in maniera ben determioatae il ridurre I'oggetto della conoscenza
ad un mero prodotto del cogito costituisce un ingsiowento dell'oggetto stesso e nessuna
realta umana puo esaurirsi e ridursi alla dimeresidell’atomo senza risultarne impoverita.
Cosa resterebbe si chiede Laléye di “una sofferemzana di cui 'ego che ne é afflitto
s'imporra di eliminare le cause e le conseguenzedilD esattamente l'essenza della
sofferenza si trova anzitutto nell’ego di colui daeinfligge piuttosto che in quella di colui
che la subisce? Non é piu veritiero pensare clesdieza della sofferenza, - se mai c'e
un’essenza — non si trova regitatum di un cogito precipitosamente ritiratosi dalla serie

delle cause, ma al contrario in quella di un cogiébitamente restituito a questa serie per

362| p. LALEYE, La resitution...op. citp.32, Smet, op.cit. p. 246, Smet, Textes choiisis462.
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capire come questa sofferenza é tanto causa téfettoeed adottare di fronte ad essa, delle
attitudini pratiche appropriate?®,

Di fronte a questo il filosofo non si limita a demiare il fallimento conoscitivo della
ratio pseudoscientifica, ma intende denunciare la paetdis oggettivita, universalita e
necessita della filosofia occidentale che ha cagpdssibilita di indurre all’accettazione di
prodotti gia realizzati e prestabiliti dal propfimperialismo razionalistico. La delimitazione
mortificante del campo d’indagine della filosofisckisivamente a cio che puo essere ridotto a
una preposizione atomistica, ha pagato il prezzdl'ed@omissione dall'orizzonte
ermeneutico dello stesso pensiero occidentale ‘dmyia serie di oggetti. La maggioranza
dei filosofi africani denuncia I'autovalidazione l@ggettivita scientifica come la causa
principale, se non malattia, del pensiero européaniraggio di un’universalita asservitrice e
sfruttatrice”. Perfino i teorici africani del masxno preferiscono, dice Laléye, “fare violenza
alla reale effettualita e verita della situaziorigcana, piuttosto che alterare o modificare
anche solo uno iotaell’'universale verita del marxismo. Tuttavia “gérfomeno”, come ha
indicato Sartre resta irriducibile, indicativo pee stesso al di la dei presupposti
universalizzanti della dottrind®.

Il ritorno al fenomeno, secondo Laléye, € un’esgime® filosofica per indicare un
ritorno all’Africa, alla costruzione di un’attivitacientifica non piu modellata su categorie
occidentali.ll contrasto tra un approccio fenomegao e uno aprioristico-essenzialistico
rappresenta la figura metafisica dei termini statel confronto tra i due mondi, africano ed
europeo, ma anche l'enunciazione di un’alternatipartendo dall’analisi husserliana si
possono di individuare le radici dellassoggettatoenlella coscienza africana nella
costituzione delogosoccidentale prima ancora di interessarsi alleoragi

In questo senso parla inomenologia evocativa confronto con il linguaggio: “Se i
pensatori africani d’oggi desideramiutare I'Africa a superare le contingenze lingalss
[...] devono sostenerla nel parlare il linguaggibsieétre-au-mondggi. Questo é I'ambito
della filosofia evocativa: contribuire a crearelimguaggio nuovo.

In che cosa consiste la fenomenologia evocativg®iimo luogo il senso e legato al
discorso e questo legame € costituito in primo dudglla coscienza; poi la fenomenologia
evocativa afferma che, benché legato al discoiksefiso non € prigioniero[...] € mobile”. Si
pud dire che non sta solamente ai due poli delkxieaza ma, come flusso, va dall’'uno

363 A J. SMET textes..p. 465
3648, CANNELLI, op. cit.p.102
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all'altro, oppure pud andare e venire da una evga all'altra; quindi sia che si muova tra i
due poli della stessa coscienza o tra due cosc@me per poli, non si esaurisce mai. Questo
significa essere veramentace-a-faceavec soi-méme Per la fenomenologia evocativa il
fenomeno per eccellenza e, per ogni coscienzasi@wuzione di senso che essa stessa si da. |l
linguaggio € mediatore tra la coscienza che emeetjigella che riceve e orienta e due poli o le
due coscienze verso un terzo che pud essere defimiteessergquindi comeenomend™.

Al problema posto inizialmente se esista una fili@safricana Laléye risponde con
una riflessione sulla possibilita di pensare ldtéeafricana filosoficamente, quindi in una
prospettiva universalistica. “ll linguaggio gioristico ha messo in voga, non molto tempo fa,
un termine nuovaoscientisationper noi questa parola risuona come un vero pnoga’. |l
pensiero di Laléye, secondo F. Lopes, ricade insamta dicoscientismo filosoficonoderato
che rappresenta un vero ideale di progetto al gilgdensatore africano dovrebbe dare il
proprio contributo. In questo modo, come in ogiroaluogo anche I'Africa non possiede
necessariamente una propria filosofia tipicamerftecaena ma cio che essa possiede é
piuttosto un pensiero che, come le altre forme eispero occidentale, cinese, latino-
americano, pud essere pensato analogicamente im filodofico3*® “Tant mieux alors
pourrait-on dire si ce a I'édification de quoi lenseur africaitoscientisedevra collaborarne
pourra plus meriter le beau nom pleilosophie Car, n'est pas tarlamour de la suggesse

qu’il faut revendiquer mais la saggesse elle méme.
4.9. Henry Maurier: Philosophie de I'Afrique noir e

H. Maurief®” introduce la sua oper&® parlando dei contributi africani in materia di
filosofia. In quel momento, nel 1975, e difficilaré il punto perché sembra che la produzione
filosofica dell’Africa nera stia passando ad unaosela fase della sua storidAprés
I'affirmation, le doute ou plutét I'interrogatidn

Dichiara di non avere lintenzione di tracciare us@ria della filosofianégro-
africaine fino ad oggi ma di porre la problematica inereatele filosofia. | primi lavor?®®
opera di coraggiosi pionieri, sono I'oggetto di iomjortante critica: sono essi veramente

filosofici? Sono essi veramente africani”? Altriniendetto: cosa significa una filosofia

365 Cfr. LALEYE, Pour une antropologie repenséearis, 1977, p.158; A.J. SMEHijstoire de la... p.245 e seg.
366 Cfr. F. LOPESpp.cit,p.87

%87 H. MAURIER della congregazione dei Missionari d'iaf - Padri Bianchi & nato nel 1921 ad Angers.

368 1. MAURIER, , Philosophie de I'Afrique noireStudia Istituti Anthropos 27, Verlag, Bonn, 19R&ma, 1985.
%9 |bidem p.15, cfr. appendice di questo lavoro
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africana? “La filosofia € una disciplina rigorosaecha un proprio metodo ed una propria
storia. Nata in Grecia, sviluppata in occidente stramenti da prendere cosi come sono, al
pari di quelli scientifici 0 matematici...non inteadno cercare una via africana della filosofia
ma applicare al dato africano la tecnica filosoficaidentale. Noi pensiamo che una filosofia
propriamente e strettamente africana, puod e deseres propriamente e strettamente
filosofica: una filosofia deve essere riflessivazionale, critica e sistematica... Cosi, ogni
volta che noi impiegheremo la pardisofia in quest’opera , si trattera del senso stretto del
termine. Per designare il dato africandilasofia spontanea africanaiseremo un termine piu
vago comepensiero, concezione”

Maurier chiarisce un punto molto importante nedltrazione della filosofia africana:
una distinzione, che spesso avviene implicitameanddilosofia codificata con categorie ben
precise e tutto cio che costituisce la base dellau@ di un popolo: la tradizione orale e le
scienze positive. Se la ricerca filosofica nonitsissallo stesso livello di queste non sara mai
indipendente.

Poiche la riflessione filosofica significa rottudistanziazione, occorre “pensare il sé
uscendo da se stesso, mettendosi ad un altroolivedirlare un altro linguaggio per fare
apparire un senso che concerne ed obbliga contientah Significa anche mettere in
questione I'uomo a un livello che porti allunivats. “L'impresa della filosofia africana mira
a estrarre dal concreto africano la maniera pdatieodi essere uomo 0 una realizzazione
particolare di umanita, i tratti fondamentali cleedano 'uomo, tratti che si manifestano
senza dubbio dappertutto ma con un’intensita pdatie in questo continente. Riflessione che
espone e critica; perché 'uomo non puo esserecor@iderato come una cosa chiusa in sé e
per sé; 'uomo & sempre al di la delle sue deteamigmi”.>"°

In Africa I'esigenza riflessiva si € manifestat&raterso la tradizione, ma ha dovuto
regredire di fronte alla colonizzazione arabo-istarprima ed europea poi; esistono molti
tentativi di riflessione sulla tradizione orale man si possono individuare come filosofia
propriamente detta.

Successivamente e nato il movimento d&legritude una presa di coscienza, I'insieme dei
valori della civilizzazione del mondo nerourf vero cogito africano” ma cio non é

propriamente filosofico in quanto & piu un’affernmae di sé che una critica razionale e

370 |bidenp. p. 16, La tradizione orale comprende proverhtj, mituali, nomi e tutte le manifestazioni del
linguaggio. L'etnologia, la sociologia, la storial’antropologia culturale moderna vanno considenager le
conoscenze che hanno accumulato, descrivono applitdmente le strutture e il funzionamento delleiet@
africane.
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sistematica di sé. Allo stesso tempo il movimentdlad Negritudine appare come una
condizionesine qua norper la filosofia africana che non potrebbe eststemza quella presa
di coscienza della specificita africana.

Sono stati molto rilevanti anche quei movimentriderca che si possono raggruppare sotto il
termine di “socialismi africani”: Molti capi di sta ed economisti, preoccupati di essere
assobiti dal marxismo o dal liberalismo, hannorda& nella tradizione africana e nei suoi
valori una via specifica di sviluppo che non fossenunista né capitalista. Questa ricerca
presuppone una presa di coscienza profonda dellié nemane africane. Per questo interessa
la filosofia ma non costituisce filosofia in quanktgunto di vista economico e politico, per
guanto siano importanti, quando occupano un pagidgminante finiscono per danneggiare
la ricerca dei fondamenti ultimi.

A questo punto Maurier si pone un altro problerfde noi pretendiamo che la
saggezza africana non sia propriamente una filegafiché non soddisfa I'esigenza riflessiva,
pud essere che noi vogliamo sottomettere il dat@waafo ad una tecnologia che gli é
profondamente estranea? Non amiamo forse ricormscemodo quasi unanime, che 'uomo
africano e 'uomo della comunione, dell'integrazocon la natura? La distanza che chiede la
filosofia non é forse tradimento? Cosa ne saraadelljgezza tradizionale se la tradizione e
messa in discussione, se il saggio, I'anzianoudrdiano della verita sono sospettati. E con
guale diritto si disturba un popolo nel tranquilatrimonio dei suoi valori’?

Ma I'Africa, pur difendendo l'ordine stabilito, mdesta anche il dubbio: I'impatto
con l'occidente e la necessita di modernita esigom® s’interroghi profondamente su se
stessa, senza accontentarsi di un fideismo irralg@oihasato sulla semplice fede nella
tradizione.

Lo strumento riflessivo della filosofia € stato res@to prima in occidente ma non € in
sé occidentale perché e adatto a riflettere se tattealizzazioni dello spirito umano. Ma é
deplorevole che il filosofo, per la sua posizioeparata e per il suo linguaggio, pretenda di
detenere un sapere che lo pone al di sopra detii@,gal contrario egli deve partecipare, in
piena uguaglianza, ai lavori e alle ricerche conithi

In filosofia, dopo I'elemento riflessivo, e necasgaffrontare I'elemento razionale:
“non ci si puo staccare da pensatori come SockMtmtagne, Descartes; da concetti come
maieutica, scetticismo, dubbio metodico; per awiam’analisi costante queste idee vengono

371 Ibidem p. 19

181



proposte come grande purificazione della cosciemmzana... la filosofia € scuola di sospetto,
di rimozione delle illusioni, di consolidamento degno della ragione”.

Che cosa implica tutto cio per una filosofia afniaache si presenta profondamente
gravata “dal pensiero mitico, magico e primitivoal2 cosmogonia di questi miti dalle
credenze e dalle pratiche magiche, dalla stregamedalla divinazione, dalle teorie popolari.
Che senso dare a tutte quelle entita invisibike clengono raggruppate sotto il temine
animismd? Maurier non intende, pero, affermare che il méi@a indegno della scienza
filosofica, ma la pone come ipotesi fondamentale tcitito il reale sia razionale e che tutto cio
che appare insignificante o assurdo non euwct@&stuzia dei sengier permettere al significato
di rendersi manifesto”. La razionalita & I'esplicare del senso implicitd’? Qui si tratta della
guestione ermeneutica che Maurier affronta neitolsiuccessivi.

La razionalita € anche il rifiuto di tutto cio clechiaramente in contraddizione con cio che
I'intelligenza umana ha visto piu efficace per ktodo scientifico che e universale, la critica
che pone alle certezze detnso comun@on pud essere svuotata, quindi sara necessario
determinare a quale livello il discorso tradiziangluo essere certo dal punto di vista
razionale.

Il progetto filosofico si scontra con la credenetigiosa che aderisce a delle verita
poste come assolute; ora e necessario che laffdosbinterroghi su queste verita e il
percorso fatto per raggiungerle, pud provare ctreligioni si costruiscono partendo da certe
opinioni sull'uomo, che le spiegano seguendo uga#opropria.

Allo stesso tempo la ragione filosofica non pudnérsi unica ed assoluta, deve
rendere coscienti dei presupposti e degli orizzaintpensiero: la filosofia africana non
s’interessa alle stesse cose di quella occidentala; entrambe possono e devono essere
razionali, mentre la nostra ragione e situatatixgalimitata”. Normalmente si oppone ad una
razionalita unica una mentalitd arcaica o primjtiemch’essa unica. E verosimile che i
meccanismi del pensiero primitivo siano gli stessne stessi sono i meccanismi del pensiero
razionale. Ma cido che é detto in una o in un’afieate non e forzatamente la stessa cosa
dappertutto. L'uomo si realizza e si immagina iedse maniere nello spazio e nel tempo:
non si e sicuri che le mitologie greche e africabkiano il medesimo senso. La filosofia deve
riconoscere questa diversita, il confronto arricchia riflessione sul’l'uomo e la ragione

diventera pluralista.

372 \bidem, l'autore cita Focault.
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Per questo occorre mettere in discussione il damdémentalita primitivaritenuto un
“mare magnum senza diversitd”. Maurier ritiene ghgrimitivismo mascheri I'incapacita di
certi occidentali di uscire dal loro etnocentrinbn € possibile svuotare totalmente tutte le
tracce del pensiero magico ma I'esigenza razioctsilede che si faccia almeno lo sforzo di di
cogliere razionalmente, in una forma di pensieregadto cid che sembrerebbe altrimenti
inammissibile.

La razionalita e I'espressione concettuale, il ealesv/e essere raccolto nel concetto universale
tagliato su misura, il concetto deve prendere i@dal mito ricapitolando il senso. Ma questa
concettualizzazione deve nascere dal dato intemaneessere imposto dall’esterno, altrimenti
la filosofia africana non sarebbe che un eclettigmdo.

Maurier ritiene che tutto cio sia sufficiente jpémostrare che I'esigenza razionale non
vuole dissolvere gli elementi della cultura afriaam imporre un carico insostenibile, ma, al
contrario, di salvarla e di renderla accettabilecpé criticata. Allo stesso tempo si chiede se
'esigenza razionale sia rispettata nella produziofilosofica africana. Risponde
negativamente perché sembra che manchi lo spnitioccin quanto molti si accontentano di
registrare le posizioni tradizionali, cio ha avwmeno il merito di liberare gli elementi
costitutivi del pensiero africano per chi ha volwndare piu lontano. Ma I'esaltazione
incondizionata e acritica delle idee correnti naminai fatto una filosofia.

“L’esigenza razionale sfocia nell’esigenza episikgica perché e impossibile oggi
che una filosofia ed una scienza non si interrayksinl valore della conoscenza™
Quindi si puo pensare a due livelli epistemologiti:primo riguarda la conoscenza
tradizionale; il secondo il valore o lo statutcudi percorso di filosofia intesa in senso proprio.
Con guesto sara opportuno “interrogare” le scieargeopologiche per capire il loro rapporto
con la filosofia e per tentare un certo livelloutiificazione tra le varie societa africane; per
esempio la sociologia che cerca di comprendere danmona una societa, i meccanismi dei
conflitti e e dell'integrazione. Ma cosa cercailadofia nella societa? E I'uomo vivente che
da senso alla sua comunita o il contrario? L'apgimélosofico € dipendente dalle scienze
umane, e poiché l'Africa é stata studiata principaite dall’etnologia, dalla sociologia e
dall'antropologia ne conseguira che la filosofian®eguente sara fortemente marcata da
questa origine.

Guardando al metodo strutturale si comprende pthie dare soltanto le regole del

linguaggio ma non va bene per una filosofia africahe comporta un riferimento continuo a

873 Ibidem p.22
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miti, rituali, leggende e simboli, che non haneos in sé, ma di cui devono essere colte
solo quelle parti che sono portatrici di senso. ddmsegue che certe concezioni che
vorrebbero situare il centro della riflessionedidica africana, come Farzao il Nyama,non
possono avere nessuna portata chiarificatrice pesono, come iMana polinesiano, delle
nozioni fluide senza articolazione alcuna, assi@itatte in una sorta di nebbia indistinta.

La filosofia deve comprendere quali sono i suesppposti e criticarli, deve rispettare
i fatti e le scienze; la storia non pud permettatsi controsensi sul passato che lo
renderebbero assurdo o idilliaco. E melange di tigifa e di utopia e la stessa non puod
nascere, alla cieca, dal cervello illuminato diincividuo ma dall’ascolto delle aspirazioni di
un popolo. La ragione diivere e di esserehe la filosofia spiega, deve essere realistare no
perdersi nella fantasia del mito. Ma, poiché, lasffia raccoglie un tradizione vincolata al
presente, deve costruire una rappresentazioneiatiiesdella realta in cui ciascuno trovi
gualcosa della sua vita.
La filosofia africana parlando a tutti gli afriGapuo rivolgersi, in modo veramente

universale, ad ogni Uomo che ha cura dell’'Uattfo.

4.10. Alassane Ndaw, Pensiero Africano

Alassane Ndaw senegal@Se il pensatore che pill si & occupato del pensiiitano

da ogni punta di vista; come si puo vedere netbidtizione dal suo testba pensée africaine
pubblicato nel 1983 a Dakar, pone una duplice dafaahe e 'oggetto della sua ricerca: che
cosa’e la filosofia oggi? Che cos’e il pensiero nma in particolare il pensiero negro-
Africano? Alla prima risponde: “E’ una disciplinagorosa perché costituisce I'impegno
teorico a condurre a buon fine la ricerca delleseaultime per mezzo della dimostrazione
della prova. Essa € la critica del proprio metodello stesso momento nel quale i dati
oggettivi che ne sono il fondamento, costituiscéam@aranzia della sua purezza e del suo
rigore scientifico”. Alla seconda domanda articlalaisposta in questo modo: “ Si prendera il
termine dipensaresia nel senso corrente di azione e di effettmslaenso ideale di cio che é
stato pensato; ma il pensiero, in questa acceziooe, solo la rappresentazione logica e

razionale , ma anche il frutto dellimmaginazion&ledl'intuizione poetica. Il pensiero cosi

3" |bidem p.25
375 Alassane NDAW, nato in Senegal, docente all'ursitardi Dakar, ha presentato il suo saggioPensée
Africanenel 1983 a Dakar. Versione italiaRansiero africanpEd. Micella, Lecce, 1993
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intesonon esige necessariamente la dimostrazione delepdposte o una base di dati reali
per conservare il carattere che gli & propri”.

Procedendo nel suo lavoro Ndaw ha analizzato faleiesapere come il mito e la
divinazione per arrivare a definire un’ontologi@aia del negro-africano. Tutto cio passando
per le categorie dipazio e tempo, per la religione tradizional@er la nozione giersona
Ndaw €& molto vicino al pensiero di Senghor che, mtasidente del Senegal, stende
I'introduzione al suo libro, una riflessione mokdicolata in cui tocca tutte le tematiche e le
questioni riguardanti il pensiero, la sociologiantropologia e la religione africana.

Nella sua conclusione Ndaw riassume molte ideeeptate nei capitoli precedenfr.
Innanzi tutto in confronto con la filosofia occidale, se gli africani restano in prossimita
della natura, all’ascolto permanente “del dire 'dwlisibile cosi lontano dall’atteggiamento
prometeico che niente del discorso filosofico d8l&cia e dell'occidente conviene in modo
appropriato a loro”, & possibile allora un’altrarf@ d’espressione o un altro discorso? “Un al
di la o un al di qua della filosofia"?

Ma si € notato che il pensiero della Grecia antidaj presocratici somiglia
stranamente all’espressione negro-africana e chgenkiero dell’originario che ricercava
Heidegger con tanta pazienza nel sentiero “nonafarse la mentalita primitiva”?

Ndaw afferma che lungo tutta la sua ricerca ha ntrabo una scienza fondata
sull’organizzazione e sullo sfruttamento specutatiel mondo sensibile, in termini sensibili,
una scienza che aderisce al suo oggetto completaraezhe non provper niente il bisogno

di criticarsi e di fondarsi. Con cio essa evitacddere in un soggettivismo che condurrebbe
all'idealismo o in un oggettivismo che porterebbematerialismo. “Anche se il pensiero
negro-africano riconosce la predominanza dell'immago, la funzione del reale si esercita
in ogni modo in esso con vigilanza, attenzione euzia e, come scrive Lévi-Strauss con una
preoccupazione di osservazione esaustiva e di tanensistematico dei rapporti e dei

legami”.

La positivita di un tale pensiero é talmente pieha essa ha impedito I'apparizione di un discorso
di tipo filosofico che presuppone una rottura, art@distacco, una distinzione di fronte al proprio
oggetto. Questo pensiero non cerca la propriaifiaastione al di fuori di cid che e consacrato
dalla comunita. Esso non prova affatto il bisogno esibire delle prove attraverso
I'argomentazione individuale. La sua legittimita dériva da cio che gli Antenati hanno stabilito
in altri tempi. Ogni contestazione, ogni mutamelot@erturbano gravemente. Esso non € quindi
cieca adesione a delle elaborazioni superstiziose,fedelta ad una veritd che il pensiero

378 |bidem p.86 e segg.
377 Ibidem,p.373.
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obiettivamente non esaurisce. Esso € I'espressiin@in approccio originario, innocente
propriamente affermativo, dell’'unita dell'uomo d deondo. L'unita e la caratteristica essenziale
del pensiero africant®

Quindi I'Africano conosce e raggiunge la veritaaterso I'unita della coscienza con
'oggetto della conoscenza. Il pensiero dell’'unitaAfrica ha forti radici; esso puo essere
considerato, con il concetto di forza e di vita eonmo dei concetti fondamentali della cultura
e della civilta africana. La differenza tra intoize del mondo e concetto filosofico € che
qguesto ha subito “I'instaurazione tetica”, € uncdiso che critica se stesso, che prende se
stesso per oggetto. Per questo € importante preatéee il termine stesso di filosofia non
conviene del tutto alle dottrine africane e per sfioie precisa Ndaw, occorre un lavoro
ulteriore per la loro chiarificazione filosofica.

Esiste anche la questione della lingua e quindicessario fare I'esperienza e pensare
lo svolgimento e la vita nella parola africana, gjoefatto potrebbe comportare una
distorsione e costituire un effettivo pericolo pautenticita africana. Malgrado cio Ndaw é
ottimista perché esistono strumenti intellettule da storia e il mondo moderno mettono a
disposizione di chi vuole forgiare un linguaggicreo adeguato per costruire e mettere in
opera modi rigorosi di espressione del pensieiioaafo®’

La linguistica contribuisce allo studio del pensiafricano nella misura in cui puo attestare e
rendere conto delle interpenetrazioni delle sodietdoro delle loro comunicazioni e delle
reciproche influenze sui piani spirituali, religiosulturali. Inoltre e fondamentale per
I'elaborazione di ipotesi e di trasmissioni culluda una etnia all’altra.

Le lingue africane non sono un sipario tra 'uomd mondo, ma costituiscono un
pratica vivente: “Nominare € un atto magico dotiitefficacia. Parlare € anche manipolare le
forze della natura benefiche e malefiche, € angbeage il mondo non visibile degli antenati
e degli dei. Forse occorre parlare di mondi al glire, allo stesso tempo bisogna prestare
molta attenzione allo studio dei livelli della lungy [...] diversa a seconda dei cerimoniali, dei
luoghi, degli esseri e delle stagioni perché esaaipola delle forze di potenza ineguale a
seconda dei momenti. La Parola é effetto, efficace”

Quindi la linguistica dovra applicare una teorialdeslli di lingua: della magia, della
poetica con tutto cid che & indefinitamente incartwindefinitamente nostalgico. E che la
natura stessa dell'oggetto impone il silenzio de#escendenza ad ogni discorso che colma i

salti spirituali fra gli ordini per etichettarlirearmente in concetti di esponenti della stessa

378

Ibidem p 88 e segg.
37 Ibidem p. 375
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potenza. “Nella misura in cui la lingua ha nelbeista africane una vocazione ontologica, la
linguistica si presenta come upatolinguistica Ma, indipendentemente da questo progetto,
la linguistica in quanto scienza che permette unmlie della lingua, del suo contenuto
ideologico, della sua funzione di scambio sociateleurale € di un aiuto prezioso”.

Con questo Ndaw ricorda il rischio di un’impresaectvolesse scrupolosamente
scorticare la morfologia e la sintassi. Che volesaborare uno schema formale, riflesso di un
tipo di pensiero di una societa senza accorgemsiodh che significa fondamentalmente é
'Essere, il concreto, il reale. Se vengono sepasighificato e significante, si distrugge
I'essere, cio vale a dire che la forza vitale nguiteniente e che parlare del “nominare” non
ha piu valore dell'atto magico. Si distrugge alesso tempo cio che fa l'originalita della
lingua africana e si perde ogni senso del penséicano, a vantaggio di una bella teoria
vuota e sterile®°

Per cui, per quanto limitato sia ancora I'apporédlad linguistica, esso € comunque
pieno di promesse nella misura in cui € attraveisgssa si potra, accedendo, all'espressione
spontanea del pensiero, costruire delle ipotedl’'odservazione e della ricerca etnografica.
Se la lingua € il luogo dello scambio e anche ¢ié si scambia. “Prendere in prestito una
parola da una lingua, integrarla nella propria, Boforse un omaggio di un popolo ad un
altro, di un etnia ad un’altra? Non é la prova drinizione quasi ontologica dell’altro nella
sua differenza e nella sua similitudine contempeaamente? Ma e forse anche il segno di un
irraggiamento almeno culturale, se non si trattardi dominazione politica 0 economica, di

una civilta su un‘altra®*

4.11. Odera Oruka e la Sage philosophy

Henry Odera Oruk4? & un filosofo nato in Kenia e conosciuto peStge Philosopy,
un progetto iniziato nel 1970 che elaborava |laagplardia della conoscenza dei pensatori
indigeni nelle comunita tradizionali africane.

Nell'opera intitolataSage PholosopRY’ Oruka propone tre fasi di ricerca come

procedimento adeguato per la conoscenza e prondiam pensiero africano.

380 |hidem p. 356 e seg.

381 A.NDAW, ibidem p.361

%82 Henry ODERA ORUKA & nato nel 1944 a Nyanza ProvitekeKenya

Da ottobre 1970 fino alla sua morte il 9 dicemb®83, ha insegnato Filosofia presso I' UniversitBlairobi

%3 H.0. ORUKA, Sage Philosphy, Indigenous thinkers and modern tdeba African Pholosohy Africagentre for
Technology Studes, Nairobi (Kenia, 1991),
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La prima parte € dedicata al dibattito sull’esigeem meno di un pensiero africano vero e
proprio. Nell'affermare la sua esistenza si indiiado i luoghi dove tale ricerca ha inizio,
ossia nei villaggi tra $aggi Successivamente si prende in considerazione rim wemero di
questi saggi intervistandoli. Da cio individua étd su cui fondare il pensiero africano.

Nella sua premessa Oruka dichiara che non c’@basdi un confronto con il pensiero
filosofico di altre culture e quindi non prendedansiderazione il pensiero occidentale, per
questo raccoglie il pensiero dei saggi africani coeorre mettere per iscritto in quanto,
essendo la loro una trasmissione orale del saperesono conosciuti al di fuori della loro
tribu. Il vero saggio africano € I'anziano che taste i valori della tradizione e della vita alle
generazioni future. E colui che, avendo esperieonareta di vita tra il popolo, & in grado, di
conoscere i problemi etici fondamentali e si im@egnrisolverli cercando delle soluzioni
adeguate.

Per questo rifiuta la scienza accademica e nonegsére confuso con il profeta che
puo solo predire il futuro mentre il saggio trastmetvalori della vita per un futuro migliore.
“Chi € un saggio e in che modo ci si comporta nalgersi e nel dialogare con uno ritenuto
saggio? Generalmente, e persino tra gli intelléftaaritiene che un saggio sia una persona
dotta appartenente ad una comunita di analfabétisottosviluppati i quali, per far fronte ai
misteri e alle sorprese che la vita riserva, sidaffo molto agli oracoli pronunciati da
veggenti. Un punto di vista erroneo fa confondésaggio con il profeta; il saggio pud essere
profeta e un profeta pud essere saggio ma non dwwaa@ose identiche ... Un profeta non é
saggio soltanto perché ha il talento di prediréuiliro. In senso filosofico, una persona é
saggia soltanto se é suffcientemente introdotfaablemi fondamentali etici ed empirici e a
tutto quelli che hanno una certa rilevanza perolcieta e se dimostra di essere in grado di
offrire soluzioni vere e profonde ad alcuni di tatoblemi... Comunque i saggi esistono in
tutte le culture e in tutte le classi sociali. ggavanno annoverati davvero tra i custodi della
sopravvivenza delle loro rispettive societa. Unaietd senza saggi € facilmente fagocitata e
fatta divenire un’indegna appendice di altfé”

Interessante € notare che il valore dei saggidesiva da loro stessi ma dal popolo che
attribuisce loro tale titolo e che li riconosce @mali, una conferma da parte della propria
gente che diventa cosi essenziale nella conferiea shpienza di un individuo. Nel dibattito
generale sul pensiero africano Oruka individua tgoig@iosizioni:

a) Quella della filosofia professionale: gli accademic

384 bidem,pag.1-2
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b) quella dei nazionalisti, ideologi, etnografi, unstni

c) quella dell'etno-filosofia,

d) quella dellaSage Philosophy
La Sage Philosophydiventa cosi una forma di sapienza popolareafodp con la “sapienza
didattica” che finisce per essere scritta e hadjuan possibilita di essere insegnata a livello
accademict®

Questa posizione & condivisa da A.S.Osedfahe sostiene che la filosofia africana
deve nascere non da quelli che hanno ricevuto ammaazione filosofica in occidente, ma da
coloro che sono i promotori della propria cultura.

La filosofia africana deve nascere dalla tradizienguindi dai saggi della tribu. Per
Oseghare la Sage Philosophy nasce effettivamemtdialago con gli anziani sulla cultura
tradizionale africana, I'autore € conscio dei lincite tale approccio puo presentare, infatti
non tutti gli anziani si ricordano di tutti i valallo stesso modo ma, nonostante, la maggior
parte di essi trasmette in modo costante ed undarmalori; ed € su questi che va fondata la
ricerca.

In questo caso l&age Philosophyappresenta la pietra angolare per un nuovo

orientamento del sapere accadenifto.

4.12. Cheick Anta Diop, l'origine africana delle cu  Iture

C.Anta Diop, intellettuale senegalese, & un awtipico nel pensiero africano, nato in
Senegal, appartiene all’elite islamica del muridi&#h E il grande erudito che ha compiuto
un’immane sforzo di riabilitazione culturale detiimo e della storia africana il cui nome é
legato come quello di Shengor alle vicende del §ainadipendente.

Nella sua tesi di dottorato, preparata sotto laziime di uno dei nomi piu prestigiosi della
nuova antropologia europea, Marcel Griaule, sv@gealcune delle sue tesi principali: la
connotazione negro africana dell'Egitto, che Hegmlsiderava appartenente all’area europea
e bianca. La sua tesi, presentata all'inizio préassorbona, venne respinta nel 1951: le sue

tesi erano giudicate inaccettabili dalla mentadittademica coloniale. Oggetto di attacchi

385 |bidem p. 33

386 Cfr. Anthony S. OSEGHARESage Philosopycap.12:A new orientationpp.237-238

387 Cfr. M. NKAFU, Il pensare africano come “vitaloglap.86 e seg. F. LOPES$losofia intorno al fuocop. 114.

388+ 3 MURIDIYA (il muridismo), insegnato da Cheikh Ahmadou Bamba, € un insiemeatiche di culto e di regole di
condotta (un sufismo) basate sull’amore e I'imitagidel Profeta Muhammad e il cui fine & il pedezimento spirituale. Il
muridismo & una forma di sufismo, che non costiteiun movimento confessionale come il sunnisnwseiismo, ma
piuttosto uno stile di vita e un insieme di crederzratiche di culto; fu definito «islam nero»:
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polemici sia da parte degli studiosi occidentainegparte anche dagli intellettuali neri, questo
autore rientra nella categoria di pensatori catattea del dibattito francofono che ha

realizzato, anche a livello biografico, la connessitra I'impegno africanista, la battaglia

politica e gli orizzonti speculativi. La tesi fusdussa cinque anni dopo depurata degli
elementi piu rivoluzionari , ma Diop non ebbe itpesso di insegnare all’'universita.

Gia in Senegal nei nei primi anni quaranta eraaémtin contatto con I'ambiente
intellettuale e d’avanguardia influenzato dal mosimo panafricanista di Blyden, ma € a
Parigi che sviluppa la coscienza politica nellauaiione del dopoguerra in cui: |l
“panafricanismo panegrista, indipendentista, mitiéae duro da una parte € in conflitto con
I'assimilazionismo e il paternalismo della sinistiaopea”. Nel 1946 quando venne fondato il
grande movimento panafricanista dei paesi frangofibn confronto tra separatisti,
assimilazionisti, autonomisti e associazionismi éna scena. Anta Diop aderi e fu
collaboratore attivo del RDA (Raggruppamento demtop africano) in contrasto con altre
formazioni e partiti nati dagli intellettuali delthaspora. Nella sua militanza politica contrasto
in ogni modo I'assimilazionismo e il paternalisnrarfcese, fu osteggiato e messo da parte
molte volte tanto che al suo ritorno in patria relsbe un posto all’universita per il suo
pensiero, ma, poiché aveva acquisito un diplonfssidia e storia, si trovo a portare avanti il
Progetto Carbone 14(K2gll'Universita di Dakar: “il laboratorio da luicgupato nel campus
non fu che una segreta. Per trent’anni un farampeiente venne i confinato”.

La ragione di questo suo isolamento sta soprathgtta aua diversa visione della
realta rispetto a Senghor, questi si affermava leoNegritudine ed era molto attento ai
rapporti con la Francia coloniale, mentre Anta Diagn rinuncio mai a portare avanti teorie
in netto contrasto con l'ideologia dominante. Steerdjventod presidente del Senegal mentre
Anta Diop vide riconosciuto il suo lavoro solamermtepartire dagli incontri sulla storia
generale del’'Unesco e dal convegno dell’82 orgeatiz dalle Editions Sankor&®

La sua produzione di saggi e scritti fu molto amfsasue maggiori tesi storiografiche
(fondate su unimmensa opera di scavo e di ricetha spazia dalla paleontologia
all'archeologia, alla storia antica per culminarggimalmente in un approccio di tipo
linguistico), sostengono e provano che il contieeafticano, culla dellumanita, postulano il
nero, all’'origine del bianco, contro la tesi avvers largamente prevalente negli studi
occidentali di un successivegrificarsi della specie umana dopo una nascita biahc# si

connette l'altra tesi portante, ovvero I'affermamadocumentata della non centralita e origine

%9p . DIAGNE,Cheick Anta Diop e I'Africa nella storia del monddarmattan Italia , Torino, 2002.
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greco-mediterranea della civilta, in favore debipsidella precedenza della civilizzazione
nubiana dell’Egitto nero a cui la cultura grecaebée debitrice per quel che riguarda i propri
primordi: “Come la tecologia e la scienza moderaagono dall’Europa , cosi nell’antichita il
sapere universale scorreva dalla valle del Nilswdrresto del mondo, in particolare verso la
Grecia che ebbe la funzione di anello di congiungioDi conseguenza nessun pensiero,
nessuna ideologia, sono estranei all'Africa, telehloro concepimento. E’ anche il caso di
dire che nessun pensiero, nessuna filosofia posswitgpparsi al di fuori del loro terreno
storico®° Senghor parlava invece di meticciato tra i popoli.

Il nucleo fondamentale del pensiero di Anta Diogaedimostrazione dell’origine
negro-africana della civilta e della specie umare cui il problema dell’inizio e affrontato
ad un livello ancora piu primordiale: le fasi st indagate da Diop in fatti si rivelano
essere non solo le fonti originarie della stotisicaha, ma situano I'Africa alle origini
dell'intera civilta umanaUna volta appurato dagli studi della paleontolagi@derna che la
culla dell'umanita & da localizzarsi nell'Africa ientale, nella regione dei Grandi Laghi,
intorno alla Valle del’lOmo, Anta Diop dimostra cenfumanita nata in questa regione
geografica € necessariamente pigmentata e negrale, altrettanto necessariamente, le altre
razze sisono originate grazie alla filiazione pitneno diretta da quella nefa.

Anta Diop rifiuta, pero, di attribuire un primatamtologico, a questo dato scientifico:
“Dunque, nessun giudizio di valore: non c’e alcgharia particolare nel fatto che I'Africa é
stata il luogo di nascita dellumanita, poiché rsitte di un caso fortuito. Se le condizioni
fisiche del pianeta fossero state altre, I'origitled’'umanita sarebbe stata diversa’.

Pathe Diane critica fortemente alcuni intellettuzlie contrastarono I'opera di Anta
Diop, primo fra tutti Fanon: “...fu in questi due gpessi (1956 e 1959), il clinico di una
societa negra malata, che si decomponeva e laliteiiadienata tendeva ad indossare delle
maschere. Analizzo in questo senso il legame #asmo, cultura nazionale e movimento di
liberazione. Secondo lui Cheikh Anta, Senghor eoiinpagno Césaire si illudevano. Essi
credevano di rinnovare dei valori e una culturaragghe potevano esistere tutt’al piu
attraverso la loro capacita di negare e di ablmatten violenza I'oppressione. Ecco uno che
ha rotto con ldeste del GiubileoNon vuole né portare le maschere degli altri,iméavare la
sue.Non ci fu infatti maggior nichilista culturale dugsto ambasciatore del FNL, prima ad
Accra e poi a New York. Antillano di origine, nomtpva essere piu berbero, riceveva gli

30 ANTA DIOP, Civilisation ou barbarie, antthropologie sans consplice présence Africaine Paris, 1981, p.13

3918 CANNELLI, op. cit p. 127 - 136
392 C. ANTA DIOP,op. cit p.27
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ospiti con familiarita per dare istruzioni. [...] ursettimana piu tardi i discorsi venivano
inviati per posta, in caso i seguaci dovesserogverth memoria®>®

La critica si rivolge anche contro Senghor atteaupéro dal fatto che la polemica pur
sorda e tenace, era di grande levatura e si forslatatti concreti.

L’'impatto di C. Anta diop sul pensiero negro-afnoao rende oggi un intellettuale di
grande statura. Ha resistito a tutti gli attaceholti contro le sue opere. La sua opera di
storico, competente ed esperto, ha innegabilment® aina certa influenza, sebbene non sia
stato ancora riconosciuto fino in fondo I'immensebdo che la cultura ha nei suoi

confronti3%*

4.13. P. Miguel, il linguaggio che svela I'arcano

Pedro Miguef® nato in Angola, ha affrontato il discorso del limggio per definire il
pensiero dei popoli bantu comparando quello delpymlo, il Kimbundu, ad altri linguaggi
africani. Il discorso sulle lingue africane “sfuggempre allo schema concettuale sul quale
sono costruite le lingue europee e questo costéuikia non trascurabile difficolta per chi si
accinga a parlare del linguaggio africano esprimendn una lingua europea. Inoltre
I'ortografia delle nostre lingue pone ulteriori fiblta [...]: quale usare? Nel mio caso il
portoghese (lingua del colonizzatore) o l'italiafndrancese, l'inglese...? Di fatto, in un caso
o nellaltro, il criterio cui fare riferimento € sgre occidentale, anzi tutta la normativa che
regola la linguistica e la glottologia e di impiardccidentale, per cui la scelta, dal punto di
vista di un nero africano, dovrebbe essere irrigaa**°

Premesso questo “si inizia questo viaggio” neldaggio nero africano, partendo dal
suo correlativo, senza il quale il discorso pareepbramente teorico:Ascolta

Un anziano, solitamente, apre la seduta durantquide verranno rivissuti miti,
leggende e racconto di saggezza, con una form@anstita i presenti a tendere I'orecchio
perché sta per essere alzato il velo di brumadalietjuale si cela I'’Arcand?” L’ascolto & un

sintonizzarsi sulle frequenze della specie umaralacciandosi “alla voce primeva del

393 p. DIAGNE, op. cit. p.24

%9 bidem introduzione.

3% P MIGUEL & nato in Angola nel 1941, la sua vitmelto travagliata a causa della situazione nelmasse in piena lotta
per I'indipendenza e per il clima di guerriglia gealizzata attorno agli anni 70.

3% Hongaper un’antropologia africanala Meridiana, Bari 1990;, p.52.

397 Una delle formule pitl suggestive usate dai Kimhudd Angola recitaNgana Kimwezo kia Tumba Ndalene ni
mon’g Colui che abita I'’Arcano ha avuto un figlio (atterso il quale parld: ascoltatelo!).
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mistero, dalle cui regioni partono messaggi udibilpercepibili, non solo fisicamente, cui
bisogna corrispondere.

E intorno all’Ascolto che si plasmano la saggedaaFilosofia, I'intero sistema di
pensiero nero africano. In ambito filosofico nesdato culturale si presenta come gia fatto,
preconfezionato, ma tutto si costruisce , si elaladtraverso i messaggi che, di volta in volta,
si ricevono dalle profondita inesplorate dellArcaa del Mistero: “da ogni ascolto, a ogni
risposta, scaturisce una Filosofia, una TeologrkEtica.” Dunque il linguaggio sorge in
correlazione con I'Ascolto, successivamente sar@essario ricorrere ad un altro tipo di
linguaggio per raggiungere il luogo al di la defyisie solo in questo modo sara possibile al
parlante muoversi per intero tra le cose, toccaglo strato significante. Per queston é il
parlante a possedere e ad usare il linguaggio mih llnguaggio a possedere e usare |l
parlante.Inoltre I'esperienza dell’'uomo porta soltanto éalta nel campo della sua coscienza
particolare e quindi mai giunge ad esautittd

Al di fuori dell’esperienza umana la realta é iithne illimitata nel tempo e nello
spazio. L'uomo crede in essa ma non la conosces@er 'analogia che si stabilisce con |l
particolare che entra nel campo della sua esperieha radici profonde nellhumus
mitologico, per questo egli si riferisce ad esshsoe parlare, ma norrafferma. Non dice
mai questo ¢ puo appena suggerire, accennare, insinuare. Apetehé i miti presentano
'uomo come prodotto di una creazione posteriorgquendi I'esistenza di una realta
fondamentale anteriore e indipendente da lui.

La struttura linguistica nera, quindi, tende a mascere e a riflettere, accanto alla
realta che cade sotto I'esperienza e la ragiongheaguella che rimane nascosta. Per cui si
instaura un processo di continua e mutua sollaoiaztra le parole umanela Parola. Anzi
il linguaggio dell’esperienza quotidiana e comeritaglio della realta fondamentale la quale
precede e condiziona il modo di vedere il mondoell& mentalita nera la parola e la
concatenazione delle parole lungo la frase e ®ebdso, rimandano sempre ad una realta che
sta alle origini e che non puo essere afferratdnante dalla nostra esperienza. Quando dice
pietra, un africano sorvola il concetto e, andando oltrpikra, ammette una grande massa
indifferenziata e infinita nel tempo, da cui la cesza haritagliato la pietra che vede. Si
tratta della materializzazione di un rapporto esit tra un principio generatore (la massa) e
la cosa generata ordinatamente (la pietra).” Irstuodo non ci si ferma sul puro concetto

3% |bidem p. 54, “ Quei vecchi africani, accovacciati agftigoli ombrosi dei villaggi, pipa in bocca, braccinserte sulle
ginocchia, lo sguardo perduto oltre ogni immagilebiealta, sono stati di frequente scambiati dagliopei per dei
fannulloni impigriti e invece sono proprio lorotiegdi ascoltatori dell’Arcano!”
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bloccando il dinamismo insito nelle cose, svuotdmab senso e lasciandole soltanto con il
segno che rimanda esclusivamente a se stesso affarsia che tutto rimanda a qualcos’altro
che al momento non é ospitato dalla coscienza.

Nelle lingue bantu i singolari e i plurali non srinano con la semplice modificazione
della parte finale della parola bensi con un tot@mbiamento della radicem(x- albero,
mixi- alberi;tetembua stella,jitetembua— stelle). Per questo Miguel preferisce “particele
generale” piuttosto che “singolare e plurale”.
| sostantivi bantu vengono divisi in dieci clasgime gia aveva fatto Kagame nell’analizzare
il Kinyarwanda solo che l'autore non le definisce classi caanpi di forzeche uniscono le
parole alla Parola secondo questo esempio:

Ditadi Didi  dingezanadiu  dianene

(Pietra) (questa) (che ho portato) (e pesante)

Lumwenu lulu lungezanalu luaneme
Specchio questo che ho portato e pesante
Kialu Kiki kingezanakiu kianeme
Sedia gquesta che ho portato € pesante

Come si pu0 osservare, in italiano, la frase “chepbrtato & pesante” si pud scambiare e
costruire altri frasi cambiando solo il soggett@ $tesso procedimento non €& possibile in
Kimbundu: le particellai-tadi, lu-muenu,ki-alu, che I'autore chiama “particelle correlanti”,
devono comparire lungo tutta la frase e, se fossmessario, lungo tutto il discorso. Con
guesta caratteristica, tipica delle lingue di ceppntu, la parola si pone in relazione alla frase
non tanto in un rapporto morfologico-grammaticdlensi in un rapporto di trasformazione e
diluizione. La particella con cui inizia una fragkeve esseraccoltain tutte le parole che
entrano in relazione con la parola iniziale in logca di dare-ricevere-restituire.

Come nel caso di Kagame, si evidenzia una speaas# che deve sempre accogliere
un ospite, pena la perdita della propria idens&nza questa operazione di accoglienza, senza
il darsi e il riceversi delle “particelle correldhnelle lingue bantu, non si saprebbe, per

esempio a quali soggetti si riferiscono i verbguali aggettivi qualificano i sostantivi. Dato
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lo stretto rapporto tra struttura linguistica euttira di pensiero, il parlantell-muntu— non

puo non trovarsi in simbiosi armonica con la stn@tdella lingua.

Un esempio ancora di particelle correlanti:

Diaki Didi Diuangibane diabuduka
L'uovo Questo  che mi hai dato e rotto
Kizua Kialelu  Kiakunsanguluka

Giorno dioggi e digioia

Se si compie il viaggio a ritroso di queste dusifsanota che it di diabudikarimanda abi
di diuangibane e il di di questo, a sua volta, rimandadali e quest’ultimo ancora a quello di
diaki. Si puo dire la stessa cosa péui itli kiakusanguluka

La domanda che si impone edile il ki a qualedi e ki rimandano? Nella risposta sta
forse la radice stessa della religione e del pem$iantu. “ In questo quadro di sostanziale
coerenza, unita e interazione, la parola seguddastracciata dall'incoercibile esigenza che
pone tutto I'esistente in cammino verso la fontkedaarole, la Parola Madre, per conquistare
un’unita esistenziale, una ricomposizione unitamgla multiformita e nella verita [...]. Tutto
in definitiva rimanda alle origini.®*°
Nelle lingue bantu esiste una dimensione simbaticeenso propriamente etimologico, ossia
una visione d’insieme che affonda le sue radicina matrice caratterizzata dal ri-chiamo, dal
ri-torno, dal ri-invio alla Parola Madre. L'insiem®n sta solo nel lato che cade sotto la
razionalita, ma anche sull’altra faccia della Lugaglla invisibile in cui dimora I'Arcano,
sottolineando il far esistere, nelle cose visitididimensione dell’invisibile. In questo modo

le parole restituiscono alla lingua il suo autemtralore: quello di un®arola che parla

3% bidem,p 71.
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4.14. M. Nkafu e il concetto di "vitalogia

Il nome di Martin Nkafu®°

nato in Camerun, e legato al concettovdalogia: un
neologismo coniato dall’autore per codificare ilnpero africano; caratterizzarlo e
distinguerlo dalla filosofia occidentale e da tutealtre forme del pensiero del mondo. “In
genere, molti testi che portano il titolo filosofia africanasono prese di posizione nelle
discussioni sull’esistenza 0 meno, della disciplima il mio approccio si distanzia da queste
polemiche, infatti propongo una soluzione che nollo ponga fine a queste discussioni ma
tracci il procedimento da seguire per chi si impegrtrattare I'argomento dell@losofia
africanao meglio dellavitalogia africanal...] Questa formula designa I'approccio africano al
pensare umano, un approccio che si pone come analagpncetto occidentale di filosofia da
cui, perd si vuole distingueré®

L’autore considera molto importante presentare, geeerla conoscere a fondo, la
visione africana della cultura e dei valori: “Cdni@rminecultura noi africani intendiamo la
sintesi dei valori naturali e spirituali, che sqmpri di ciascun popolo o di ciascun gruppo
umano. Se un popolo viene privato della libert@&spressione culturale, non vi sara mai un
pensiero, undilosofia di quel popolo. Percio mi sono reso conto cheitferenza tra un
pensiero e l'altro sta nella concezione di cultcine ciascuno ha elaborato lungo la propria
storia, anche se si deve dire che molte sono kireuma una sola € la condizione umana.
Ogni considerazione sulla cultura si riferisce dum@ll’'esistenza umana, alla persona umana
nella sua realta viva, vera e soprannaturale.”

Il mondo africano conosce oggi una lunga storiatucale. E tuttavia difficile
identificare nel pensare africano, nella sua visiamitaria della realta: cido che si puo
qualificare come politica, sociologia, filosofia teologia. In ci0 non va ricercata una
confusione di idee o mescolanze di concetti e dit&eontologiche. Si tratta piuttosto di
un’intima compenetrazione e integrazione tra anaiviersi, propria dellgenialitaafricana.

Per Nkafu, nella storia recente del pensiero ainocai possono individuare cinque
indirizzi o correnti di pensiero che sono andatirfandosi nella storia recente del pensiero

africano. Gliideologisti Senghor, Aimé Cesaire, (Movimento della Negrita)j Nyerere e

400 M. NKAFUé docente di Cultura, Religione e Pensidricani presso le Pontificie Universita Lateranendebaniana e
Gregoriana di Roma..
401 Cfr. Il pensare.. cap 6, p.141Prospettive.. p. 11 e segAprire la filosofia..p.102.
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Nkrumah (nazionalisti e socialisti), K.D.Kaunda @misti). Gli etnofilosofi P. Tempels. La
Sage PhilosophyH.O.Oruka. GliAccademiciJ.S.Mbiti e A. Kagamé®?

“L'ultimo indirizzo che consideriamo e Igitalogia africana piu che essere una semplice
corrente, vuole piuttosto essere una visione uait@ella realta cosi come si presenta nella
mente africana, sia quando si interroga sui prinsila quando si pone domande sul senso
dell'esistenza. infatti non & possibile pensareza@sseree tanto meno concepire @ssere
senza vitaNel pensare africano, il punto di partenza e $isuio quotidiano, la vita stessa
nelle sue varie manifestazioni ed espressioni.”

Nel pensare africano la prima forma di domanda &pdi eziologico e non di tipo
ontologico. Cosi le domande sull’'uomo, sul mondueio, sono tutte domande sulla vita e
sul suo senso che viene compreso nell'incontrol’attro tramite la categoria dellelazione
Queste domande sono fondate sul desiderio d’im#itare, quindi, di eternita da parte dei
viventi e rendono divina la vita e anche coloro zhpossiedono. Per questo sia il mondo, sia
'uomo stesso e tutto il creato assumono per Eafio un carattere divino. Percio si puo dire

che l'unica cosa da desiderare e proprio la vifogrio il vivere.

402 Cfr. M. NKAFU. Il pensare africana. p.89; A. J. SMETHistoire... p. 87 e seg.
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5. TEMI DI CARATTERE SPECULATIVO

5.1. Essere, Uno, Ontologia - Il concetto di esse re in alcuni filosofi africani

Come si e visto Tempels e stato il primo a parthresserenel pensiero africano e lo
ha identificato con laforza vitale concetto peculiarmente africano, cosa che poraver
contestata da alcuni pensatori successivi.

Dopo di lui A.Kagame intitola la sua opdra filosofia bantu rwandese dell’'essere,
dove iINTU sta a significare I'essere nella sua accezionergene indeterminata, una sorta
di essere/entpensato unito alle sue manifestazioni, un’enecgsmica che solo il pensiero
moderno ha potuto farne un’entita astratta sepatardille sue forme di apparffé

Eboussi Boulaga scrisse, in un articolo molto auiti sull'identificazione
essere/forzalvita “Qual € l'originalita della filosofia delldorza in rapporto alla filosofia
greca dell'essere alla quale essa si oppone? Daldemio nel quale Tempels articola cio che
distingue 'ontologia bantu, egli lo proietta su famdo di essere. La forza enunciatrice del
suo assiomd’essere € la forzag¢ un’attribuzione di essenza (...). Puo anche esdez gli
esseri appaiano ai bantu come delle forze. Ma dlogia che e il discorso dell’'essere
sull’essere, pretende di andare al di la dei femonee di trovare loro un fondamento
nell'essere®®,

A. Ndaw sostiene che sul piano filosofico la cetdi Boulaga é fondata. “E’ vero che
I'essere e il concetto piu generale. Ogni discats®si vuole totale e fondatore si appoggia su
guesta nozione universale e altrettanto indeteriainlafatto di essere € contenuto in tutto cio
che e pensabile, ma I'ontologia occidentale, nelisura in cui guarda alla nozione di essere
per una sorta di esclusione metodica di ogni determione, €, al limite, un discorso vuoto. Si
puo dire che la metafisica occidentale consistenia vasta analisi ontologica del concetto di
essere. Ora per molti linguisti, la genesi di gaestetafisica in occidente e legata alla

singolarita della lingua grec&®

403 Cfr. P. TEMPELS op. cit, e A.Kagameop. cit.

404 £ EBOUSSI BOULAGA Le Bantu problematiquén Presence Africaine n° 66, 1968. |'autore, iidgio del Camerun, &
filosofo e teologo. Cfr. A.Ndawgp. cit p.352. cfr. anche f. Lopesp. cit p.59 e seg.

405 A, NDAW, op. cit p.353, l'autore cita Benveniste per spiegareghtae tra lingua e metafisica: “Essere pud diventare
grazie all'articolo, una nozione nominale, trattatame una cosa; da luogo a delle varieta, per dseiinpuo participio
presente, sostantivo esso stesso; puo servireatbicaio a se stesso designando I'essenza coneetiuaha cosa, senza
parlare dell’eccezionale diversita di predicatitigatari con i quali puo costruirsi per mezzo defileme causali e delle
preposizioni (...) perché & in una situazione linticéscosi caratterizzata che & potuta nascerduppaisi tutta la metafisica
greca dell’essere, le magnifiche immagini del poeiM@armenide, come la dialettica del Sofista.
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La lingua non ha orientato in modo palese la defime metafisica dell'essere ma
essa ha permesso di fare dell'essere una noziogpettogbile, che la riflessione filosofica
poteva manipolare, amalgamare, situare come qsalsi&ro concetto. Benveniste, per
dimostrare che si tratta di un problema di lingesamina questa stessa nozione in un’altra
lingua del tutto diversa, la linguewé,parlata nel Togo. La nozione éssereo di cio che si
potrebbe cosi denominare, si suddivide in questmmid in cinque verbi diversi che rendono
una metafisica del genere di quella degli EleatiPthtone e di Aristotele radicalmente
impossibile.

Per A.Ndaw i greci hanno inventato il problema 'deere, ma non hanno chiamato
“ontologia” la disciplina che essi istituivano. Atotele chiama, in modo indiretto, “la scienza
che noi cerchiamo”, la teoria dell’essere in quaegsere. Una tale scienza era senza antenati
e senza tradizione, il suo senso e la sua legiétinon erano scontati per gli uditori né, forse,
per Aristotele stesso.

Queste considerazioni mostrano che é opportunarterdi trovare e di costituire una
metafisica, a partire da concetti diversi da quaii greci. “Per questo il tentativo di Tempels
e soprattutto quello di Kagame meritano tutta latraoattenzione. Gli africani non si sono
dedicati ad una spiegazione semantica dell’esggmgare comunque chiaramente che il loro
discorso sviluppa una problematica ontologica dineadal concetto di forza. Le critiche
rivolte a questo termine, alla sua incompiutezzacetiuale, alla sua equivocita non ci
sembrano ben centrate, perché, come vi € una pudisdella parola essere (essere si dice in
molti modi, afferma Aristotele) cosi vi & una plitadi sensi nella nozione di forz&*

M. Nkafu parte dal fenomenata per “indicare che questo non e inteso limitatament
all'uomo e al mondoma € una realtd ontologica di ordine metafisid®ercio i termini
pensare, vitalogia, ontologia e metafisicaincidono, sono tutti termini dedensoe del
valore”. Poi chiarisce ulteriormente i termini e spiegaub percorso: “ E’ conveniente, nel
pensare africano, usare il termine soprannaturpétaindicare il problema del senso e del
valore della vita [...] Non sara piu possibile scireld pensare dalla vitalogia e dalla vita,
dall'ontologia, ovvero dall’essere concreto, ansbea volte un termine converra piu dell’altro
[...]. L'esigenza teoretica che spinge alla riceretladrealta ha il suo fondamento netkam,
cioé nell’analisidell’enteovvero di tutto cio che esiste e che si offre elaoscenza umana”.

Azeme la cosa reale, I'ente, I'essere determinato.d.dsl termine € molto frequente

nel linguaggio comune e nel linguaggio parlatoutii i popoli africani. Ogni volta che viene

406 |hidem p.354,
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a mancare una parola nella frase, un vocabolo, agabolo adeguato si sostituisce nel
discorso tale parola con Azem che ha il valoreadedirola sostituita e conserva il significato e
il senso compiuto del discorso. Si puo dire cheerlo nome del tutto e I'’Azem. Puo essere
tradotto come’énte del pensiero occidentale.

Ogniazeme principio vitale della propria specie e del piogenere, ha la sua propria
ragion d’essere, una sua vita, un suo valore. @uatth dal principio si manifesta in forma
non contraddittoria con tutto il resto e nello stesempo rivela la completezza di tuito
sensibile La vitalogia o la scienza del soprannaturale vaére, € la dottrina dei principi su
cui, e grazie a cui, tutte le cose si fondono elisientano. “Lazeme sempre qualcosa di
reale ma il suo principio non e solo reale. Se faxse tutte le cose sarebbero fini a se stesse e
non avrebbero quel carattere di universalita irehispbile per determinare qualitativamente
questo fine: ogni cosa infatti esiste per I'alff8”

Se poi ci si pone la domanda su cosa sia ognieasdagando sul senso di questa, la
risposta diventa un giudizio sulla verita dell'enfe questo punto si deve affermare che le
cose che vediamo sono veramente e interamentessesta difficolta sorge quando non si
puo percepire #zemnella sua totalita quantitativa e qualitativa, gfoeporta ad ammettere
che la conoscenza umana segue un processo gragdraia: si percepisce la quantita, poi
nell'incertezza si pongono ulteriori domande. Naswsi una riflessione sull’ente che
consente di raggiungere una conoscenza qualitdéila cose. La filosofia vera e propria si
situa a questo grado della conoscenza. Dalle doenante cose si arriva alle domande
ontologiche e quindi a quelle sul senso della aeddlil'Essere soprannaturale.

Nell’esercizio del pensiero subentra “il problemel dulla: Ta zem-mogbeutj® Per gli
africani I'insieme comporta l'unificazione dellergail tutto non & una realta c,ta zem —
mogbeug significa il niente il nullla.» Generalmente s$a il termine in senso negativo
quando si nega la presenza di qualcosa. In quékssione va intesa come l'assenza di
qualcosa , ossia come l'altra faccia della medailsttointeso delbzem ta zem mogbeug
cosi la parte non immediatamente visibile delleacdella realta ed e difficile concepire una
cosa senza il suo contrario, ossia priva di ttedrti, che la compongono. Per questo si dice
che il mondo africano comprende sia il materiale kchspirituale, entrambi ugualmente reali

e veri.

407 M. NKAFU, op. cit.p.164,
408 |hidem p 165, ta zem — mogbeusignifica il niente il nullla
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A tutto cio che e, e quindi si vede, va sempre @aggi cio che deve essere, la parte
invisibile di cid che non si vede, cosicchéailzem-mogbeug,il nullai deve sempre intendere
non comecio che non affatto, ma come cio che non si puo vedere ergeallo stesso tempo
nelle stesse condizioni o posizioni fisiche. Sente che il nulla hanno lo stesso valore.
nulla & lo sfondo sul quale si puo affermare I'emen € mai una privazione ma solo una
mancanza di possibilita.[...] esso si presenta comeapice di senso e di valore, come
qualcosa di reale di cui non si pud fare a méfio”

U.E. Agbo affronta lo studio del misticismo africacome studialell’essere in quanto
pensiero dell’essere, ossia in quanto metafisseondo la definizione classica della filosofia

&%« Che cosa & I'essere? L'essere & cid che &. Mlassere € cio che &, come si

occidental
possono distinguere tutte le cose che sono, lelalte altre. Come si puo rendere conto delle
gerarchie, delle differenze che ci sono, che svamo nella realta. Quali sono le
caratteristiche, le qualita degli esseri? Doveusi pollocare il fondamento di tutti gli esseri?
Dall’altro lato, come si puo dire il non-esseres&si puo dire del nulla e della nullitd? Tutte
gueste domande sono l'oggetto a cui mirano i pendedl’essere e le scienze dell’essere.”
Ovviamente Agbo non intende dare le risposte @ toth pone le domande per stimolare,
provocare il pensiero a porsi su un livello digdsione che oltrepassi la conoscenza empirica,
fisica, conquistando quel grado in cui le contréddita trovano una conciliazione nel loro
“farsi-uno, nella loro uni-ficazione**! L'oggetto materiale dello studio dell’essere inésé
'essere in quanto essere, I'oggetto formale e davka valutazione razionale, generale e
fondamentale di tutti gli esseri in quanto parti’dssere puro o dell’essere degli esseri in
relazione ad esso, come essere dell’essere. “Sebiperestrema sintesi, a causa della
complessita dell'argomento trattato, 'oggetto commwei nostri due ambiti di riflessione: il
misticismo e l'ontologia secondo il pensiero afnioa e l'essere puro universale il Sé
universale in relazione con gli esseri che ne sono parte garticolare con I'essere umano,
che a sua volta e parte dell’essere di tutti gleas’

Da questa premessa, sia pure sommaria, Agbo rileagere postulato I'unita degli esseri

nell'unico essere, che ha quattro qualita fondaailerd Uno nella sua forma trascendentale,

409 |pidem,p. 166.

410 U.E. AGBO, Lo studio del misticismo africano come studio @skere in quanto esseri@ “Prospettive di filosofia
africana,” p.65. Cfr. per il misticismo, il cap. 3bquesto lavoro. L'autore definisce e chiariscee termini in modo molto
preciso per evitare la riduzione del “pensierocafio a mergost-pensierpvale a dire alla sua pura e semplice difesa di
fronte alle visioni del mondo altrui.” Per arriveaecio paragona il pensiero africano a quello aatiale o a quello orientale
perché tutti possano “ripensarlo e possibilmenterizarlo”. Usa una terminologia ben precisa ctirhologia dei tre
termini: studio (applicazione della mente di chi studia; processp acquisire la conoscenza di un tema, di unarraate
prestare attenzione e tempo per imparare qualaossticismo, essere

41 bidem,p. 69.
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guesto non nega l'idea di molteplicita che rendsspmle le relazioni degli esseri tra di loro e

con l'essere supremo, ¥ero e percio negazione del non esserelautro-Volenteche

trascende malevolenza e benevolenza e si pone woaneompresenza di ambedue le volonta,

e Giusto perché da sempre a ciascuno cio che gli € propepgcui ogni essere si manifesta

secondo la sua essenza. A questo punto si posslustrare i mezzi con i quali la riflessione
412

africana raggiunge il pensiero dell’essere supramweersale™ ™

E qui I'autore pone un’ulteriore premessa:

“Sara molto pertinente accennare al fatto che, exgbhbn Africa non si sia consolidata una
scuola di pensiero formale, per non parlare disoula di pensiero metafisico formale, tuttavia
la riflessione africana ha indagato sulle causéirt=nsistenza inerente agli esseri, sulla loro
evanescenza che si esperisce quotidianamente e échiente dell'imprevedibilita e
incomprensibilita dei fenomeni. Essa ha inoltreaigato, tramite la forza della ragione, i
sentimenti umani, ha definito le emozioni e le iimitni € con un processo ben razionale ha dato
loro un significato, giungendo quindi a dedurrenézessita dell’'esistenza di un essere primo da
cui derivano tutti gli altri esseri. La rispostdesfa da questo ragionamento € piu religiosa che
filosofica in senso strettamente occidentale. A riguardopgoduno tuttavia rilevare che la
religione per un africano € comunque uno stadio successlgoriflessione, perché prima si
pone quel ragionamento grazie a cui si raggiunget@scenza del principio di tutti i principi a
cui devono la loro origine 'uomo e gli altri esisetventi, quindi, in forza della razionalita di
guesta conoscenza, sorge la fede in questo prnddid significa che nella religione africana
non ha luogo primariamente il bisogno atedere bensi il bisogno dsapere a cui segue |l
bisogno della fede, che é fede tanto nel sapenetguell’'oggetto del sapere.

“L’Essere €, il non-essere non €. Questo famosacimio € anche un cardine della
riflessione africana. L'essere si manifestaologicamenteossia si presenta nei suoi aspetti
piu generali. Si manifest®©nticamente ossia negli esseri particolari o particolarizzati
Logicamentecome essere conosciuto o0 come esseri conosciutiitéral processo del
ragionamentoAssiologicamenteche I'essere sia 0 non sia dipende dai suoi vdioAfrica,
guando si vuole indicare che un ente e del tuftmpmti valori, si afferma il suo non-essere, se
ne dichiara I'inesistenz&™

Nella riflessione africana si raggiunge l'esser@remo, mediante la ragione, con
I'apprendimentahe implica intellezione ed é il primo gradinoldelognizione africana della
realta; con’analisi come secondo momento in cui I'inconsistenza, l&abilita evanescente
della realta costringono 'uomo a chiedersi “corora e “che sono” queste realta mutevoli e
ad analizzarleron la sintesiche rappresenta un livello ulteriore; infine damificazione

(Un-izzazione, One-isatiorQuesto e il piano conoscitivo dell’essere puroyedd pensiero

42 pidem p. 72
413 |bidem p.73
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africano colloca la “un-izzazione” degli esseri ll@slsere e scopre come tutte le realta
derivino il loro essere dall’'uno.

L’essere puro € quindi il punto di partenza diitglit esseri e il punto di convergenza
di tutti, percio non puo essere conosciuto solaniodo strettamente razionale, perché la
razionalita &€ congruente solo riguardo a se stegs& essere cieca e vuota rispetto alle altre
forme di sapere proprie dell'uomo, ed essere terdatidurre la totalita dell’essere puro alle
sue categorie, il che é assurdo. La ragione daeestampre il suo lavoro di dirigere le altre
modalita cognitive umane, perché 'uomo € un angnrakzionale, ma questo suo carattere
distintivo non comporta il rifiuto degli altri suaaspetti; anzi, impone in particolare di
conoscerne l'inserimento nella catena degli esseilo collega all’'universalita del tutto di
cui egli non resta che una piccola parte, anclypiesta parte € la piu dotata di spiritualita.

La conclusione logica é: #sserel'uomo e il mondo poiché tutti fanno parte dell’'unico e
medesimo essere degli esseri, sono’***

Il concetto di essere, secondo gli africani, viamalizzato anche da |. Tubaldo,
missionario della Consolata, per tanti anni in Mob&o e Brasile. “Se I&hilosophia
perennisnon € da intendersi come un sistema definito, qupiittosto come un progetto, si
comprendera come anche in essa siano possiminceso accentuazioni differenti. Quella
bantu potrebbe essere una di queste. Non si gbbier stando a questi alti livelli siati
dell’essere di dottrine diverse o contraddittorie o false, pngttosto di una diversa atmosfera
o di un diverso atteggiamento legittimo e completaen|...]. Nulla impedisce che Mta,
considerata nella sua sorgente, ossia nella saftdoé anche negli infiniti suoi rigagnoli,
diventi oggetto d'indagine filosoficd™> L’africano tradizionale non ha difficolta ad intkere
le cose, le respira con l'aria che lo circonda,ilifato dal carattere fondamentalmente
sapienzialedella sua cultura. “L’essere-vita si manifesta negteri vivi. C’e solo da tenere
presente che nelle culture africane si da un’egiraspiu ampia alla categoria della vita e
delle sue manifestazioniVita-forza vitale coincidono. E la caratteristica di fondo
dell’africano, che senza farci troppi ragionamemende le cose come appaiono. Si tratta
dell'impulso determinante dell’esistenza e dell@avQuestdorza vitalee come ilmanadei
melanesiani; € la vita in movimento di diastolestade. In linguaggio tecnico si potrebbe dire

che lavita-forza vitalee una forma trascendentale dell’essere [...]. Altssso modo in cui

414 bidem p. 77.
4151 TUBALDO op. cit p. 123
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esistono Idorme dell’esserecosila forza vitaleesprimerebbe l'intensita dell'essere, piu che
una sua modalita accidental&

Resta da chiedersi se il concetto di vita-forzalgitche di per sé non e filosofia, puo
giocare lo stesso ruolo del concetto di essereo Hao avere lo stesso valore operativo? Puo
comunque essere un punto di partenza, una fonsofita per i filosofi africani che, dopo un
accurato esame critico, potrebbero elaborare eredusistema. Ecco una vena aurifera piu o
meno profonda o un fiume a cui attingere, per dgnitativo di costruire una filosofia

africana®'’
5.2. Vita, Forza Vitale, Vitalogia
5.2.1. |l concetto di forza vitale

Secondo Tempel&'® “la filosofia bantu” si definisce essenzialment&averso una
teoria delle forze ed ha una concezione dinamitleesigere che si distingue dall’'ontologia
occidentale che ne ha una concezione st&tidhpensiero negro africano situa la vera realta
nel dinamismo dell'essere. Numerosi etnologi, grdftogi e intellettuali avevano alluso alla
“forza vitale”**° ma prima non era mai stata costruita una teomnamde che risituasse i “dati
etnografici osservati in uri@eltanschauungelevata al rango di una vera e propria filosofia,
Tempels ha avuto il merito di attirare I'attenziagng carattere sistematico del pensiero negro
africano™?’. Di avere compreso che “Iattivita dell'uomo aftio & guidata da un’ontologia
che non e quella dell'essere ma quella della diajnaforza vitale Da questa ontologia
deriva una criteriologia, una mentalita; € un'oatph che deriva pertanto da
un'antropologia*??.

Tempels infatti affermache gli europei occidenpalssono concettualizzare la nozione

trascendentale dedlsseredistinguendola dal concetto thrza cosa che i bantu non fanno.

418 lidemi, p. 124 e 125.

417 Cfr., oltre a TUBALDO, anche A. NDAW, op. cit. p. 85| due autori usano quasi le stesse parole naigerare il
rapporto essere - forza vitale e vita come punfmadienza per costruire una filosofia africana.

418 Cfr. NKAFU - SIGNORINI,La filosofia Bantu di Placide Tempeksd. Il Ponte Vecchio, Cesena, 2007, p. 99 e seg.
419 sulla concezione statica della filosofia occidena Nadw Pensiero africano, Milella IncontriLecce, 1993, dice: “La
filosofia greca cercava in effetti I'immutabile, $tabile, cid che si mantiene al di sopra del diegrtioe cio che non cambia,
si trasforma. L'essere, in fondo, per Platone debi immobile nella sua struttura intelligibile, neottomessa alla
generazione e alla corruzione.”

420 Nel 1927 P. RADIN scrissBrimitive man as FhilosopheiNew York); J. D. Cordeiro de Mata,un Bantu Kimbund
dell’Angola nato a Luanda (1857 — 1894) scriBbdosofia Popular ex provérbios Angolenssescondo P. Miguel, Tempels
si e rifatto proprio a questo autore per la suaapéfr Tussanghgep. 129

421 A, NDAW op. cit, p. 342.

422 \1. NKAFU, Il pensare africano come “vitalogiaCitta nuova Editrice, Roma,1995, p.28
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Nel loro pensiercessee eforza sono due concetti legati in modo indissolubile tdache
anche le definizioni non possono prescindere I'dalialtra; senza I'elementforzal essere
non pud neppure essere concepito. Come gia tessereha una connotazione statica, in
quello dei bantu ha una concezione dinamica. Taiigouo in certa misura costituire la base
dell'ontologia bantu, nel senso che il concettdatza € legato a quello de#ssereanche
nella speculazione piu astratta. “Va detto, tuttawhe i bantu hanno un duplice concetto
dell’essere I'essere € ci0 che possiede la forza vita\da ritengo che si debba fare
un’ulteriore considerazione. L’esposizione da partestra della filosofia bantu dovrebbe
riuscire a restituire il piu fedelmente possibigesue caratteristiche distintive. A me pare che
il concetto diessere cosi come lo concepiscono i bantu, non possadisiialla semplice
affermazione in base a cuil’essere e cio che possiede la forza vitaleCredo che sarebbe
molto piu fedele e rispondente al vero se dicessitti® i bantu parlano, agiscono, vivono,
come se tutti gli esseri viventi fossero delle éorka forza vitale per essi non € una realta
accidentale, puramente casuale, € piu di un aftribacessario degli esseri viventi: essa € la
vera natura dell'essere vivente, si identifica tessere e questo, a sua volta, si identifica con

la forza vitale.#%*

Quindi la forza € la natura dell’essere, la forzdiessere, I'essere é forza;
con guesto Tempels pone sullo stesso piano I'esksgke occidentali e la forza vitale degli
africani.

M. Nkafu sulla stessa linea osserva: “Alla luag drincipio di non contraddizione
dobbiamo dire che un attributo non puo conteneseglgetto e I'oggetto di cui e attributo, in
guanto in ogni soggetto e in ogni oggetto ci somdtimattributi (...). Ogni attributo e generato
dal soggetto e dall’oggetto di cui € attributo. lita precede I'essere che la determina. In cio
consiste il rovesciamento dei valdriessere € per I'africano un attributo della forz#ale,
della vita stessa, percio € creato. L'essere eiderado dagli africani come il primo
nell'ordine della creazione, dalla sua attivitaigkela generazione (...). Tempels afferma che
nel pensiero bantu I'essere é cid che possiedw1a £ che gli esseri sono forze; d’altro canto
possiamo dire che I'essere & impersonale e priviordia. Sappiamo inoltre che la vita é
un’azione da compiere, ma cio significa che la nudaraggiungere e vivere, realizzarsi
nell'essere (...). Da quanto argomentato risultalehéta € superiore all’'ente o all’'essere”.

Vale a dire che esiste un primato della vita (faritale) sull’'ente (esser&Y.

423p T  TEMPELS|a Philosophie bantoyérésence africaines, Paris, 1961, p.34
424 M.NKAFU, op. cit, p. 143 e seg. Della concezione della “forza eftaecondo Nkafu si parlera pitl diffusamente nella
parte dedicata a questo autore e al suo concettitalpgia”.
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“La nostra mentalita scientifica — ribadisce |. @ldo- ci spinge a dire che non tutte le
forze che compongono un ente e che sono spardennadrso, sono vitali. La mentalita degli
africani sembra essere alquanto diversa, perchiégtuesseri sono tali in quanto, in modi
differenti, partecipano alla forza vitale. Non edso di essere troppo categorici nel fissare i
limiti della vita e nello stabilire i confini nettra materia e spirito. E’ noto che stando al mito
platonico della caverna, si tendeva a concepipgatesso conoscitivo come un rapporto - a
gradi — tra loriginale e la sua immagine, ombra o copia. Pare tuttaveafobkse accettato
anche un altro modo di vedere le cose, comune ircanto senso a tutti i popoli e che
consisteva nel considerare gli enti per gli effeft® producono, che é quanto dire per le forze
che posseggono, per le specifiche qualittamicheche distinguono una cosa da un’altra: il
vino e vino perché produce effetti diversi daldattliverse sono le loro forze intrinseche. Si
potrebbe quasi dire che ogni ente e essenzialngeieléo che € per il suo modo di vivere e di
agire.”

Poi chiarisce ulteriormente che gifricani con una terminologia molto varia (vita,
forza vitale, rinforzare la vita, forza del nostessere intero, forza della nostra vita...)
sostengono che tutti gli esseri partecipano deliaa vitale In genere non fanno alcuna
distinzione travita e forza La vita € una realta visibile ed invisibile alitesso tempo. Noi
diremmo che émmanente e trascendentee varie manifestazioni della vita in cresciténo
calare, calde o fredde, non sono altro che vamazioun unico tema musicale di fondo. Tutto
e in possesso di forza. La forza vitale penetraiverso intero e lo costituisce; e esistita
all'inizio del mondo: € dinamica e tutti ne parfgmo, anche le cose. Persino un oggetto che
viene dato in doneé perché viene a caricarsi di una forza che spihdenatore a offrirlo: gl
scappa, per cosi dire di mafio.

P. Miguel la definisce “ una vita sotto pressiomeme una molla, oggetto delle
preghiere e delle invocazioni a Dio, agli spiritaedefunti...immenso soffio vitale...che si
propaga nell'universd“®. L'essere-forza forza vitalepossiede tre caratteristiche:

La prima é che essa é suscettibile di accrescimdntbminuzione e di rinforzo, tutto
il comportamento della persona €& legato a questactta dell’'essere di accrescersi, di
diminuire o di rinforzarsi. Quindi lo scopo di ctaso e quello di accrescere il proprio essere.

Alcune persone hanno piu forza vitale di altrecaliseguenza piu valore ontologico di altre.

425 | TUBALDO, Filosofia in bianco e nerd_'Harmattan, Torino, 1995, p. 129 e seg.

46 p MIGUEL, Kijila, per una filosofia BantuBari , 1985. a p. 26 I'autore riconosce con Temjpelalore della forza vitale
ma non & d’accordo sull'identificazione di quesiezé con I'essere. Cfr. anche p. 14, 83 e tutterdd capitolo. Si parla di
forza vitale anche iMwa Lembadello stesso autore) a p. 69 e seg. 143 e seg.
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Anche gli antenati, che sono stati dotati di unande forza vitale da Dio, hanno piu forza
vitale del figlio e il figlio piu grande ne ha ditprispetto al piccolo. Tutta la morale & fondata
Su questa concezione: il bene e cio che accregoezkavitale; il male é cio che la diminuisce.
Ci sono atti che non bisogna commettere perché itaindiscono, creano disordine,
distruggono l'ordine sociale e quello umano. Ablitii sono buoni perché permettono di
accrescere la forza. Poiché 'uomo non sfugge latige dell'interazione universale: “...e
logico che ilmuntu (persona umana) possa crescere ontologicamergeegih diventi piu
grande, piu forte ed egualmente che possa, prarichémunty diminuire, perdere la sua
forza vitale. Tutti gli atti, tutti i comportamentiutte le attitudini e tutte le abitudini, che
attentano alla forza vitale e alla gerarchiardehtusono malvagi.*?’

Il secondo principio e la gerarchia delle forzege @mmonizza i rapporti sociali nello
stesso momento nel quale armonizza i reciprociadpgelle forze che esistono nel mondo,
in questo modo l'universo delle forze costituiseaa specie di piramide. Al livello superiore
si trova Dio, o lo spirito creatore di tutte le Zer Al di sotto vi sono gli antenati che si
potrebbero definire “padri fondatori” perché somatis primi ad essere dotati di forza vitale.
Sono coloro che nel mito hanno costruito il villaggPoi vengono gli antenati defunti in
ordine di anzianita, sono molto lontani dai primfine viene 'uomo vivente. Nella parte piu
bassa vi sono le forze inferiori: animali vegegatninerali che sono a disposizione dell’uomo:
I'uomo & il prodotto del sistema ma ne & ancheias dominanté?®

La terza caratteristica di questa “filosofia” € chdta la creazione €& centrata
sul’'uomo, che e concepito in termini di forze legad altre forze; 'uomo ha anche un
grande privilegio: & dotato di una causalita aftessendo gli altri mossi da lui. E’ Dio che
dona la forza vitale; ma 'uomo, secondo i metite ha acquisito nell’iniziazione e nelle sue
azioni, e secondo la sua forza, ha la capacit@ide augli altri. Ogni essere puo agire su un
altro essere e chi ha piu forza vitale ha piu got&nche gli oggetti,che hanno pure una certa
forza vitale, possono essere messi in movimentasta di un’azione su altre forze vitali. La
forza di una persona si comunica agli oggetti éadpartengono e, reciprocamente, la sua
forza se ne nutre ed aumenta. “Tutti gli essdariari, compresi gli esseri inanimati, sono

delle forze che sono a disposizione dell'uomo. woe la forza suprema...domina animali

42Tp TEMPELSpp. cit p. 68, 81.
428 |bidem p. 68. Cfr. anche M. NimisL,’homme dans I'univerdu banty Presses universitaires du Zaire, Kinshasa, 1975,
p. 120 sul criterio di bene e di male nel compuogato del Muntu che opera per la realizzazionesdelideale.
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piante e minerali. Questi esseri inferiori esistg® decisione divina soltanto per essere
d’aiuto all'uomo, loro superiore*?

E’ ancora Tubaldo a ridefinire il concetto di fonagale: “si tratta di urvitale allargato
supremo, immanente e trascendente, visibile e ibis come tante linee di forza che
formano una rete o un ciclo vitale, un tessuto cathoped organico: laebenswelti Husserl,

il mondo della vita, in ritmo continuo di nascitauberta, iniziazione, matrimonio, figli,
vecchiaia, morte, entrata nella comunita dei mrt). La morte stessa non si oppone
interamente alla vita: 'uomo morto si trasformaun altro essere; la morte causa solo una
mutazione di stato, perché e un passaggio cheidi@ imd una nuova esistenza spirituale.
Tutto cid si pud concepire in chiave domunioneo di interdipendenza molto ampia e
gerarchizzata. Vera comunione perché la forzaevg@atomunicabile; &€ sentimento di alleanza

con la terra, con la natura, sentimento di equdibrdi armonia...**°

5.2.2. Vitalogia

M. Nkafu parla diitalogia che puo essere considerata come I'espressiomadbnza
vitale permanente in modo che, in una gerarchia dei iyakssa procede fino alla
realizzazione del soggetto in Dio inteso come @reatE “I'approcciovitalogico si pone
come analogo al concetto occidentale di filosofiacdi pero si distingue e ogni volta che
viene usato il neologismo ci si riferisce alla audt africana in generale. Questo approccio
vuole essere un contributo agli accademici, noradl@@ comprensione maggiore del mondo
africano cosi come ci appare in questo momentddttinla vita, nelle sue molteplici
manifestazioni, si offre come ragione speculatocane un fenomeno di bellezza senza fine e
come una logica dinamica. La vita si presenta cdrpemo trascendentale. Per l'africano
tutto € quindi vita. La vita € cio che permane tdEnin ogni momento. Da qui Mitalogia
africana come scienza speculativa, cioe scienza dellarifiéssa che potrebbe rappresentare
tutta la realta nella prospettiva africana.

Il punto d’arrivo sarebbe il senso della vita cledtrascende I'ordine naturale. Per
questo motivo si indaga sulla realta soprannatuladevita come primo trascendentale e
creata da Dio. Chiunque pensa si esprime all'imtetinun’esistenza che comprende in sé il
pensatore. Per I'africano tutto cido che e creat®aagode di un seme di immortalita e di

429p MIGUEL Kijila, p. 44
4301, TUBALDO, op. ct. p. 130.
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eternita, cosi come lo stesso Dio creatore. Pestqumotivo la vita stessa, il mondo e Dio non
vengono considerati solo come concetti ma comedareaitologiche senza le quali nulla
avrebbe senso e, proprio perché non si riferissmmad un individuo o ad una realta distinta
da un’altra, sono tutte realta preconcettuali,qgiehe, transculturali. “L’essenza della vita
quindi il fondamento del pensare africano”. Dallodso di M. Nkafu risulta che tutto cio che
si qualifica comeontologico € anche dettaniversalee come tale appartieral’'umanita
intera, al genere umano e quindi\fitalogiariguarda essenzialmente il rapporto tra 'uomo, il
mondo e Dio. “La vita e cido che € comune a tuttorélato perché tutto il creato vive. Tutto cio
che e vive una sua vita in grado e durata proporzioa#h specie e al genere al quale
appartiene, da qui la gerarchia dei valori e laesigpita di un genere sull'altro. In questo
principio di “forza vitale” va cercata I'anima afena, anzi possiamo affermare che I'anima
africana e il principio di ogni cosa”. Nel pensiefricano non si indaga sulle modalita della
creazione bensi sul senso di tutto cido che esisteeeaccade; per questo la realta di Dio non
va dimostrata, si arriva a Lui attraverso l'intoizée che e l'attivita piu sottile per I'essere
pensante che & 'uomo. Non si puo dubitare né dimm@sun dato di fatto, e Dio, 'Uomo e il

Mondo sono tutte realta di fatto

5.3. Etica e vita sprituale

Il primo a tentare una codificazione dell’'eticaegso i Bantu & stato P. Tempéf¥,
“L'uomo non e la norma ultima del suo agire. Noova in sé la giustificazione ultima delle
sue azioni e omissioni. C’é una forza superiore tthscendendo, il libero arbitrio dell'uomo,
conosce valuta e giudica l'atto umano”. Aggiungehenche, se si valuta l'aspetto etico
secondo le opinioni di bianchi colonizzatori, n@m@®Bo riconoscere in loro dei valori morali.

Ma, se si guarda al loro sistema ontologico, snme@nde che hanno una loro
concezione del bene e del male e si comprende lohe principinon sono sospesi nel vuoto
“Tutta la loro ontologia, che potrebbe essere dmzaa attorno all’idea fondamentale della
forza vitalee dei concetti connessi di accrescimento, soktiarinfluenza e gerarchia vital,
presenta il mondo come una pluralita di forze coat® Quest'ordine € la condizione

essenziale dell'integrita degli esseri. | Bantgiaggono che quest’ordine viene da Dio e che

431 Cfr. M. NKAFU- L. PROCESIpp. cit. p. 55 l'autore dichiara: “l'approccigitalogico si pone come analogo al concetto
occidentale di filosofia da cui pero si distinguegni volta che viene usato il neologismo ci srnigce alla cultura africana
in generale. Questo approccio vuole essere unibatdragli accademici, nonché alla comprensionegioag del mondo
africano cosi come ci appare in questo momento.”

432 \1. NKAFU-E. SIGNORINI, La filosofia Bantu.p. 74-84
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deve essere rispettato”. Anche se é difficile ma@ ed esprimere quello che, presso i
primitivi, puo essersi conservato della rivelaziam@inale, della religione esplicita da parte
di Dio della legge morale, la volonta divina € esgsa, nell’economia del mondo, nell’ordine
delle forze, al quale lintelligenza naturale haesso”. Tutto ci0 puo essere dedotto dalla
saggezza umana e dalla concezione filosofica geloréo e dell'interazione tra gli esseri.

Inoltre da questo derivano le norme del dirittce clyuadra con la loro morale
ontologica”; il diritto di proprieta, il regime faliario, la successione patrimoniale,
I'organizzazione clanica o l'organizzazione pohtisuccessiva non si possono trarre per
“deduzione logica e necessaria da quelli che soai i preludio dei dati ontologici della
filosofia bantu”, ma é sicuro che il diritto tradinale primitivo si inserisce perfettamente nel
quadro della filosofia e della morale bantu. “Laraie da una parte, e cioe la distinzione tra
le azioni umane buone e cattive, fatta secondaitério della Volonta divina, (0 secondo
quello dell’Ordine naturale che non e altro chespiessione di questa Volonta divina) e il
diritto dall'altra , cioé la distinzione tra le ani buone o cattive degli uomini nei confronti
dei loro simili, del clan o, piu in generale, deflacieta umana, poggiano presso i Bantu su
una stessa base di principi e costituiscono uriunat.**®* La societd, umana nella sua
organizzazione clanica o politica, e anch’essanatdi infatti, secondo i principi e le realta
delle forze vitali, del loro accrescimento, deltard interazione e della loro gerarchia.
L’ordine sociale non puo che fondarsi sull’ordingalogico, un’organizzazione politica che
si scontrasse con questo principio non potrebbeesseére considerata dai Bantu, ordinata e
normale.

Tutto cio riguarda I'etica oggettiva: le norme tehe e del male (ontologiche, morali
e giuridiche) la coscienza che il Bantu ha del dudto legata alla conoscenza della sua
filosofia: “E’ nella difesa del suo diritto che Bbmo non evoluto si mostra al meglio come
personalita, perché il suo diritto (cosi come la geligione daltra parte) si poggia
sull’essenza intima della sua umanita, sulla smeerione del mondo e sulla sua filosofia”.

Dopo l'etica oggettiva Tempels analizza quellagattiva. L'uomo pud essere buono
0 cattivo e in questo caso c’é una distinzionealzuni individui c’@ una malvagita senza
remissione. E la malvagita massima, al grado saipesl In tutte le diramazioni della
famiglia bantu il muntumostra di provare un terrore smisurato, una remesintensa per

questa forma diabolica del male. Bbilloji, lo stregone, I'annientatore, che per il nerode |

433 TEMPELS cita POSSOZIéments de Droinégre, p. 30 nato nel 1888 ad Halle, in Belgio etonoel 1969 a Sint-
Lambrechts-Woluwe e considerato il precursore dilisofia Bantu. Ha avuto contatti e scambi di idmm Tempels a
partire dal 1944 e ha scritto la prefazione alktetFilosofia Africana e una prima traduzione ‘@édindese
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perversione, la corruzione completa del suo esgera putrefazione da cui si producono
spore che portano il contagio distruttivo in tut@mbiente circostante, per mezzo di una
specie di contagio ontologico”. thuloji € colui che attenta alla vita, dotato di una eatti
volonta dimostra che la malvagita noresmpossessatdi lui ma che lué malvagio!

C’e una forma minore di cattiva volonta, quelldlesitata o provocata: 'uomo puo
subire tali soprusi da parte del suo prossimo “sser indotto, benché non lo voglia, a
pronunciare delle imprecazioni, a volere la ridaeiodella vita altrui. In questo caso e
acceccato dalla rabbia, il suo occhio non é piidm; 'uomo ferito ha del nero davanti agli
occhi”. Queste non sono colpe, questi stati d’animo costituiscono un male morale e di
conseguenza, dal punto di vista giuridico, non possavere carattere di delitto. Anche se
esercita un’influenza vitale negativa e funestangoasi rivolge ad altri uomini I'individuo
non e colpevole come Buloji, in quanto e statpresodalla collera e questa e passeggera.
“Quando I'uomo eccitato riacquista la calma, quafradcollera lo lascia ed egli comincia a
rendersi conto di tutto cido che ha potuto dire @ falominato dalla rabbia, & obbligato a
correggere il suo atteggiamento distruttivo volaotper recuperare il rispetto della vita, del
rafforzamento vitale”. Poiché la collera, solletatala un agente esterno, viene esteriorizzata
'uomo €& obbligato a revocare pubblicamente le gopeioni e le maledizioni e a dimostrare
la sua buona volonta. Se persistesse nel suo &teggto, nonostante i suoi occhi vedano piu
chiaro, diventera colpevole, la cattiva volontadsanputata a lui stesso e le circostanze
attenuanti non lo potranno piu scusare.

| Bantu ammettono la possibilita che 'uomo coratitio, un atteggiamento o con il suo
modo di essere, di cui € incosciente, possa congitertiodine ontologico delle forze e fare
del male al suo prossimo. Per questo la comunita déendersi contro gli attacchi all'ordine
vitale. La forza che distrugge la vita, non puceessoggetto di diritto perclationtologica.

Da questo deriva, per il Bantu, t@scienza moraléntesa come concezione molto
chiara dell'ordine universale, dell'ordinamentolddbrze e della gerarchia vitale. La nozione
di dovereper cui sa quali sono gli obblighi morali e giuddda rispettare per evitare di
perdere la sua forza vitale. La conoscenza pre&keoncetto dcolpa e di responsabilitahe
deriva sempre da necessita naturali e vitali, qusmho colpevoli: la cattiva volonta del
buloji (presso i Baluba); la cattiva volonsdllecitata; I'influenza funesta involontaria e
incosciente.

Coerente con il concetto di forza vitale Tempalserma che il male e l'ingiustizia

derivano dal mancato rispetto delle gerarchie delliee, sia a quelle superiori: Dio, antenati,
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sia a quelle inferiori: mondo animale, vegetaleesseri inanimati; altrettanto colpevole é chi
non rispetta i pari rango, cioe gli altri uominvive quelli appena morti. Il mancato rispetto
richiede riparazione in proporzione all'offesa pwoata. | giudici hanno il ruolo di valutare e
determinare quale indennita rappresentera la giugiarazione al torto subito, poi
appoggeranno chi ha subito il torto nella richiektla riparazione anche materiale.

Alla fine del suo discorso sull’etica, che tratache nel sesto capitolo, Tempels
elenca minuziosamente i rimedi per riparare il naléngiustizia per quanto riguarda ogni
essere e la sua forza vitale: in particolare trihthduntu/Personache si trova al centro della
gerarchia delle forze e che, con il suo atteggidamemo provocare il dolore e la sofferenza ai
suoi simili (quando offende gli esseri superiodjppure una diminuzione della forza negli
esseri inferiorf*

A distanza di quarant’anni A. Ndaw del Senegalgadliletica africana: i tempi sono
cambiati, molte cose sono successe e, come sit@, teetdelusione dopo il periodo delle
indipendenze, porta gli autori a ragionare in m@do vicino alla realta del momento pur
rifacendosi alla tradizione.

Per l'autore I'etica si fonda su una nozione fondatale: la conoscenza di sé ed il suo
corollario, la padronanza di sé. “Padrone di sé&ciemte del proprio valore, I'Africano
acquisisce il sentimento del suo potere a forzaeila esercitato su se stesso. Il suo solo
desiderio, ma anche il suo dovere, & di estendsestq potere applicandolo ed esercitandolo
sul mondo.**®

L’educazione e tesa verso questo scopo, orieng&sowuesto comportamento etico
perché la vigliaccheria non é tollerata essendtefdnumiliazione e di disonore. L'individuo,
sia esso bambino piccolo, donna partoriente o uathdto, deve controllare e sopportare
stoicamente il dolore fino a ignorarlo dominandttadia sensibilita in un trascinamento verso
I'impassibilita. Sapere conservare un viso chiuwsmtenere la propria parola sono le virtu e
allo stesso tempo i criteri di valutazione e dinstidegli uomini tra loro. Il silenzio diventa, di
conseguenza, il valore fondamentale, fonte e finterapo stesso di ogni condotta e di ogni
qualita etica, favorisce l'interiorizzazione, Ifl@ssione su di sé del’'uomo. Cio conduce allo

stadio propriamente etico la cui forma piu compitacarnata dall’eroe: proprio colui che,

434 M. NKAFU — E. SIGNORINI0p.cit p. 85-97
435 A .NDAW, op. cit p. 160.
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padrone di se stesso, ha saputo estendere il pedereitato sulla sua persona e gli esseri e
alle cose che lo circondafid.

Realizzare se stessi e giungere alla condotta étipassibile solo ad un piccolo
numero di individui e ad una certa categoria; quiemtra una ripartizione degli individui in
categorie sociali. L'uomo nobile € quello liberdjecbasta a se stesso per nutrirsi: e
I'agricoltore. Mentre coloro che lavorano il feribgcuoio, il legno, o gli intellettuali, hanno
bisogno di ricevere il loro nutrimento dal coltiveg, costui non ha alcun intermediario tra le
terra che coltiva e se stesso e puo accederetiatitustadio etico che mette in contatto con la
morte. Le prove inflitte sono molto dure percheat® condurre allo stato di annientamento
delle sensazioni e di insensibilita totale similguello che caratterizza la morte. Lo scopo di
queste prove € di far giungere al mistero dellacitasad una resurrezione simbolica che
segue alla morte al di la della sensibilita depoore I'esperienza che conferisce agli uomini
cio che le donne possiedono per natura, il segiglta vita, della generazione.

Alla segregazione sociale, il cui criterio e il papto con la terra, corrispondono due
comportamenti etici: quello del’'uomo libero riticanel silenzio e nella padronanza delle
proprie passioni e quello che appartiene alle &asthe avra come -caratteristica la
proliferazione verbale, I'esuberanza e il gestimml&uesta possibilita di esercitare il potere di
discorrere puo essere sfruttata al massimo finwenthre un’arte oratoria tipica del cronista,
dellintellettuale e del cantastorie. Essa si @s®i”u una parte determinata dell'individuo, che
non sara un organo del corpo, ma un’energia fomza vitale E’ evidente che guardando alle
finalita e alle intenzione dei due comportamemtgeicondo risulta piu etico nella misura in
cui si considera I'etica una relazione, un rappada gli altri. Infatti i primi si dedicano ad
una condotta di tipo ascetico, si tratta piu di ucarca della saggezza che di una condotta
morale pura e semplice, il loro comportamento siicke alla piena realizzazione ed
espressione della persona e bandisce ogni comneenciooloro che sono di dignita inferiore.
Gli uomini delle caste, chiamaNyama Kalaw,devono lottare contro delle forze che si
oppongono, forze dinamiche e forze inerti, somiglia dei guerrieri ed & per questo che la

loro origine & legata al sangt.

436 |hidem, p. 161, come non trovare un collegamento catatassig intesa come distacco totale dalle passioni dello

stoicismo? L’autore racconta: “ ancora piccolbambino apprende a sopportare stoicamente il deldrsuo amor proprio
cresce a poco a poco fino allorgoglio. Le provee ckegnano il passaggio dall'infanzia all'adoleseerez quelle
dell'iniziazione sono destinate a fare acquisirpdaronanza del corpo attraverso la sofferenadisfirezzo del dolore, e la
cui contropartita € il disprezzo impietoso verséoom che cedono. (...) la donna che partorisce hbbligo di non far
trasparire il suo dolore in qualunque modo perehgula debolezza impegnerebbe la futura reputadieineambino. Se ella
grida,il bambino, dalla nascita, sentira pesardi $ui la disapprovazione e il disprezzo della st@&i’

437 |bidem p. 166, I'autore si riferisce soprattutto allaptazioneBambaradel nord-ovest dell’Africa.
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A conclusione del suo discorso sul pensiero tradale Ndaw dice che si potrebbe
qualificare il pensiero negro-africano come “prassibolica”, perché riconcilia il discorso
teorico e il discorso pratico. Vi e nell’Africananche se egli non ignora affatto il dubbio e
I'errore, una fiducia serena nella veracita deissendelle funzioni conoscitive superiori.
L’eredita culturale africana, formando un bloccdliwiso di verita religiose e sociali, non
lascia posto alle fantasie speculative poiché unesistema di riferimento fondato su una

metafisica che ne assicura I'unft4.

438 |bidem,p.173.
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6. TEMI DELL'ATTUALITA’

6.1. L’Africa tra tradizione e globalizzazione

La tradizione, pur nella sua differenziazione togpgo e popolo, tra zone e zone, tra
realta diverse, € ci0 che da identita ad ogni cajtguesta deve, pero, fare i conti con i
cambiamenti radicali dei nostri tempi, in cui lend@ioni storiche, politiche, economiche e
sociali appaiono marcate sempre piu dal fenomenordaatoglobalizzazione.

La questione € molto complessa e di difficile spigne, per cui ci si limitera ad
alcuni cenni, per quanto riguarda le contraddizeohe difficolta per le culture di conoscersi,
integrarsi in modo positivo e sullo stesso pfdho
La globalizzazione appare caratterizzata da aléemgéenze che si vanno sviluppando con un
andamento sempre piu accelerato: esist@redominio dell’economico sul politic@uesta
tendenza, che € andata di pari passo con la legiasstoria del capitalismo, si e sviluppata
enormemente negli ultimi decenni, favorendo le espr transnazionali e le capacita
decisionali dei grandi centri finanziari, e togliEenautorita e potere ai singoli stati.

Un’altra €l’'omologazione del mercatohe produce uniformita di prodotti e di immagimi d
massa: cibi, abbigliamento, forme di convivenza ie ddrertimento. Particolarmente
significativa é 'omologazione di carattere cudtigr, sia perché produce un livellamento delle
specificita culturali, sia perché ottiene questefado credere che esista solo la realta virtuale,
eliminando cosi la fiducia nell’efficacia di ogmirma di critica.

Altrettanto rilevante €internazionalizzazione del processo produttivealizzata mediante la
dislocazione della produzione delle merci sul tend mondiale. Un risvolto molto
importante di questa internazionalizzazione pradaittsta nel fatto che ciascun individuo
tende sempre piu ad affermare la propria identitnec consumatore, indipendentemente
dall'appartenenza ad uno stato ad una nazionenadacieta o etnia.

E infine la liberalizzazione dei mercati finanziaper cui le contrattazioni e gli scambi di
capitali possono avvenire in tempo reale e da pgrie del mondo.

Si potrebbe pensare che proprio la globalizzazomméribuisca realmente ad eliminare
tutte quelle differenze culturali che in passatorttaprovocato lo scoppio di conflitti cruenti e

drammatici, proprio nel momento in cui rende umifori processi produttivi e quelli

43 per quanto riguarda la globalizzazione nei supetisessenziali si rimanda al saggio di G. Pasmtmlintercultura e
globalizzazionén “Incontri di sguardi, Unipress, Padova, 2002 Al saggio di Mohammedkodin,L’Islam tra tradizione e
globalizzazionén L’inquietudine dell'lslamedizioni Dedalo, Bari 2002.
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distributivi, abbatte le frontiere nazionali e alaul ruolo dei singoli stati. Conducendo ad
un’unica visione una molteplicita di culture, pdtibe apparire come la migliore occasione che
I'umanita abbia mai avuto per realizzare I'intetau**°.

In realta le tendenze che caratterizzano la glpbatione portano allazzeramento delle
differenze e quindi alla pura e semplice eliminagiodella molteplicita culturale che
determina I'esistenza e lo sviluppo delle singaikuce.

Tutto cio pud portarall’atomismo culturalein base al quale ogni singola cultura
viene ritenuta autonoma e autoctona, isolata epé@mtiente. Atteggiamento che porta ad
esasperare le differenze e a trasformarle in opjposiradicali e farle agire come presupposti
e giustificazione di conflitti etnici.

Ancora piu pericolosa Bindifferenza culturaleche induce a trattare tutte le culture
indifferentemente, come semplici ambiti di mercai@ materiali che intellettuali, identiche
per tutti; questo atteggiamento non mostra un voltalele e sanguinario, ma si presenta
come egualitario e democratico; in realta I'indiéfieza culturale che accompagna e sostiene
la globalizzazione non ¢ affatto neutrale o “sypemtes”, perché estende, su scala mondiale,
modi di pensare, agire, comunicare, produrre e wuoase concepiti e sviluppati
nell'occidente industrializzato e tecnologicameat@nzato. Trattare tutte le culture come
identiche, non significa affatto considerarle ugwsall piano del valore, ma semplicemente
equivalenti sul piano di particolari interessi neentili.

Il volto universale della globalizzazione e falserghé maschera un processo che
rende generale un punto di vista particolare, estguilsita non é solo culturale ma anche, e
soprattutto, economica. Parallelamente alla propd@aulla possibilita di tutti i popoli del
mondo di accedere a merci sempre piu uguali e sem@no care, si sta verificando un
vertiginoso aumento delle disparita di ricchezaddraree del mondo.

Mohammed Arkoun nel suo saggioislam tra tradizione e globalizzazionafferma
che la globalizzazione ci costringe a “rivedereistesni cognitivi legati a tutti i tipi di
razionalita, rispettando le regole dell’epistemddogtorico critica”.

L’Islam attuale, come I'Africa, ha bisogno di supex le proteste sterili e spesso pericolose,
“il rigetto” come dice I: Tubald®, per integrare le conquiste positive della modaregile

nuove possibilita di emancipazione politica, ecoimansociale e culturale aperte da una

440G, PASQUALOTTOOp. cit, p. 60 e seg.
41| TUBALDO, Filosofia in bianco e nerd’'Harmattan Italia, Torino 1995
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globalizzazione che sia intesa e condotta comegyl del progetto storico della modernita e
correzione delle sue ingiustizie e delle sue desraz

Se la modernita € quel progetto, incompiuto, darghmento progressivo degli
orizzonti della condizione umana, esso deve peemreetli orientare la globalizzazione verso
una migliore integrazione di quei valori che sonatisresi conflittuali dalla sistematica
opposizione tra le visioni delle religioni tradinali e le categorizzazioni ideologiche delle
religioni secolari.

Occorre, quindi, ripensare I'lslam, I'Africa e lerb tradizioni: attualmente le culture
tradizionali non sono sufficienti a conferire loua fondamento che permetta di svolgere il
ruolo di modello alternativo a quello occidentdbde da produrre regimi piu giusti e societa
meglio integrate e integranti per tutti gli essamani. D’altra parte la pretesa dell’occidente
di rimanere l'unico modello di riferimento per futt regimi e per tutte le societa
contemporanee € ancora piu inaccettabile. Nei meegilentali e democratizzati, I'individuo,
protetto dallo Stato di diritto e dallo stato Séejaende ad essere modello di se stesso,
sempre piu incapace di riconoscere un debito dicew una religione, ad una filosofia, ad
una nazione, ad una comunita, ad un eroe liberadare pensatore o ad un poeta.

Da qui la necessita di precisare quale sia I'gitegento filosofico e il genere di
attivita cognitive che dovrebbero accompagnare lbalizzazione attuale come pratica
storica concreta. Di affrontare la questione foneiatale della riforma dei sistemi educativi
per adattarli ovunque alla esigenza di questoaast evolversi della realta mondiale.

Questo senza minimizzare sia i riferimenti gredi pensiero filosofico, sia i suoi
percorsi i suoi sviluppi nella storia europea & atesso tempo, riconoscere che esiste uno
ilato fra posizioni legate a tempi e spazi sociagalt e politici determinati e visioni del

mondo frettolosamente proclamate univeféali

442 M. ARKOUN, op. cit.67 e seg. — p. 77 , Barber, politologo americamozdniato il termine “Mc World, per definire le
forze cieche della globalizzazione, I'economia déreato, il sistema monetario, le tecnologie, i ragda rivoluzione
informatica che sconvolge la sfera del lavoro e tdeipo libero. Una violenza strutturale diffusa nendo da istanze
sfuggenti, anonime ed eticamente irresponsabili
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6.2. Ermeneutica e multiculturalismo

Dopo il percorso compiuto sui concetti fondament@él pensiero africano é
necessario compiere un’ulteriore, piccola analisiceme sia possibile interpretare i testi,
quali categorie si possano usare e quali giudiziletdbano sospendere quando si va ad
analizzare un pensiero per certi versi nuovo. Styta qui si guarda al rapporto tra
ermeneutica e multiculturalismo.

Nella teoria dell'interpretazione P. Rico&tirparla diconflitto delle interpretazioni
riferendosi ai due filoni discordanti della tradize che hanno come principali fonti storiche
il De Interpretazioneli Aristotele é’Esegesi biblicail primo ha un concetto troppmorto di
interpretazione, il secondo tropgonga per questo ricorrere alla tradizione significa la
possibilita di raggiungere uooncetto medio di ermeneuticdl simbolo € un’espressione
linguistica dal senso duplice che richiede un’iptetazione, mentre linterpretazione € un
lavoro di comprensione che mira a decifrare i siimlh@ discussione critica deve avere per
tema il diritto di ricercare il criterio semantiatel simbolo nella struttura intenzionale del
senso duplice, e il diritto di considerare questauttsira come l'oggetto privilegiato
dell'interpretazione.”sottolinea il concetto ditenpretazione come svelamento di sensi
nascosti, in quanto concepisce questa come com@nenslei simboli, di quei segni che
hanno significati equivoci. Grazie all'interpretaze la questione del simbolo si inserisce nel
piu vasto problema del linguaggio, racchiude urmaasdica ad esso peculiare e stimola ad
un’attivita intellettuale di decifrazione e di delficazione

H. G.Gadamer, ripreso poi anche da Taylor e di Habe*** parla difusione di
orizzonti, concetto cardine in ermeneutica, utilizzabile anplee interpretare il confronto
interculturale: si tratta di un processo in cuiritaonte particolare dell’'interprete entra in
comunicazione con l'orizzonte dell’autore, riadatta costantemente la propria posizione,
modificando le proprie attese, individuando nuowsgibilita conoscitive, inizialmente non
previste.

La comprensione non puo arrivare, quindi, da ucaorizzonte, ma dalla fusione di

orizzonti particolari che si incontrano.

43p RICOEUR Della interpretaziongSaggio su Freud, Il Saggiatore, Milano 2002, @dp. 2, pag. 34; cfr anche p. 21

444 cfr A. DA Re,Figure dell’eticg Pre-print del volume “Introduzione all’etica, ¥ie pensiero, Milano 2001. Habermas in
Teoria della moralep. 216 afferma: “ Ci dev’essere una base corsuiia quale sia possibile un’intesa fra cultursteshi

di fede, e forme di vita estranei I'un altro, ciciedev’essere una traduzione fra linguaggi valuiativersi e che sia fondata
sulla reciproca osservazione di culture stranien@re soltanto una comunicazione tra appartendatinaédesima comunita
linguistica”.
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Dallaltra parte il termine multiculturalismoviene usato in diverse accezioni: per
Panikkar rivela la sindrome colonialista che caesigl credere che una cultura sia superiore
a tutte le altre; oppure la tolleranza di uno stegbconfronti di diverse forme subculturali o
folcloristiche di gruppi etnici differenti.

Dal punto di vista pedagogico il termine spessai@gsuna connotazione statica
perché sta a designare la semplice convivenza \dirsé culture; mentre il concetto di
interculturalita definisce un approccio dinamiconalitua fecondazione tra le stesse. Questa
distinzione & importante per E. Nigi perché occuparsi di educazione interculturale non
significa solo rivolgersi ai comportamenti indivaly ma implica un ripensamento generale
della cultura educativa e istituzionale che investervizi educativi, sia per quanto riguarda il
quadro comunicativo e relazionale, sia quello oyativo e curriculare.

Per G. Petraccff® la multiculturalitd nella scuola & possibile sal® una societa
multiculturale. Questa condizione pu0 essere dafirdnche “pluriculturale”? L'autore
esprime delle riserve perché questo secondo terhdnella sua base solo la tolleranza tra
culture (cioe si accetta la convivenza ma non conosce valore alle culture di cui sono
portatori coloro verso i quali si manifesta la @odinza); la multiculturalita riconosce la
compresenza e la condivisione di culture diverpestula la creazione di un contesto socio-
politico nel quale gli individui possano sviluppdeane identita e positive disponibilita all’
interazione culturale”.

&%’ riporta il pensiero di A. Gutman per la quale il

A. Da Re inFigure delletic
multiculturalismo si riferisce ad “una societa aefjuale siano presenti molte culture diverse
che interagiscono in modo significativo le une t®mltre”. Questo significa dare al termine
una valenza descrittiva, prendere atto di unaagd#l fatto che molte societa si evolvono in
senso multiculturale. Per esempio quelle occidefdastanno diventando sempre piu per i
movimenti migratori che portano intere popolazipnovenienti dall’Asia, dall’Africa, dal
Sudamerica e dall’Europa dell'Est, verso Gli Statiti e 'Europa occidentale.

Su questo c’e accordo, la questione riguarddefazionetra le diverse culture, su come
debba essere intesa, visto che, nella prassi,pegsavvenire attraverso modalita differenti
quali lo scontro, I'incontro, il confronto, I'assilazione e I'inclusione o I'esclusione.

Se si attribuisce al termine multiculturalismo welenza prescrittiva, ne deriva la

necessita di un confronto produttivo tra piu idénte, solo grazie a questo, € possibile

4“5E NIGRIS,Educazione interculturaleB. Mondatori, Milano 1999
448 G, PETRACCHIMulticulturalita e didattica ed. La Scuola, Brescia, 1994
447 A, DA RE, 0p. cit p.115
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coniugare I'esigenza universalistica con il rispetelle differenze. Al contrario, il tentativo di
eliminare una o piu identita sulla base di un doteigido di appartenenza e di cittadinanza,
comporta la negazione del multiculturalismo.

Cosi “l'identita” diventa nodo cruciale all’interndelle questioni interculturali. Si
diceva che le modalita improprie di concepire Ifiti& culturale hanno dei riflessi immediati
sul modo di intendere il confronto tra le cultulemelting-pot, I'ethocentrismo, I'esotismo
impediscono il confronto vero e produttivo, soprawano la propria o laltrui cultura
disorientando I'individuo e rendendolo insicuro.r\wa puO essere comprensione reciproca,
gli altri non meritano di essere compresi e a fion si capisce neppure pitl se st&si

Anche le comunita, come le culture, sono in cordimyoluzione, mentre, spesso,
vengono considerate come una realta fissa e immablife. In realta le identita delle culture,
delle societa e degli individui sono sottoposteuad continua opera di ridefinizione, e cosi
sono multiculturali sia le comunita sia le persehe le compongono. In questa realta, in cui
le identita sono in continuo divenire, esse comamiccondizionandosi reciprocamente per
cui la questione si sposta su come debba esses®iguiesto processo di comunicazione.

Diventa, pertanto, inderogabile il confronto trdtare e sostenere questo significa
ribadire che “il dialogo tra le diversita non pudursi all’'annullamento di una delle identita,
né a un banale appiattimento, ma all'apertura diotimzonte piu ampio. Lo sforzo e di
sottrarsi, attraverso il paradigma ermeneuticoadaione di orizzontialla falsa alternativa
fra un’assimilazione a ‘noi’ 0 una conversione@dl per assumere un orizzonte piu ampio,
una prospettiva superioré®.

Non vi & un’ermeneutica generale, un canone uralenger le interpretazioni, bensi
teorie separate e contrapposte, il campo ermemea@tfcantumato e al suo interno esiste una
radicale opposizione: da un lato I'ermeneutica &esa come la manifestazione e la
restaurazione di un senso, dall'altro come una slifinazione, una riduzione delle illusioni e
quindi come esercizio del sospétfb

Nell'affrontare il pensiero africano, anche tutio che e stato trasmesso oralmente e
non scritto, occorre tenere conto di tutto questcipé € necessaria la consapevolezza di

vivere in orizzonti diversi e di appartenere aizamhi e a culture diverse. Se questi orizzonti

448 |bidem p.118

449 | pidem p. 120, Gadamer, a conferma della sua teornia; ia mobilita storica dell’esistenza umana éppim costituita
dal fatto che essa non é rigidamente legata aduntomi vista, e quindi non ha neanche un orizzalatesero conchiuso.
L’orizzonte € invece qualcosa entro cui noi ci maow e che si muove con noi. Per chi si muove mgzonti si spostano”.
40P RICOEURpp cit p. 21, 40 e seg. Cfr. sul’ermenetica anche MURIER, Philosophie de I'Afrique noireStudia
Istituti Anthropos 27, p. 26
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fossero chiusi non si vi sarebbe partecipazioneutrabrizzonte e l'altro e di conseguenza
ciascuno rivendicherebbe la specificita del propmjustificando cosi anche lidea di
supremazia, con il pretesto della distanza incollmaia la propria e I'altrui prospettiva.

P. Ricoeur si esprime cosi a proposito della diaketdi partecipazione e
distanziazione che sta al di sotto del movimenttadasione di orizzonti: “Noi non viviamo
né in orizzonti chiusi, né in un orizzonte unitd” Partendo dagli stessi presupposti e da
Heidegger e Gadamer, T: Serequebeftfaron la sua operd:’Ermeneutica della Filosofia
Africana: Orizzonte e Discor§¥, vuole mettere in luce il carattere interpretatidella
Filosofia Africana contemporanea, considera lasbita, come tutte le cose umane,
“un’attivita intrinsecamente interpretativa, fonaladull’esperienza dell’esistenza. In questo
sensohorizoné I'esperienza vissuta rispetto alla qualdisicorsefilosofico si trova in primo
piano. La filosofia presuppone e fonda il propriscdrso di riflessione e di analisi all'interno
di un milieu storico, culturale e politico vissuta®

In ultima analisi l'interpretare un pensiero ch@ggetto di dispute metodologiche-
disciplinari richiede di tenere conto anche debtatmue riformulazioni e revisioni dei valori
del liberalismo e delcomunitarismo.“Cio significa una corretta distanza da estremism
radicalizzazioni, veri punti deboli dai quali ci &eve guardare: L'universalismo astratto ed
estrinseco, al di la di una sua presunta neutralidilla limitata efficacia, non e in grado di
assumere e valorizzare adeguatamente le diversituidsono espressione le culture, le
tradizioni, le comunita. Sul versante opposto,ddicgalizzazione delle istanze comunitarie si
manifesta quando vengono idealizzate le condiztbnvita delle comunita premoderne, o
guando, per respingere la tesi del primato deltgjs finisce per appoggiare una concezione
statica del bene, quasi che in certe comunita fessatata I'unanimita riguardo alla natura
del bene e non vi fosse la necessita di dirimendlittoo, in esse, si potesse prescindere dalle
cosiddette circostanze di giustiZt2

Lo studio di T. Serequberhan mantiene la tesi “hdilosofia & intrinsecamente
un’ermeneutica dell’esistenzialita dell'essere umardando luogo ad una disanima

preliminare intorno all’attuale dibattito dellad#ofia africana...per mettere in luce come la

1A DA RE,op. cit. p. 121

4527 SEREQUEBERHAN é di nazionalita eritrea, professbriiosofia presso la Morgan State UniversityBgiltimora.

483 Cfr. Il saggio di M: Massoni su T, SerequebertraRrospettive di filosofia africana cura di L. Procesi e M.Nkafu, Ediz.
Associate, Roma, 2001, p 150-169

454 A, DA RE, op. cit.p. 150

455 |bidem, p. 115, L'autore analizza le caratteristiche éelerie di liberalismo e comunitarismo nelle pagimecedenti. A
mio parere & anche molto importante, quando asironta con la diversita e si determinano dei giuthorali, tenere conto
dell'etica della responsabilitacon i diversi approcci: deontologico e teleologicfn. ivi p. 89 e, dello stesso autore’etica
tra felicita e dovereEDB Bologna, 1987
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filosofia in generale e quella africana in parterel siano necessariamente pensieri
ermeneutici che passano attraverso le maglie dslito della propria storicita”.

L’ermeneutica filosofica africana “é pienamente sapevole di prendere le mosse a
partire dal suo essere situata in un dato congtstico e culturale rispetto al quale articola gl
argomenti e leveritd del suo presente vissuto. Tale verita non é alm la sua, propria
autorappresentazione riflessa sul piano argomeatadil servizio di tutto quel coacervo di
speranze e aspirazioni, inscritte nella storiaidfgtani”.**°

Infine possiamo ritenere che grazie ai nostri @falpossiamo pensare in molte lingue
europee di sicuro successo storico, compresededimntiche, agli esordi della filosofia: ma
abbiamo bisogno della filosofia pensata e formuldaafricani, nelle lingue africane in

parallelo con le lingue europee, per imparare agenla realta “in africand®’

6.3. ldentita e alterita nel pensiero africano

Per un produttivo incontro tra le culture, perdeolconoscenza su un piano di parita e
per una pratica interculturale efficace, occormefinire il concetto stesso di idenfita
Questo lavoro, gia avviato da tempo allinterno leletliscipline antropologiche, deve
coinvolgere anche la filosofia, a partire dal timgo di tutti quei luoghi alti del pensiero, sia
occidentale che orientale (qui possiamo aggiungeehe africano), che hanno messo in
discussione la nozione di identita, nozione chessp@ stata assunta come dato di fatto dal
Senso comune e come presupposto da gran parteteeile scientifiche e delle dottrine
filosofiche .

In tal senso si dovrebbero attivare alcuni fondaalenuclei del pensiero di Eraclito,
di Platone e di Hegel, facendoli interagire conuaicnuclei altrettanto profondi e potenti,
delle riflessioni sviluppate dal taoismo filosofieala alcune scuole buddiSte
In questa ottica, sara quindi possibile un confscemiche con il pensiero africano, una volta
che questo sara conosciuto e rielaborato secoridgarée e modelli specifici.

Vi sono sostanzialmente tre modi per consideram@piporto tra le identita: il primo si
basa sulesclusioneo sullagiustapposizionali identita radicalmente diverse, ciascuna delle

quali é intesa come realta separata, autonomapgemdente; in questa prospettiva individui e

456 M. MASSONI, p. 162

47| PROCESI — M. NKAFUpp. cit p. 6
458G, PASQUALOTTOOp. cit p. 72.
459 bidem note 38 — 39, p. 72
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culture vivono in “parallelo”, senza comunicaziamiciproche, ogni identita abita solo |l
proprio spazio e vive esclusivamente la propriaiatdCome se diversi alberi vicini non
intrecciassero le loro radici e i loro rami, condimndosi a vicenda, e vivessero come blocchi
monolitici separati.

Il secondo vede questo rapporto tra identita nfeltena dellomologaziongin base

alla quale vengono tolti tutti gli elementi diffe@anti, compresa la memoria e
'immaginazione e viene offerta una standardizzaeidegli ideali, dei bisogni, dei consumi e
dei comportamenti. Come se un bosco fosse costitsglo da tronchi uniformi e
indistinguibili privi di rami e di radici.
Il terzo considera invece le diverse identita d¢og#, fin dal loro sorgere, nella forma
dell'interconnessioneQuesto significa non solo che ciascuna identittogtantemente in
rapporto con l'alterita, ma anche e soprattutto che ciascuna idestitsempre prodotta
dall’alterita.

Questo € l'unico modo in cui il rapporto tra idéaticorrisponde alla realta, non
un’astrazione forzata come nei primi due, inoltaée tconcezione risulta particolarmente
efficace per sfatare e sciogliere il pregiudizies®o cui, quanto piu a fondo si va alla
ricerca delle proprie radici, tanto piu si indivedebbe la loro purezza identitaria. Invece, piu
si approfondisce in senso storico e spaziale lera& delle identita, tanto piu fitto si fa
I'intreccio che le costituisce e le alimenta.

A. Da Re parla didentita dispersa e di identita bloccatajodalita improprie di
concepire l'identita culturale che hanno degli indnag& riflessi nel modo di intendere |l
confronto interculturale; da queste derivananélting-pot grande miscuglio indistinto dove
non emergono le differenze e scompaiono le stedesatiia; letnocentrismoin cui viene
esaltata la propria identita lesotismoin cui si sopravvaluta un’identitd diversa dalla
proprid®®. Queste prospettive trascurano la dinamicitd eraiflicamento comunitario
dell'identita che non puo essere catalogata in migido e definitivo, in base ad un unico
riferimento culturale.

Il multiculturalismo & reso possibile dalla conee®dell'identitd dinamicd®>. Essa &

il risultato di una molteplicita di appartenenzennsolo quella ad una comunita locale, ma
anche di tipo religioso, sportivo, culturale e gsxfionale. Si partecipa a comunita variegate

che non costituiscono una realta fissa ed immuwgalalcui culture si evolvono continuamente

460 A DA RE, Figure dell’Etica, (Introduzione all'Etica), Vita e Pensiero, Milan2001, p. 117, l'autore analizza le varie
tesi sull'identita. Cfr Appendice
481 |bidem p. 119
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e i cui componenti si trovano a condividere firalitifferenti con soggetti ogni volta diversi.
Le identita personali, in questo modo, sono soktemad una continua opera di ridefinizione.
Non c’e comprensione dell’altro che non passi a#rso alla comprensione di sé; e non c’'e
comprensione di sé che non passi attraverso itoottf con I'altr§®®

L’alterita, quindi come costruzione di un’identigd@come punto di partenza per la
definizione di sé. Inoltre, “parlando con l'altro ioltrepasso I'ambito della mia cultura
individuale ed entro gia nel campo interculturakee ccontribuisco a creare. Mi riferisco
allaltro come a una persona viva fonte di consajgaza e non a una mente
computerizzata®>,
L’alterita diventa urfattore interno all'identitanon un semplice termingoposb all'identita.
La non riducibilita del rapporto interpersonalewsdrapporto conoscitivo € un tema ricorrente
nella riflessione filosofica dE. Levina8®® All'origine c'é la differenza, la diversita, pogaoi
comunicazione “presuppone il dare accoglienza nddiiiocutore”, il non assimilare la
relazione a quella dell’oggetto, del tema del disco La parola si rivolge all’altro, che
interpella o convoca, nella sua alterita, perché&iglivolge non come essere rappresentato e
pensato, ma in un rapporto non mediato, facciazeda

Non solo questo fondamentale rapporto di alteitée il discorso presuppone, e
irriducibile alla relazione soggetto-oggetto, mahiede la rivelazione dell’altro che si
mantiene e si conferma nella sua eterogeneita ppena lo si interpella, “foss’anche per
dirgli che non gli si puo parlare, per dichiaranh@lato, per comunicargli la sua condanna a
morte”.

Alla base della comunicazione vil&apporto con I'altro come voltpnella sua nudita
di volto, comealtrimentirispetto a tutto cid che egli épe come alteritacome singolo, come
fine a sé, fuori dai ruoli, dalla posizione socjalagli scambi, dalla differenza di genere, di
etnia, di nazione e dalle identita ad esse ref&five
Cio significa avvicinare l'altro come “volto” elimando progressivamente tutte le etichette
che arbitrariamente gli sono state incollate; watbre conoscere qui il pensiero africano al di

fuori di tutti i pregiudizi e gli stereotipi che heorso della storia, sono serviti ad un pensiero

462 |hidem p. 118

463 R. PANIKKAR op. ct. p. 20

464 Cfr: E. LEVINAS, Dall’altro all'io , Meltemi, Roma, 2002, p. 43 e p. 75

485 |hidem p. 76, “Il volto ha un senso, non per le sueazieini ma a partire da se stesso. e 'espressigmepiio questo. Il
volto & I'espressione dell’essente come essentejdgresentazione personale. Il volto non scopsednte né lo ricopre. Al
di la dello svelamento e della dissimulazione cmatterizzano le forme, il volto € espressionesisienza di una sostanza, di
cosa in sé. L'assoluta nudita del volto, questdovaksolutamente senza difesa, senza copertuzg abbigliamento, senza
maschera, é tuttavia cio che si oppone al miorpate di esso, alla mia violenza, cid che si oppomeaniera assoluta, con
una opposizione che & I'opposizione in sé.”
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dominante per svalorizzare, se non distruggerethezza e la freschezza di culture ricche e
vitali*®®.

In tutto ciO € necessario riconoscere all’altromipee e comunque un valore” e questo
significhera “mutare il paradigma di riferimentocgo culturale: dalla tolleranza delle
differenze... alla cultura/coltura delle differentlericonoscimento dell’altro come valore ha
come proprio presuppostmtologicoil bisogno dell’altro da cui ciascuno é costituéache
trova nella relazione motivazionale il proprio stat fondamentale...L’inter-dipendenza di
identita e differenza ci apre a nuove possibilitalice il senso delluomo...La logica della
differenza intesa comg@rammatica e sintassi del pluralismistituisce un’antropologia
dialogica in cui ogni io e l'altro dell'altro e laui etica e l'accoglienza responsabile e
benevolente®’.

Infine A. Ndaw riassume, da africano, quanto dd#ddanti intellettuali sulla necessita
di riconoscere la propria e I'altrui identita: “ldmo contemporaneo deve tentare di situarsi al
punto di incontro delle grandi forme del pensiernano e scoprire, nello stesso tempo, la
relativita del modo di pensare privilegiato dagticientali e la vanita delle pretese di
superiorita, sempre soggiacenti nel dialogo checlaente intrattiene con le altre culture. La
filosofia occidentale e stata, piu spesso, un'agial della totalitauna riduzione dell’altro
allo stesso,la neutralizzazione dell’altro che diventa temargoaento e proprio la sua
riduzione allo stesso. Il vero dialogo presupponke riconoscimento dell’altro
contemporaneamente nella sua identita e nella keata Non puo essere il rigetto del

barbarofuori dallacivilta*®®

6.4. Un dialogo interculturale

La storia delle civiltd e gli sviluppi recenti dalhtropologia ci hanno insegnato che
ogni cultura si & costruita una propria identitdosmediante un confronto, talvolta anche
conflittuale, con le altre culture. Questo aspeéttmolto importante anche se pud apparire

banale e scontato; significa che nessuna cultuea, quanto si sia estesa nei territori

466 p: MIGUEL & l'autore africano che ribadisce con fiirza questo concetto. |l terribile malinteso che per secoli ha
impedito alla cultura occidentale di dialogare verante con le culture dell'Africa Nera nasce, commarsembra pacifico
anche a tanti pensatori occidentali, dal porsi niplistico di un pensiero che si sente e si cortgpdia onnipotente, che
esclude ogni altra voce, ogni altro dubbio che abbia ricevuto il crisma dell’occidentalita’tfr. Honga, p. 14

467 EBACCARINI, La sfida delle differenzevww.uniroma2.it/quaderni/AttScl’autore & docente di antropologia filosofica
presso universita di Roma Tor Vergata

468 A, NDAW, Pensiero africanpMilella Incontri, Lecce 1993, p. 82
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conquistati e nel tempo, per quanto abbia raggiumt grado elevato di raffinatezza, puo
arrogarsi il diritto di una priorita cronologicadouna superiorita qualitativa.

Si puo affermare, quindi, che ogni cultura si prale si costituisce solo in quanto
“intercultura”, costruita come risultato di scambi culturali. gcultura e, quindi,
intercultura in senso intrinseco perché si é foengazie al complesso delle sue mediazioni
con culture diverse da sé. Un’identita, staticanohbile e perfettamente definita di una civilta,
non puo esistere, ma e il risultato di una comosimazione e di una semplificazione
strumentale.

Le identitasi producono incessantemente attravémsovimenti differenziali per cui
non hanno senso le strategie di difesa e di pamezidi nuclei fissi di forme di vita
considerate intangibili, ma e vitale tutto cio cheltiva ed incrementa la capacita di
adattamento e di trasformazione. In questa praspesdt prendono le distanze dalla difesa
ottusa delle identita intese come blocchi immodidi in cui non esiste scambio, ma anche
dall’abbandono delle identita alle forze dirompgationomiche e culturali, che ne disgregano
le specificita®®®

Cultura e apertura a valori superiori e comunit gli uomini. Se per cultura si vuole
intendere un universo chiuso, cio sarebbe una covada morte. Le culture non sono “isole o
monadi” o raccolte di coleotteri da tenere sotttrojema qualcosa di molto simile allo
sviluppo di un organismo vivente soggetto ad urcg@sso globale, compatto ed unitafid.
La comunicazione, come l'apertura, tra identitane strumento che le mantiene in vita e le
sviluppa solo se si riesce a trovare un equililr@ol’eccesso di comunicazione di ciascuna
con se stessa, e I'eccesso di comunicazione diusascon tutte le altre o con quella che, tra
le altre, possiede la forza maggiore per imp&rsi.

Gli esempi sono forniti dalle grandi civilta dominei che hanno imposto i loro valori
culturali alle altre civilta, soprattutto nei loespetti piu monolitici e conclusi, mentre hanno
sottovalutato il movimento inverso, gli apporti gutdalle culture meno forti. Gli esempi sono
numerosi: la civiltd greca e quella romana, sviktppi grazie al contributo di centinaia di
etnie presenti sulle coste del Mediterraneo, inaAsiinore, in Gallia e di molte altre.
L’esempio pit moderno ed efficace € quello ded&tiSUniti d’America, la cui identita

culturale e stata prodotta, e continua ancor oggiessere prodotta, dall’apporto di una

489G, PASQUALOTTQ op. cit p. 53 e seg.
470 | TUBALDO, op. cit p. 84 e seg.
41 G. PASQUALOTTQ op. cit p. 55
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molteplicita di culture, da quella europea a cuddtino-americana, da quella mediterranea a
guella cinese.

Occorre quindi insistere sulle differenze; il suss@ innegabile della civilta d’origine
occidentale propagata in tutto il mondo, portalfaente a credere che si possa arrivare ad
una sola cultura mondiale, ma, pur non togliendibanall’enorme valore delle conquiste
dell'occidente, il monopolio di una sola culturanné storicamente piu possibile; solo se
diventa patrimonio universale dellumanita in uncambio e confronto continuo, puo
rappresentare la sfida dell'interculturalita, saecome superamento del multiculturalistfo.

L’approccio interculturale si propone come dialoge cui regole non si
presuppongono unilateralmente, né si danno scoatati®ri senza averle stabilite nel dialogo

stessd”®

Questo crea un problema di ordine logico: compaosisono stabilire le regole del
dialogo se questo non puo avere luogo in assengaetle? Occorre undialogo dialogalé,
radicalmente diverso da quello dialettico, che oerchi di con-vincere l'altro, o di ricercare
una verita sottomessa alla dialettica, o I'accaitez di un campo logico impersonale al quale
si attribuisce e si riconosce una validita puramengettiva. Il dialogo dialogale presuppone,
invece, una fiducia reciproca, un comune avvensurarell'ignoto, poiché non €& possibile
stabilire a priori se ci si capira I'un I'altro, 13€ I'altro si porra in ascolto o rifiutera il digo,
come accade frequentemente in caso di conflittipgesone o popoli. In questo caso le
“regole” non sono soltanto norme di procedura, natefgiamenti esistenziali”, che
richiedono un disponibilita di tutta la personaomsolo strategie per stabilire chi ha ragione.
La finalita del dialogo, I'intenzione, va oltre dhteressi particolari dei partecipanti e viene
comunemente definita “desiderio \ritd’ ma che Panikkar preferisce chiamare aspirazione
all’armonia o concordia.

Il “dialogo dialogale” per essere fecondo e non samplice elucubrazione razionale , non
puo limitarsi a formalismi astratti, genericamentdidi, ma deve calarsi nel dialogo tra

culture concrete che entrano in contatto nei londtiformi aspetti. Quindi, non solo un

412 R: PANIKKAR, Pace e InterculturalitdiJaca Book, Milano, 2002, p. 28:riulticulturalismorivela ancora la sindrome
colonialista che consiste nel credere che esistacultura superiore a tutte le altre — una metaaul- in grado di offrire
una benevola e condiscendente ospitalita. Con unifisafo leggermente diverso si definismrilticulturalismola tolleranza
di uno stato nei confronti di diverse forme subardti o folcloristiche di gruppi etnici differentthe devono pero accettare le
leggi di quello stato derivate dalla sua cultudaksuo stile di vita.

473 |bidem, p. 41 e seg., p. 44 “ll campo del dialogo diale non &arena logica della lotta fra le idee, ma piuttosto
I'agora spirituale dell'incontro tra due esseri che parlano, ascoltanche, si spera, sono coscienti di essaracthine
pensanti o res cogitans Dico “si spera”, perché non si dovrebbe evitaredialogo - nemmeno con una mente
“computerizzata” - badando pero a non perdere inasth le premesse riduzionistiche di tale meb&conclusioni saranno
valide “fin dove il dialogo ci porta”. Possiamo sderenell’arena ma dobbiamo sempre mantenere aperto I'invitagdra

e non rimanere intrappolati nelfena Nell'agora si parla, nell'arena si lotta.
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discorso teoretico, ma anche un fondamento antogpml per avere risultati duraturi e non
solo strategie piu 0 meno utilitaristiche .

La sfida interculturale e I'imperativo umano delstro tempo e perché cio avvenga
dobbiamo modificare i nostri miti e non solo le mesidee, e questo e il compito della
filosofia interculturale. Si parla di “sfida intardturale” e non soltanto “etica” perché questa e
obbligo: fare il bene, amare gli altri, essere sineono norme morali valide per tutti i tempi;
ma che cos’e il bene se ognuno lo intende a moadd su
Ogni cultura crede nei propri miti, e quando cdishentica della relativita delle convinzioni
che sono racchiuse e comprese nel mito, si corigchio di convertire le idee e valori di una
gualsiasi cultura in assoluti.

Accettare la sfida interculturale implica un riszhd porta con sé I'accettazione della
vulnerabilita umana, perché I'apertura all'intetawhlita e sovversiva Ci destabilizza,
contesta convinzioni profondamente radicate chendi@er scontate perché mai messe in
discussione, ci dice che la nostra visione del mordquindi il nostro stesso mondo, non é
I'unico.

L’apertura all’interculturalitd éarricchente perché permette di crescere, di essere
trasformati; stimola a diventare piu critici e mesmsoluti, allo stesso tempo amplia il nostro
campo di tolleranza, ci fa scoprire, nelle stessdicr della nostra cultura, quei punti di
intersezione che permettono una crescita armoniosa.

Infine quest’apertura difficile perché ci invita ad essere prudenti e realistincbntro delle
culture non é eccletismo, né superficiale conaszat alcuni tratti di una realta che puo
avere anche un fascino esotico. “Noi siamo riugcitaggiungere la luna, ma non sappiamo
quasi niente dell'uomo che abbiamo mandato lasswre[®ssere necessariamente un esperto
nel maneggiare strumenti delicati, ma pare nonablsogno di preoccuparsi di cio che fin
dai tempi di Delfi, delle Upanisad, del Tao e daingeli &€ stato considerato come I'elemento
essenziale di una vita pienamente umana: @o@scere se stessy*

L’approccio interculturale, quindi, si propone cowmli@alogo interculturale inteso non

come un semplice confronto tra opinioni gia deéing consolidate, ma nel senso piu

474 bidem op. cit p.91 — P. A KAHANGOLa scorza, il legno, il cuorédss. Nuova specie, Foggia, 1993, p. 100: “Ospitare
una persona nella cultura bantu & anche istanzaqrerscere se stessi, € quella presenza illunteattie troviamo in
Socrate, che si puo leggere sul frontone del tedpDelfi, quello degli Incas dove il Creatore eaffigurato da un disco a
forma d’uovo esposto nel tempio di Cuzco. Un “con¢scstesso” che non puo derivare da astrazioncetuali, fini a se
stesse, ma che si presenta come il risultato ditemoni e mediazioni, durate secoli; la saggeZzi@ana € proverbiale”.
Cfr. anchelncontri di sguardip. 56. nota 5
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autentico, quellsocraticodel termine, come incontro tra due o piu intertodudisposti a

mettere in discussione tutti i loro presuppostieenecessario, perfino se stessi.
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CONCLUSIONI

Lo scopo di questo lavoro € presentare una pancaatel pensiero africano a partire
dalle origini per arrivare ai giorni nostri.

Dopo l'introduzione, nel primo capitolo, e statofrafitato il discorso storico e
antropologico: I'Africa delle origini si presentarme culla della civilta e offre un patrimonio
di conoscenze molto complesso dovuto all’estensiathe difficolta di comunicazione tra le
varie regioni e al fatto che ogni insieme di popmai ha prodotto proprie lingue, tradizioni,
usi e costumi per cui, analizzando la strutturaaiaec del pensiero, occorre ridefinire
continuamente le acquisizioni e i giudizi, alladuti quanto risulta da eredita che emergono
solo con lo studio accurato e con i confronti aomtitra i vari “segnali” tramandati dalla
storia.

Successivamente € stato analizzato il discorsacstda colonizzazione ha lasciato
conseguenze, a volte irreversibili, sulle struttsmeiali e culturali delle popolazioni africane:
Francia, Inghilterra, Belgio e Portogallo, hanneato identita che non appartenevano agli
africani, successivamente la globalizzazione haitade negli ultimi decenni una sorta di
neocolonizzazione i cui effetti sono percepibilitsdorma di guerre e poverta.

Nel passaggio tra la trasmissione orale e la saitt stata prodotta dagli africani una
notevole quantita di letteratura. Per tanti annirgellettuali africani hanno preferito il lavoro
semplicemente letterario alla ricerca storica; tpues facilmente comprensibile, e forse
giustificabile, perché era necessario esprimesgeatteri della realta africana nella narrazione
e nella trasposizione poetica, e allo stesso teragistrare I'impressione che essa suscitava
nelle altre culture.

La componente piu importante del pensiero africanta centralita della persona
umana, I'umanesimo é trattato da vari autori diiovedita diverse e, sostanzialmente, sono
d’accordo sulla sua origine la cui causa prima@& Diomo € una sua creatura.

La persona sta al centro della visione cosmologiadell’esperienza umana. Nella
religione stessa 'uomo viene dopo Dio e gli spaittenati ma prima di tutti gli altri esseri,
quindi un ruolo attivo, non & solo contemplaziongcerca di cose divine, ma un modo per
affermare se stesso e comprendersi. Per questoetamione anche con la natura e con tutti

gli esseri che la compongono.
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L’antropocentrismo che caratterizza il pensieracafro e evidente nel rapporto della
persona con la comunita, infatti, secondo Mbitioho afferma il proprio essere a partire
dalla relazione con la comunita di cui € membroesaiando la formula cartesiana in cui
I'uomo riconosce se stesso a partire dal suo pensie

Una parte é stata dedicata allo specifico femmirdigli albori di molte culture
esisteva una societa matriarcale che poi e staaressa con I'avvento del cristianesimo e
della colonizzazione che avevano introdotto uresist e un concetto rigido di genere. Il tipo
di sistema di amministrazione politica importata prettamente maschile.

Il primo capitolo si conclude con il sacro dell'dtsgita che in Africa € modo per
conoscere se stessi. L'ospite rappresenta la figarelematica della condizione umana: |l
viandante in cammino verso la Parola madre, latateulinguistiche di molte etnie africane
confermano questo con le particelle correlantireledorme relativo-determinative dei verbi.

La tradizione e i percorsi culturali ad essa attinehanno grande importanza nel
pensiero africano: esaminare i miti, i proverbildggende e le fiabe significa andare alle
radici di qualsiasi cultura. Come nel pensiero deotale e in quello orientale, gli antichi
africani hanno costruito narrazioni fantastich@econti per spiegare 'origine dell'uomo, del
mondo, di Dio e del trascendente.

L’Africa tradizionale non ha scritto libri, né ttati dedicati alla spiegazione tecnica,
scolastica, dei problemi dell’'essere, del divenule| tempo, del sensibile, della materia
dellanima, della liberta, dell'azione, del pensiersulle intenzionalita senza dubbio
awviluppate in un contesto che non e tecnicameitdsofico, ma che e opportuno trattare
razionalmente per risalire alle condizioni metaf& del loro contenuto. La mitologia e la
simbologia africana contengono un’insieme di tesppamente metafisiche molto precise e
determinate che comportano, sia in modo esplidi®implicito, un insieme di tesi e dottrine
le quali dichiarano l'essere, la materia, la teraptér 'anima umana e la liberta. Sulla
rilevanza della tradizione il dibattito &€ ancoraltb@cceso tra i pensatori attuali:

L’avvento della colonizzazione ha portato gli ewgiop pensare gli africani chiusi nel
cosiddetto “prelogismo”. Cio e stato smentito ameate dagli scritti degli autori analizzati,
questi, pero, si chiedono come e quanto dellaZiaak possa dare le basi per la costruzione
di un sistema teorico accessibile e condivisibdbedaltre culture, il nome di Eboussi Boulaga
vale per tutti.

Come si puo vedere nel terzo capitolo, la religidreizionale fa da elemento

costitutivo del pensiero africano: superando i hiagpmuni e i pregiudizi costruiti attorno
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alla questione, autori come J. Mbiti, M. Nkafu, Rgkel, U. Agbo hanno spiegato concetti
come monoteismo opposto al politeismo, misticissoprattutto la concezione del tempo in
rapporto con lo svolgersi della vita umana e olfenoscere bene questo aspetto e importante
perché, come dice Ricoeur, “nell’incontro tra ldture ci dev’'essere una base comune sulla
guale sia possibile un’intesa fra culture, sistdnfede, e forme di vita estranei I'un altro, cioe
ci dev'essere una traduzione fra linguaggi valutativersi e che sia fondata sulla reciproca
osservazione di culture straniere e non soltant® comunicazione tra appartenenti alla
medesima comunita linguistica”. Questo vale ancbnait oggi: con le immigrazioni molte
frontiere sono state abbattute e, anche se soni@lsteati molti muri piu 0 meno visibili, non

e piu possibile rimandare la conoscenza dell’altro.

Dopo avere esaminato la tradizione e la religiofieama, aspetti in cui il mondo
viene intuito e la sua rappresentazione appare viiina al concetto etnologico ed
antropologico di cultura, si pud passare al ragioenato filosofico dove occorre un discorso
che critica se stesso e che prende se stesso atlagg

Il dibattito sull’esistenza o meno della filosofédricana si e fatto rovente dopo la
pubblicazione dell'opera di Tempelsa filosofia Bantunel 1945, la figura dell’autore
missionario belga che proponeva una missione zadtrice alle popolazioni fra cui viveva, il
periodo storico alla fine della seconda guerraiaeavano partecipato molti africani a fianco
delle potenze coloniali, l'attivazione di speraneeaspettative che intellettuali africani
coltivavano accanto alla subalternita e soggezainmtere masse sono tutti elementi che
concorrono alla formazione di partiti pro-contredistenza della filosofia africana.

Attualmente la questione € obsoleta: nel pensiéfocaao sono entrati vari elementi
che hanno permesso di scendere sul terreno stodcgostruire tra gli africani una coscienza
collettiva in cui identificarsi. Sono stati ricorupsti e valorizzati i “precursori”: Blyden,
Delany, Garvey, James che hanno coltivato 'utalglritorno alle origini; tutti appartenenti
all'area dei Carabi, hanno introdotto concetti coRenafricanismo diritti degli African
people, il Nazionalismo nerola costituzione di urBlack Israelesulle coste occidentali
dell'Africa. Le loro attivita e le loro opere hanravuto un’influenza considerevole sulle
generazioni successive di militanti neri e di dhais

Il movimento dellaNegritudineé il vero paradigma del 900, anche se contestato d
pensatori successivi per avere espresso gli agpatimportanti del pensiero africano nella
lingua dei colonizzatori e per essersi lasciatoqualche modoassimilaredalla Francia, ha

contribuito al dibattito filosofico. Paradossalmentproprio la politica assimilazionista
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francese ha permesso a Senghor, Cesaire e a Mltiopposizione, 'unione tra studenti
neri e I'elaborazione di un’idea che parla di afiazione di sé e la riabilitazione di una razza.
Questa non piu svilita e libera dai vincoli, puortpce dei contenuti compresi da tutte le
culture e condivisi.

Tra gli anni 50 e 60 si svilupparono le lotte perdipendenza in molti paesi africani
ed emersero delle personalita con grande carisroapaci di fondere le loro idee con i
concetti del socialismo come J. Nyerere della Tamgzaoppure K.Nkruma del Ghana che
teorizzo ilCoscientismaome possibilita di eliminare, tramite il sapetdte le sovrastrutture
della persona imposte dalla cultura coloniale.?ibtellettuale che si inserisce nella lotta per
l'indipendenza fu K. Kaunda dello Zambia che pail&dmanesimo cristiano

Questi fondatori dell’Africa nuova che si sono ifatpprezzare e notare nell’ambito
della riflessione teoretica, sono stati tutti dengatori e degli uomini d’azione piuttosto che
degli speculativi esclusivamente dediti al comp&oalla ricerca filosofica, molti sono
diventati le guide del loro stato indipendente. Qaespiega perché, per molti, il fatto che la
filosofia in Africa appargoco robusta e poco purgspetto a cio che succede negli altri paesi
e con un’altra tradizione culturale.

Dopo Tempels il dibattito sul pensiero africane sviluppato, apparentemente, su due
tematiche principali: da una parte il concettofaza vitale I'essereafricano, dall’altra la
critica, a volte spietata dedfnofilosofia Ma questa visione e semplicistica: in realtéagliori
considerati in questo lavoro, e molti altri che @& un discorso a parte, hanno apportato
qualcosa di nuovo e di diverso arricchendo la calairicana di nuove idee e concetti.

Alexis. Kagame con il suo discorso skE¥sere I. M. Thsiamalenga Ntumba che ha
curato la filosofia delNoi; Odera Oruka che ha posto alla base della suaatémbage
Philosopy con il recupero e la valorizzazione della tradigpi critici dell’'etnofilosofia:
Eboussi Boulaga, P. Hountndji e P. Laléye che pdrlfenomenologia evocativaome
creazione di un linguaggio nuovo che signifi&tre-au-mondoggi. H. Maurier che, da
missionario belga, ha parlato di Filosofia dell'sft Nera puntualizzando i concetti essenziali
e chiarendo la specificita del linguaggio filosofic

Tutti insieme hanno consentito 'emergere dei dting delle problematiche anche
psicologiche, sull'identita e sull’estraniamentos#a imposto dalla colonizzazione.

Ci sono poi i pensatori piu attuali: A. Nadaw afifer che si potrebbe qualificare il
pensiero negro-africano confiprassi simbolicd, perché riconcilia il discorso teorico e |l

discorso pratico. Vi € nell’Africano, anche se eghn ignora affatto il dubbio e I'errore, una
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fiducia serena nella veracita dei sensi e dellezibtm conoscitive superiori. L'eredita
culturale africana, formando un blocco indivisovdrita religiose e sociali, non lascia posto
alle fantasie speculative poiché vi & un sistem#atimento fondato su una metafisica che ne
assicura l'unita; P. Miguel che espone delle teaffascinanti sul linguaggio della sua
regione: il Kimbundu, visto come un viaggio chetpoalla Parola Madre e a riconoscere
I’Arcano, il TrascendenteMartin Nkafu che con il suo concetto\ditalogia permette oggi di
definire il pensiero africano senza usare il teemii filosofia che ha creato tanti equivoci e
discussioni.

Occorre fare un discorso specifico sull’evoluzialede facolta teologiche del Congo-
Zaire, partite da discorsi puramente teologicsmo sviluppate in un vero e proprio sistema
filosofico seguendo il percorso dell’evoluzione ipoh di questa zona centrale dell’Africa.
Nel decennio successivo agli anni 60 pensatoriodepsori delle Universita Cattoliche si
misero all’'opera per raccogliere testi e costruina storia del pensiero che potesse essere
compresa e studiata nelle universita. A.J. Smetl8&R tiene il primo corso di filosofia
africana, ha gia identificato dei criteri per lelsa dei testi da dare in mano agli studenti e
continuera nell'organizzazione delle Settimane dafache e nei Seminari Scientifici a
Kinshasa. Accanto a questi congressi sono statliggesti dei Forum, dei gruppi di
Riflessione Epistemologica e nei primi anni 80 werfiondata la Societa Filosofica di
Kinshasa. Tutto cio per dare un’idea del fermentieka vivacita del dibattito filosofico in
Congo, discussione che testimonia il dinamisma@éekiero africano anche oggi.

Dopo I'excursus sugli autori del pensiero africahe hanno permesso piu chiarezza,
guesto lavoro affronta nel V capitolo alcuni tenmicdrattere speculativo: 'Essere, I'Uno,
I'Ontologia, la Vita, la forza Vitale e la Vitalogj I'Etica legata alla vita spirituale. Aspetti
che offrono una vera e preziosa possibilita di c@ng@ere I'anima africana a partire dalla sua
propria cultura.

Non ci si pud esimere a questo punto di parlaretetai dell’attualita a conferma di
quanto sia importante discutere e ragionare sutlmzsone del pensiero africano di oggi
confrontandolo con le altre filosofie: I'Africa fitsadizione e globalizzazione, 'Ermeneutica e
il Multiculturalismo, L’'ldentita e I'Alterita e ilDialogo interculturale sono tematiche che si
potrebbe definire Universali e che mettono in ctiaté culture e i saperi.

Questo lavoro presenta un’Appendice dove si svdmpptemi trattati lungo il
percorso, un Glossario in lingua Bangwa, BantuAligita centrale e Kimbundu dell’Angola

per chiarire alcune terminologie usate e per urragmo ai diversi linguaggi africani. La
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guestione della lingua e fondamentale perché dggud, se pud muoversi liberamente, si
presta a tutte le esigenze umane, alla ragione ebisentimento, € comunicazione e dialogo,
soliloquio e preghiera, implorazione, comando eztexione, la lingua € performativa crea
cioe comportamenti, come dice V. Klemperer, consiie oggi anticipatore della nuova
linguistica sociale e culturale, nella GermaniaT#izo Reich.

Alla fine di questa tesi ¢’ un indice con le inf@zioni sui principali autori trattati e
la bibliografia che offre solo in parte I'idea delNastita della produzione letterario filosofica
sull’Africa.

Per molti la strada da percorrere sta nella ne@essiliberalizzare il discorso che
consiste innanzitutto nel cambiare I'impostazioredlad ricerca: non tenere piu gli occhi
costantemente rivolti al passato, ma ammetterelaHdosofia sta operando, oggi, la sua
prima svolta decisiva ed e piu un progetto dell@vive che un dato precostituito. La filosofia
africana non sara quindi una visione del mondcetidla, una Weltanschauung, ma esistera
come filosofia solo a condizione di un confrontopéinsiero individuale, di discussione, di
dibattito.

La sua realizzazione richiede di creare spazio, odjanizzare un ambiente
umanamente favorevole perché un tale dibattitogpessere realizzato: un dibattito autonomo
che confronti direttamente i filosofi africani tlaro e crei cosi, all'interno dell’Africa, un
terreno favorevole nel quale possano venire discussi problemi teorici.

Per qualcuno I'africanita della filosofia africam@n sta strettamente nei temi che
costituiscono il dibattito teorico ma anzitutto lregpartenenza geografica di coloro che i
producono. In questo modo il migliore africanistaapeo resta sempre europeo anche se
inventa unafilosofia bantu Al contrario, il filosofo africano che pensa cBtatone o con
Marx e che assume senza complessi I'eredita teddlta filosofia occidentale per assimilarla
e poterla superare, fa opera autenticamente africhrvero problema non e dharler de
I'Afrique, bensi didiscuter entre africainsMa, soprattutto, per molti € chiaro ormai che la
filosofia africana ha superato la fase in cui ihgiero era dedicato esclusivamente alla sua
autogiustificazione ed e pronta a dibattere, acbafare e confrontarsi, con pari dignita con
la realta mondializzata e globalizzata.

Alcuni pensatori hanno considerato fondamentalguastione dekontestoin cui
ciascuno si trova a vivere e ad operare; infaférafano che, nonostanteutiiversalitadella
filosofia, essa vada per certi vecsintestualizzatarivista alla luce degli spazi e dei tempi in

cui un determinato pensiero si € sviluppato.
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Oltre a questo e rilevante la tematica deliggezzaicorrente nel pensiero africano:
tutti gli autori ne parlano e per molti e sinonimticfilosofia. Il pensierova oltre la filosofia,
come dice G. Pasqualotto, studioso del pensieemiaiie: “occorre sfatare il falso mito di una
facile saggezza spacciata per filosofia a bassztzprd.a saggezza sia in Occidente e ancora
di piu in Oriente, risulta essere, al contrario, patrimoniodi pensieri profondisempre
congiunti apratiche impegnativeessa offre non solasioni del mondana anche esperienze
di vita. Consiste infatti ieorie coerentsempre associatepaatiche correttein particolare,
tali pratiche non sono affidate al caso o allimpiigazione individuale, ma si coordinano in
azioni finalizzate al bene e in precisi esercfdici e mentali, sperimentati entrambi in
collaudate scuole di saggezza.

In definitiva si tratta di dimostrare che la sagggenon €, e non € mai stata, qualcosa
di meno, ma qualcosa diu della filosofia.

Il futuro del pensiero africano potrebbe essem@pno questo: il recupero della
saggezza andando oltre anche la filosofia.
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APPENDICE

L’etnologia classica francese da Durkheim a Mauss

Questa tradiziorié® (fine 800, inizio 900) va inserita, sia da un murti vista
strettamente teorico, sia da un punto di vistalleiteale ad un campo di appartenenza
specifico. Per questi autori le societa primitiagebbero il luogo in cui diviene possibile
reperire ed osservare i fenomeni sociali nella forma piu semplice ed elementare. Sia che
si tratti di fenomeni situabili a livello del simb@p o appartenenti all’ordine
dell'organizzazione sociale, tali fenomeni appaijonella prospettiva di questi autori, come
meglio analizzabili all’interno di contesti socigkemplici, dove essi vengono ad acquisire un
valore altissimo dal punto di vista esplicativogmio in virtu della natura espressiva che essi
rivestono all’interno di un sociale scarsamentaitgirato come €& quello delle societa
primitive.

Un altro fatto che consente di assegnare a questiaibne i caratteri della omogeneita
e continuita, e che questi autori credono tuttistidtamente nella possibilita di esistenza di
una “scienza etnologica”. Da questo punto di igilologia francese é l'ultima espressione
del mito positivista di una “scienza delle socigt#mitive”. In base a questa scienza 'oggetto,
“il primitivo”, deve essere pensato come qualcosaadicalmente distinto e separato dalla
realta alla quale appartiene il soggetto osseryéiataologo. Solo in questo modo e possibile
pensare di ricavare quelle condizioni di analise,cBul modello delle scienze naturali
(qualcosa che assomiglia all’esperimento di lalooi@), riescano a conferire al sapere
etnografico quei caratteri di coerenza e di sistaitea che la tradizione scientifica richiede.
Questa prospettiva sara destinata ad entrare ggigaenente in crisi mano a mano che
I'etnologo finira per ritrovarsi sempre piu cointml tanto professionalmente che
emotivamente nel processo di destrutturazione dstleieta primitive in conseguenza
dell’'estensione progressiva della dominazione astgle sul resto del mondo.

Colui che meglio di ogni altro esprimera questaiagione di coinvolgimento e
disorientamento emotivo di fronte allo svanire ttaddizionale oggetto dell’etnologia sara,

non a caso, I'ultimo esponente dell’etnologia dzsfrancese: C. Lévi—Strauss.

475U. FABIETTI, Storia dell’antropologiaZanichelli, Bologna 1999. Cap 5, pag. 69
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L. Levy—Bruhf’® storico della filosofia, affianca alla problematicli ispirazione
durkheimiana delle “rappresentazioni collettive’etia piu strettamente filosofica della critica
di ogni pretesa di creare una morale teorica usalerente valida, oggettiva in senso
filosofico. NeLe funzioni mentali nelle sociéta inferiatel 1910, sono gia presenti i concetti
che consentiranno all’autore di elaborare una @egenerale della mentalitad primitiva.
L’'opera di Levy-Bruhl & in netta polemica con glioduzionisti inglesi le cui teorie consistono
nel ripercorrere la genesi e lo sviluppo delle rappntazioni collettive attraverso la

ricostruzione dei processi psichici individuali.

Hegel e la concezione della storia in Africa

Nellimmensa energia dell’arbitrio sensibile, chendna i negri, il momento morale
non ha alcun potere preciso. Chi vuole conoscersifestazioni spaventose della natura
umana puo trovarle in Africa. Le piu antiche naizu questa parte del mondo dicono lo
stesso: essa non ha dunque, propriamente una $ter@o noi lasciamo qui I’Africa per non
pil menzionarla in seguito. Essa, infatti, non e&oantinente storico, non ha alcun movimento
o sviluppo da mostrare. Se qualcosa in esso, salaparte settentrionale, & propriamente
accaduto, esso appartiene al mondo asiatico epemrp..]. L’Egitto sara considerato a
proposito del trapasso dello spirito umano da Qeien Occidente, ma non appartiene allo
spirito africano. Cio che intendiamo propriamerdene I'Africa € quel suo essere non storico
e non dispiegato, che e ancora del tutto immersgra€o naturale dello spirito, e che quindi
doveva essere messo innanzi qui, dove si & anbersoglie della storia del mondé’

In generale dobbiamo dire che nell’Africa interideecoscienza non & ancora giunta
alla contemplazione di qualcosa di saldamente @iggedi un’oggettivita...gli africani non
sono ancora giunti al riconoscimento dell’univeesal Nella sua unita indifferenziata e
concentrata, I’Africano non € ancora giunto allatidzione di sé, come singolo, dalla sua
universalita essenziale: onde gli manca totalméntgcienza di un essere assoluto, che sia
altro e superiore rispetto all'io. Non troviamo due qui che 'uomo nella sua immediatezza:
tale € 'uomo in Africa. In quanto 'uomo si fa astacome uomo, esso costituisce il termine

di antitesi rispetto alla natura: ed & questod ptimo modo di essere uomo. Ma in quanto si

476 | LEVY-BRUHL, La morale e la scienza dei costumi, 19@8funzioni mentali delle societa inferiprl910 Le altre
opere di L: Bruhl sond.a mentalita primitivadel 1922l soprannaturale e la natura della mentalita prinaa del 1932e |
quadernj usciti postumi nel 1949

4" G.F HEGEL Lezioni sulla filosofia della storid_a Nuova ltalia, Firenze, 1941, p. 262
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distingue dalla natura, esso e solo al primo stad@ominato da passioni, orgoglio e poverta:
e un uomo allo stato grezzo... Il negro rappreséatario naturale nella sua totale barbarie e

sfrenatezza: per comprenderlo dobbiamo abbandtuizede nostre intuizioni europé&

Il pensiero mitico

Il mito*"®

appare come l'elemento fondamentale del pensieggrorafricano.
Contemporaneamente fonte di sapere profondo e neerdioguesto, esso € anche l'istanza
suprema che definisce le regole delle cerimonie eebole del gioco in occasione della
rappresentazione della storia sacra. Per la t@awkzancestrale, il mito e la verita stessa e non
ha senso la distinzione fra immagine del mondo tiyge reale, scientifica ed immagine
soggettiva o mitica.

Il mito & la struttura della conoscenza che inglzbtotalita del sapere che 'uomo puo avere
Su se stesso e su cio che lo circonda; tende ealeemte a informare 'uomo sui suoi
rapporti con l'universo, concepito come cosmo ripiinsieme di forze, ed a regolamentare
questi rapporti affinché egli possa rivolgere appi® beneficio il concorso di queste potenze
per la conservazione e I'accrescimento del suaeskenito € un tipo particolare di racconto;
ma il suo rapporto con la storia € complesso melfura in cui vi € interferenza cronologica,
cioé fine del tempo mitico che esso racconta, eth@mserzione del tempo mistico secondo i
ritmi da esso stesso dettati; richiama il passatonm € anche il garante contro il caos, Il
disordine del nuovo. “Non si negava che un caogengwibile potesse verificarsi, e si fosse
verificato fuori dalle classificazioni ordinate giusto e naturaleAnzi era generalmente dato
per scontato che il caos avanzasse e travolgesséata comunita se questa avesse insistito a
discostarsi dall’'ordine come era inteso dal suo agoorMolti miti sulle origini spiegano la
grande difficolta dei padri della creazione perefarscire quest'ordine dalla confusione

premeva.*®

478 |bidem p.242

47° L. LEVY-BRUHL p. 123 e seg. p. 180 e seg. a p. &utore, citando L. Robin, dice: “ Mi & sembrato mote che
alcune immaginazioni ed alcuni modi popolari di gEme, osservati presso gli australiani e pressappébni, fossero della
stessa vena di alcune rappresentazioni tradiziamelle quali comunque la storia percepisce i gefefia filosofia de greci e
anche la loro scienza (...) Si trova meno illogi@t incoerenza nella letteratura cosmogonica ootdagnel poema di
Esiodo, per esempio, che nelle analoghe concepisservate presso i popoli chiamati oggi arcaici@mpre alla stessa
pagina, citando Bergson lre duefonti della morale e della religionesserva che “una funzione fabulatrice & preseale
pensiero di tutti i popoli,” essa “ha il compito dostituire un processo di difesa e di salvaguaodiatro le tendenze
dissolventi dell'intelligenza.” A p. 193 e setadtore analizza la mitologia delle origini e qaetlel cosmo presso molti
popoli dell’'ovest africano.. Cfr. per il mito anchk Nkafu, op cit.p. 20; B. Davidsonop cit p. 97 e 155.

480B. DAVIDSON op. cit. p.155. Cfr. anche A. NDAWp. cit. p. 195, nella nota 9 l'autore parlando dei mitilel@rigini
presso i popoli Peul, Bambara, Sénoufo, si chie&:devono o si possono unire questi concetti in stessa ricerca
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La divinazione

“La divinazione, considerata nella sua duplice digiene di atteggiamento mentale e
di istituzione sociale, rivela le procedure intgllali messe in opera dall’indovino per
decifrare I'invisibile conformemente ad un tipordzionalita di natura simbolica che funziona
come una vera e propria semiologia, una scienzergkendei segni®®! Nelle societa africane,
I'arte oracolare non riveste un carattere margiogigonendosi ad altri modi di ragionare. Si
inserisce in modo coerente nell’insieme del peonsserciale e si conforma ad esso nelle sue
iniziative intellettuali. Nella maggior parte delgnie, si ritrovano dei sistemi divinatori che
raggiungono un grado molto elevato di elaborazienehe esprimono sotto le operazioni
simboliche dell'indovino il sistema mentale che dettende. IKissi, una popolazione
dell’Africa dell’ovest utilizzano delle statuettdhiamatepomdq si ritrovano nella terra e
questo ritrovamento € il punto di partenza di uncpsso di divinazione. Dopo la scoperta la
statuetta viene identificata, riconosciuta comedmcarnazione di un antenato del quale
riceve il nome. In realta ne e solo il messaggerit@verso di essa il mondo invisibile, il
soprannaturale si esprime. Nella misura in cuiethgiero africano concepisce difficilmente
delle entita astratte, dei concetti vuoti di ognferimento materiale, I'esigenza di
designazione, di denominazione spiega il fattoicphemdosia oggetto di una identificazione
al fine di ricevere un nome.

Il kala sembrerebbe un rituale piu antico, si pratica enao alcune etnie dell’'ovest
africano e riguarda l'interrogazione del cadaveeepratica divinatoria consiste in una specie
di inchiesta alla quale partecipa tutta la colNtii tranne chi non ha ricevuto I'investitura
della societa, alla quale non pud nuocere dopouka rmorte. Esiste anche un tipo di
divinazione che si fonda sulle ceneri, qualche avabstituite dalla sabbia, che concerne
soprattutto I'individuo. Il personaggio centralel'®dovino che si prepara, attraverso un
insieme di riti, a ricevere l'ispirazione. Si serue genere, di una specie di arpa la cui musica
gli permette di raggiungere un intenso stato psmicb. Il supporto visibile della divinazione
e costituito da disegni geometrici iscritti su detleneri preliminarmente stese e disposte in
modo da raffigurare una superficie circolare o eval

Il ricorso alle pratiche divinatorie manifesta énéimento intenso della penetrazione
del mondo visibile da parte di quello dei morti.g3ti influiscono sull’equilibrio delle forze e

analogica che leghi il pensiero africano agli awwremti biblici come quelli del diluvio e della cad® Sono semplici
coincidenze, puri e semplici incontri del pensieniversale? Interpenetrazione delle culture e alees?”
481 A NDAW, op cit p. 137 e seg.
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sul potenziale energetico vitale che e una consegueella dottrina fondamentale della
interpenetrazione dell'uomo e del cosmo. Essendono riflesso del mondo, ci si puo
conoscere e cogliere la propria personalita, sotoprendendo le informazioni che I'universo
che ci circonda, emette.

La funzione dell'indovino non é solo ed esclusivateeriservata ai maschi; le donne
Azande ricevono la loro investitura attraversodarazione di un racconto che attesta che esse
sono entrate in relazione con le potenze dellaldill questo caso, la coppia di opposizione
fondamentale, sulla quale si innesta la vocaziomgtermediario, di medium, la possibilita di
trasmettere e comprendere il senso, & la coppianvitrte.*%

Il profano non € in grado di cogliere il senso ederispondenze sono per lui prive di
significato perché la divinazione é scienza e artendovino ha una responsabilita vitale sia
di fronte all’individuo, sia di fronte alla societha sua potenza non sta tutta nella sua
destrezza nell’applicare i significati codificatilea situazioni concrete, l'indovino &€ anche
colui che evoca i segni e i messaggi del mondquasto modo manipola il senso, crea nuove
griglie di comprensione allo scopo di delucidaresignificato di determinate situazioni e

quindi ha una responsabilita vitale sia di frorténaividuo che alla societa.

Pensiero africano e vita mistica

Di misticismo africano e del suo rapporto con l&sssi € gia parlato nel secondo
capitolo; qui si intende approfondire ulteriormenkerapporto tra la mistica e l'unione
integrale dell’'uomo con il cosmo, la ricerca dowtadio mediano tra il mondo terrestre e |l
mondo cosmico, tra 'uomo e la coscienza divinavita mistica non e fine a se stessa, ma la
ricerca di uno statuto ontologico diverso; ed ehantnguaggio della ricerca che diventa
strumento per “esprimersi, per superarsi”.

Il inguaggio, cosi come i rituali che esso rapprga, non sono la cosa piu importante;
devono veicolare il sapere che permettera di ramggite il misticismo, nuova natura
dell'uomo. Tutta I'opera simbolica &€ destinata glnetrazione progressiva dell’'uomo nella
sfera della comprensione di sé e del cosmo. La miistica diventa, allora, pratica del
simbolismo e della purificazione nella quale etdérgapacita sia di cogliere intellettualmente
il significato dei simboli, sia la capacita intwii del senso, cioé la visione totale, immediata

482 |pidem p. 143
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ed individuale della relazione ontologica uomo-cosmiell’atto stesso di questa visione
I'uomo fa un salto metafisico che lo trasformaidaykcoprire la sua vera natura.

Questo stato ontologico differente, fino a questom@anto ignorato, € histicismo Si
tratta di un nuovo essere che € come il garantdamito dello stato contemplativo o mistico.
Ci si trova in un movimento che va dal molteplitédJao e dall’'Uno al molteplice e la cui
dinamica gnoseologica € la simbolica dei nomi. baascenza, l'iniziazione al simbolismo
conduce al misticismo, a quello stato atin-versionedi ritorno su di sé per penetrare |l
segreto dell’essere delle cose, del Principio Suprdell’universo. | tre livelli di struttura si
fondono in un principio spirituale trascendenteimehanente nello stesso tempo poiché e
presente al cuore stesso delle cose, nel reale tadua trascendenza é frutto di un oblio, di
un misconoscimento relativo alla finitezza dell’uninché non ha raggiunto il misticismo.
Ndaw descrive la misticBwiti tsogq “Per ritrovare il radicamento cosmico della pesai
deve essere una rappresentazione ordinata e sdtatiielle forze cosmiche. | luoghi sono
I’ebanzail tempio enzimbé lo spazio al di fuori del tempio. Nel rituale,cili linguaggio é
accessibile solo agli iniziati, viene rappresentBbodine cosmico, una gerarchia che va
dall’'uomo al principio supremo dell’'universo passarattraverso la parola-verbo. Lo stadio
linguistico, grazie alla sua funzione simbolica i® che assicura il passaggio dall'uno
all'altro. Il simbolismo veicola dalla creaturamincipio. Oltre alla parola che ha la funzione
di evocare il soffio del’Essere Supremo, la daramposizione sapiente di canti, di musica,
di colori e di luci, € in realta un’arte coreogcaficon un valore altamente iniziatico,
contemporaneamente meta-linguaggio e meta-lingua significare che cio che viene detto e
mostrato vuol dire altro dalla realta sulla quate bisogna fermarsi pena I'esclusione dalla
identita essenziale, ontologica dell'uo?d.

| passaggi dalla Parola al Linguaggio, dalla lute @onoscenza, all’entita rivelato/
nascosto e la coscienza della finitezza umana,itwiessbno il primo passo verso la
comprensione che I'Essere Supremo non sta nelfierdiel quantitativo, del sempre piu
grande, ma appartiene allincommensurabile, ciaiaa realizzare il superamento verso la

Parola ed entrare nella sfera nella quale si vintiizione mistica.

483 |pidem a p. 146 e seg.
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Iniziazione e conoscenza

Una delle dimensioni della spiritualita africanasga attraverso l'interiorizzazione.
L’intenzione, il pensiero, il vissuto e il conosmunteriori sono incontestabilmente investiti
di un valore massimo, I'importanza accordata acti® € non detto, al segreto e all'invisibile
e immensa. Tutto cio che avviene senza ricorrerer@materializzazione esteriore, ad una
concretizzazione evidente e superiore. La perdandiventa, cosi, il luogo di una attenzione
e di una cura particolarmente acuti. Apprenderquiaae il sapere di sé e ontologicamente
necessario, significa realizzare la perfezione estpué la funzione dell’iniziazione. Tutto cio
non si compie in un solo momento. La mediaziondards e la perseveranza saranno la
strada per mezzo della quale l'individuo evolveréquisendo la saggezza, la sola cosa che lo
fara passare, venuta la morte, nel mondo deglhatitéAncora una volta viene ribadito che i
riti iniziatici, le prove non sono che la concess@l visibile, destinate a colpire i profani e a
nascondere loro la realta, il sapere. Sono sadohermo del segreto che esse preservano.

Le diverse tappe iniziatiche dei Bantu del Sud-Oves presentano come
un’acquisizione successiva e progressiva del sagereviene prima circoscritto al villaggio
natale, poi si allarga alla regione, poi ai grupipi estesi, “compiendosi di una cosmologia, in
una conoscenza delle leggi del mondo e dell’unoveliscorpo € il punto di partenza di un
cammino che va da microcosmo a microcosmo, deii Gusécondo € un macrocosmo del
precedente.”. Il processo iniziatico propone aklpib un circuito sistematico e globale.
Sistematico perché il sapere comunicato lungo fgpdasi articola logicamente, dando
dell’universo un’immagine ragionata, un’armaturgit@ e progressiva, corrispondente a un
atteggiamento, che si puo qualificare metodolodicmondo € realmente presentato come un
cosmo, cioe come un tutto organizzato, coerentsecan sistema di relaziorill primo
stadio, okhomba,¢ riservato all’apprendimento delle leggi del agrgel fuoco, del focolare,
della cottura ed ogni insieme rinvia rispettivaneeait registri della societa, della gerarchia tra
i membri della stessa secondo la loro eta, defiacaniugale e della procreazione. Il secondo
stadio, atstrikanda,rivela le corrispondenze di natura simbolica &radsa ed alcune parti del
corpo. Il terzo, adomba,ha lo scopo di realizzare pienamente I'integragidell'individuo
nella societa. Qui gli vengono comunicate le ledgicariche e le responsabilita che dovra
assumersi come desiderio e non come costrizioA®che in altre popolazioni, sempre del
Sud-Ovest, l'iniziazione prevede tappe simili tuttglicanti un apprendimento molto lungo e

destinato a mettere in pratica delle qualita mocalne la perseveranza, la discrezione, la
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pazienza. Presso il Peul, l'iniziato alla fine delo percorso di formazione diverfilatiji
Cioe prete e capo della comunita, detentore dedrsalativo alla gestione di un gregge o di
piante .’

Tutta questo ha una razionalita intrinseca pert®é:le catene simboliche, le leggi di
corrispondenza, fanno appello ad una logica maltwieta priva di ogni formalizzazione e di
ogni astrazione eccessive, se la semantica nonirgtota dalla struttura formale, noi ci
troviamo comunque in presenza di una preoccupazarateristica del pensiero moderno,
cioe la cura del rigore e dell’ordine. Al posto wihia meccanica ben regolata di catene
assiomatiche, I'Africano ricorre ad un’intuizioneldlato che fa del sapere dell’iniziato, una
somma di sensi. Questo contatto con il senso pdofén’entrata nel sacro. L'equilibrio delle
reti di significati, il suo mantenimento contro edorza perturbatrice sono affidati al sapere
ed al compito affidato al saggio. L'ordine e il satnviano, termine a termine, al sacro e al
profano.”°

Il percorso di iniziazione che procede secondoitmor rigoroso, cadenzato, passo a
passo, secondo un itinerario progressivo e scrgpplembra comune alla maggior parte dei
popoli del continente africano. Questo € interegsam quanto, al di la della diversita dei
contenuti, permette di avanzare, sulla base di @eemze logiche, strutturali e constatate,
I'ipotesi di una forma specificamente africana pkehsiero umano.

Anche il fatto che numerose prove, in diversi itareiniziatici, comportino una fase di
simulazione simbolica dell’'uscita dal ventre mateondel ritorno ad esso, manifesta lo stretto
legame tra la morte e la resurrezione che e sggudianche di rinascita. L'importanza dei
molti riti relativi alla morte e alla nascita dines la connessione che il pensiero africano
stabilisce fra I'acquisizione del sapere, la pedee spirituale, lo sviluppo e la costituzione

BN

della personalita.“Vi e simultaneita, e cio in wirdel potere liberatore, della potenza

disalienante della conoscenza*®®

Se la morte al mondo profano dellluomo alienatla e
condizione dell'accesso al sacro e a se stes$, surrezione ne € il termine, allora, lungi
dal trattarsi di un ritorno al profano, di un pnofache avrebbe in piu la conoscenza, vi €
veramente trasformazione radicale del vecchio esseinascita. L'intervallo € un periodo

simile a quello che precede la nascita.

484 |bidem,a p. 147

8% |hidem p. 156 e seg.

486 |pidem p. 159, In queste pagine 'autore spiega i fiésgo i Peul, i Sénoufo e i Bambara, tutte popatazell'Ovest
africano. A p. 157 da un’ulteriore dimostrazion¢ c#legamento tradizione-religione, pensiero-fiifa.
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Prima di nascere di nuovo, I'uomo ridiventa fetd?bi in nota chiarisce: “Si sarebbe
tentati, forse ingiustamente, di assimilare questoeema ad un intervallo compreso tra due
termini, il cui svolgimento pero giunge ad una eiéfnza fondamentale tra il grado iniziale e
quello finale, ad una specie di “dialettica”, at#eso le categorie di presa di coscienza
progressiva del mondo e di sé e di inversioneidaib nel suo contrario o nei suoi contrari
se si prendono in considerazione i piani molteigiquali si produce la trasformazione. Con
il termine di “dialettica” e le sue connotazioniseaconda che ci si riferisca ad una filosofia di
tipo hegeliano o di tipo marxista, o anche platonid si trova subito di fronte al problema
del tempo e della storia. Il tempo iniziatico etampo mitico o & solo un tempo vissuto nella
sfera temporale-mitica? In altri termini, bench&rderno di un ritorno e di una realizzazione
del passato, non vi e effettivamente un tempo skaromcon efficienza del divenire in quanto
condizione necessaria di uffd presa di coscienza all'apparizione del nuovo saichio per

mezzo del soggetto?

Letteratura Africana

C. Brambilla & studiosa di letteratura africanaagaibica, curatrice del dizionario
enciclopedico in cui percorre le tappe che, a gadagli anni venti, hanno visto nascere e
svilupparsi le letterature africane in lingue ewemell’Africa subsahariana. Centrale é la
riflessione sul movimento letterario, e successmat® ideologico, dellaegritudine,sorta di
volano critico e culturale che per decenni, a padalla fine del secondo conflitto mondiale,
ha animato il dibattito, non senza strascichi patgmsulla possibilita di un’autentica
letteratura africana scritta nelle lingue delle traggiori ex potenze coloniali: inglese,
francese, portoghese.

C’e un’analisi sui diversi modi con cui, nel pemoduccessivo alle “indipendenze”
viene interpretata o contrastataNagritude tramite studi di carattere storico, sociologico,
linguistico, o improntati al marxismo, si trasforimaun’utile rassegna bibliografica ragionata
nella quale trova posto anche un conclusivo commsuli’accoglienza e lo scarso interesse
riservati in Italia, con rare ma importanti eccezj@ questa letteratura e ai lavori critici su di
essa: “L'ltalia e arrivata tardi all'appuntamentanda letteratura africana. Il dibattito attorno
alla “decolonizzazione” e al “neo-colonialismo” Wfrica ha toccato di striscio il nostro

paese. Salvo rare eccezioni il pubblico italiananéasto ancorato ad un latente razzismo

487 C. BRAMBILLA, Letterature africane in lingue europe&aca Book, Milano, 1993
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culturale. Le prime sporadiche traduzioni di opafecane e le prime raccolte antologiche,
risalenti agli anni cinquanta sono cadute nel gdeedisinteresse. Per mancanza di
informazione adeguata, un avvenimento di grandeitapza come il 2° Congresso mondiale
di Scrittori e Artisti Negri tenuto nel 1959 a Roma promosso oltre che da Présence
Africane, anche dall’Istituto Italo-Africano, noralsuscitato che un’eco distratta, e puramente
di cronaca, nei quotidiani. Negli anni sessantamatdi ha pubblicato la traduzione di tre
rilevanti opere di saggisticéuntu. La civilta africana moderng1961) di J.Jahr. dannati
della terrg (1962) eSociologia della rivoluzione algerin@l963) di f. Fanon, e, dello stesso
autore, Il Saggiatore ha presentdtaegro e I'altro. Le idee degli autori hanno suscitato un
certo interesse ma non sono riuscite a provocarecunosita per la letteratura d’Africa Nera.
Negli anni 70 il Movimento della Negritudine costéice, per la sua rinomanza mondiale, il
tema piu sfruttato per le opere di saggistica; wangpubblicati da Rizzoli nel 74 in varie
raccolte le poesie e gli scritti di estetica di eor.

L’attenzione si sposta dalla poesia al romanzogliraditori si distinguono la Societa
Editrice Internazionale con opere di saggisticattecda autori africani occidentali. La Jaca
Book che pubblica le opere dei massimi romanziateri teatrali anglofoni.

L’Istituto italiano di cultura di Dahar ha lanciatm vasto progetto di traduzione, ma
ha dovuto purtroppo interrompere le pubblicazidvegli anni 80 vari editori presentano, in
modo non sistematico traduzioni di opere africana si viene formando una schiera, seppure
non numerosa, di critici facenti capo alle univigrstdove sono stati creati centri di studio e di
ricerca. La critica perde il suo carattere divulgate si fa specialistica, piu metodologica e
approfondita perché non si rivolge piu ad un puabliisinformato. Purtroppo queste opere
circolano in una ristretta cerchia culturalmentaraata e non arrivano a toccare ed orientare
il gusto del pubblico.

Negli ultimi anni hanno avuto luogo numerosi corviegulla letteratura africana
promossi dalle universita. Nonostante questo Fagse per la letteratura africana in ltalia &
recente e non tocca ampi strati di pubblico. “lesfo campo si deve lamentare la scarsita di
informazioni fornite dai mass media che continuanpresentare un'immagine dell’Africa
piuttosto esotica.

La necessita di conoscere “l'altra” Africa, non sauella dei turisti e dei safari,
appare sempre piu urgente, anche per il massicoionmento migratorio degli africani verso
il nostro paese dove, purtroppo, per la mancanzaurdinformazione colta si riesce

difficilmente a superare antichi e radicati preggud
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Umanesimo africano

Onal®®

analizza questi principi costitutivi del’'uomo pe® altre culture: i filosofi
egiziani riservavano un ruolo privilegiato al pipio vitale ka), quale parola creatrice di
Dio, presente in tutto il creato come la ragionéversale e nell'uomo come una scintilla
divina, il ka non corrisponde alinima della filosofia occidentale perché ha la capadita
esistere indipendentemente dal corpo fisico, coopmpid di questo e puo anche fungere da
angelo custode. Per i filosofi africani di ispiraze cristiana, Tertulliano ed Agostino, 'uomo
e costituito di anima e corpo ma con qualche difien. Il primo considera I'anima come
gualcosa che rimane corporeo e la sua immortalitd @ono di Dio, mentre Agostino difende
la spiritualita assoluta dell’anima umana che pamsi'immortalita per sua natura. Lo stesso
tipo di divergenza si avverte anche tra filosoficni che si ispirano alla stessa cultura: K.
Wiredu e K. Gyekye, entramlfkan del Ghana e nomi di spicco nella filosofia africana
contemporanea.

Secondo Gyekye 'uomo e costituito da due prindgmdamentali:anima-okra e
corpo-nipadua o honamuindi difende una visione dualistica dell'uomo mauconcezione
bipartita dell'anima. Wiredu, invece, non accettsesta visione e considera tre i principi
costitutivi dell’'uomo:principio vitale-okra, il principio della personaé-sunsumm, il corpo-
nipadua

In tutti i pensatori africani € molto importante danensione corporea che, essendo
visibile, ha un valore rappresentativo della peasaohcorpo non deve mai essere trascurato
perché ha un rapporto stretto con le altre dimemslel’'uomo, questo € molto evidente nel
modo di concepire la salute e la malattia. Nonwg ptare bene nel corpo se si sta male
moralmente e non si puo guarire una malattia fiseaza prima sanare lo spirito. Al cuore
viene spesso attribuito un ruolo che da una parteehde quasi una facolta spirituale e
dall’altra mette in chiara evidenza il legame siseimo tra le dimensioni della persona: Onah
prende in esame ancora gli egiziani, Kagame delm@aaGbadegesin degli Yoruba; tutto
questo gli conferma che il ruolo del cuore va bétmeoquello che gli si attribuisce nel
linguaggio comune: cioe essere sede dei sentiméndi.visione molto piu olistica del’'uomo
e quella di P. Tempels fedelissimo alla sua logled'ontologia forza-vitain cui tutte le
componenti umane diventano espressioni o operadala@forza-vita del muntu

488 ONAH, pag. .87
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Onah delinea lo stesso concetto: “L’'uomo per la stescita e per raggiungere
l'autenticita deve innanzitutto tornare a se stets#-leka, ma anche Leki-Lak, va verso te
stessoquindi ritrovare se stesso raggiungere il propliestino, risalire la sua fonte... 'uomo
deve cioe fare della sua vita un cammino rispondealdh domanda: -Dove sei?- senza
tentativi di nascondimento e o affermazioni di ingrza. Da questa prima tappa essenziale
occorre prendere coscienza che sta davanti all’'uenaovia particolare, sua propria: nessun
tentativo di imitazione di ci0 che € gia stato peso e nessuna pretesa che la propria via
escluda ad altri la loro via: non c’@ un’unica v@gcorre invece scegliere la propria e
scegliere significa anche rinunciare. Nel mondarfmtnon mi si chiederperché non sono
stato Mose, bensi perché non sono stato me st@ggmino ha una sua vita e sceltala, deve
perseguirla con risolutezza, abbandonando la camwezdella vita come accumulo di
esperienze diverse [...] Qualunque sia la via scetiagssa € la propria vita e la si persegue
con fedelta e perseveranza, alla fine si conosggola, la bellezza, la pienezza e quindi il

cammino percorso puo aprirsi a Dio.”.

Marcel Griaule e gli studi sui Dogon

Marcel GRIAULE, (1898-1956) etnologo della Sorbofia,uno dei primi studiosi
francese a condurre ricerche sul campo, dedicasidper oltre vent’anni. Il suo interesse
pressoché esclusivo perdogon si spiega con la sua teoria che solo attravetsdi s
monografici, fondati su un’azione continuata, perigdi di tempo sufficienti a comprendere
lo sviluppo di un determinato ciclo,(sette, diepijndici anni e piu) si possono comprendere
gli strati profondi di una realta culturale. Vi spnnfatti, secondo Griaule, sotto la conoscenza
esoterica africana piu divulgata, livelli accedsiBblo ad un ristretto gruppo di soggetti
iniziati, che e indispensabile raggiungere per cam@ere i meccanismi essenziali della
strutturazione scial@?*%°

La tradizioneDogon, una popolazione dei territori del medio Niger,rhasso in luce
'importanza della ricerca teorica, una riflessiam® assume una forma mitico simbolica. Un
modo di pensare che consiste nel cogliere le ¢dsapmeni, I'azione umana in funzione di

alcuni tipi estratti dalla molteplicita dei fenomematurali e sociali e che M.Griauté" riusci a

489\1. GRIAULE, Dieu d’eay Paris, 1948
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cogliere, mediante un’osservazione costante, negti culturali piu profondi di questo
popolo. Questo studio ha permesso la comprensielie strettissimo nesso tra attivita di tipo
rituale, teorie metafisiche e strutturazione seced economica

Con fine humour tutto inglese Davidson prosegue agimando cosa potrebbero
pensare gli africani di noi se fosse accaduto €me: “Prendete per esempio i canonici della
cattedrale di Coventry: certamente non si sarebbemgportati in modo diverso. Di fronte ad
un viaggiatore esotico ma simpatico, amabilmente asiinatamente desideroso di capire
come funziona la legge divina, anch’essi alla fis&rebbero stati stufi di domande
disinformate e di risposte semplici. Pur essendtiayazcupati avrebbero riconosciuto che ci
sono momenti in cui la teologia va spiegata e $syeb ricorsi al decano e magari al
vescovo.”

Che genere di notizie sugli inglesi avrebbe portada sé e raccontato al mondo,
guesto viaggiatore venuto da lontano? “Gli inglesastano poca o0 nessuna attenzione alla
religione, hanno chiese splendide ma vi si recanoado. Pretendono di avere qualche
nozione di un Dio Supremo ma ci si accorge sublite si considera questo Dio come un
uomo, fatto che senza dubbio da un’idea del lomisimo individualismo e della loro
avversione per il controllo da parte della comynita non lo ammetteranno mai. Sebbene la
Cattedrale di Coventry sia ornata di un dipintopragentante un’enorme figura maschile, i
sacerdoti dicono che questo € veramente il ritrditton dio, un essere soprasensibile, in un
certo senso l'incarnazione della saggezza ancesidalgano che questa sia un'immagine da
adorare, pur essendo perfettamente evidente chealta la gente si inginocchia davanti a
guesta immagine e le rivolge preghiere. Con paoa@nenza pretendono di avere un solo dio,
eppure €& chiaro che non ne hanno uno, ma tre iagree molti altri dei minori. Questi
ultimi li chiamano santi, forse perché qui la geatea di rado chiamare le cose con il loro
vero nome.

Sono evasivi anche a proposito di uno dei loro piti solenni che consiste nel
mangiare il corpo e il sangue del loro dio. Al temgiesso sono naturalmente suscettibili a
proposito della vecchia credenza africana secomdlaglc europei sono, o almeno erano,
cannibali impenitenti. | sacerdoti insistono a dire questo rito €, ed € sempre stato, soltanto
simbolico. E cid che essi mangiano é soltanto gavieo. Ho osservato il rito personalmente

e, almeno in quell’occasione sono sicuro che dareda verita.
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Naturalmente posso essere accusato di idealiznapepolo che ha fama di rapacita e
violenza. Resta il fatto che gli inglesi, ancheilséoro comportamento abituale sembra
smentirlo, hanno veramente una religione con umduper 'amore e la non violenza, e
perfino per la modestia e il rispetto per la veri@tre a ci0 hanno un’ontologia ed una
metafisica relative alle origini del mondo. Purfpopci vorra ancora molto tempo per arrivare
a capirli.”

Wole Soyinka: Rispettare la dignita dei corpi

Ogni singolo articolo della Dichiarazione Universalei Diritti Umani trasuda la
stessa essenza di base: la dignita e la sacraldgni vita umana. Una condotta che puo
essere condannata come un'eresia, poiché va damranesimo fondamentalmente insito in
guesta visione, si sta gradatamente coagulanddotnaandosi pian piano in un‘ortodossia di
violazioni disumane in via di auto-rigenerazioneo-forse sarebbe meglio dire, con piu
accuratezza, in via di degenerazione e certameigtalproliferazione. Si tratta di violazioni
disumane che vengono giustificate o facendo ricasa@libi di natura culturale, religiosa e
politica; o sulla base di una presunta supremaaziaa supposta causa superiore, proposta ora
da una setta e ora da un'altra; ovvero sulla rivezene della trascendenza della memoria
dei torti storici, a favore dei diritti di chi viveel presente.

Quest'ultimo modello di violazione abbraccia le oaki di un'entita sempre piu
aggressiva, che nelle conferenze che ho tenutdapBBC nel 2005, le Reith Lectures, ho
descritto come il quasi-stato: un'entitd che sioaiftonosce, che non possiede né una
costituzione, né confini geografici, né una baralierazionale, né una rappresentanza
diplomatica e che tuttavia si comporta a tuttiegfetti come uno stato esperto. Un quasi-stato
siffatto puo risultare progressivo o reazionaria pispettare i diritti umani oppure puo essere
costruito su principi che li violano; puo battepgr accaparrarsi il rispetto delle nazioni e
delle organizzazioni civiche riconosciute in tuttsmondo, o puo invece fondarsi sulla pretesa
arrogante di un assoluto rifiuto di questi diritipecialmente quelli degli innocenti. E
all'interno di questo tipo di modello che si origno, quasi senza eccezione, alcune tra le piu
recenti violazioni umane. E un modello responsatileari crimini contro l'umanita, che
perpetra con soddisfazione, appropriandosi senzzenmisure della veste di un'ostentata

immunita.
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Tuttavia, cosi come nessun secolo, o millenniogccspiletteralmente un salto per
attraversare la palizzata del tempo — se non p24 lere che, da un fuso orario all'altro del
mondo, segnano il passaggio da un lato all'altha déaccionata — similmente noi, creature la
cui vita € ben piu limitata nel tempo, dobbiamoidere a quale secolo apparteniamo, sia pur
accettando il fatto che le date e le nostre animtagul calendario non sono universali bensi
un espediente di mera convenienza. Non c'e nientélo o in terra che segni il confine tra
un anno e l'altro, tra un decennio e quello sudteessra un secolo e il prossimo, o tra un
millennio e quello che segue. Magari nei momentpassaggio il cielo sara illuminato da
fuochi d'artificio per mano dell'uomo; ma non seeéo una luce siderale ad attraversarlo.

Cio nonostante, le annotazioni sui calendari tésw utili. Per cominciare, esortano a
fare una ricognizione, a prendere risoluzioni péuturo e ad assumere piena coscienza che
un'era e passata. In una situazione simile, nelentonin cui si passa da un'era all'altra, ci si
puo sentire ragionevolmente spinti a cogliere bsane di disfarsi, con un atto di volonta,
del bagaglio ormai logoro che ha dominato gli indomternazionali su argomenti quali i
Diritti Umani — un bagaglio che consiste negli alfasati sul relativismo, sulle differenze
culturali o di qualsiasi altro tipo, con cui si vebbero giustificare i crimini commessi contro
la nostra comune umanita. E proprio in questi mdiaTe ci si pud interrogare su questioni
quali, per esempio, quali siano i tratti comunil'dedanita. Il concetto di umanita, per
esempio, € relativo? Ai tempi della schiavitu, geraltro non ci siamo ancora del tutto
lasciati alle spalle, lo era. E oggi? Lo € ancdfaPspondere a questo interrogativo significa
aver fatto un passo avanti rispetto al secolo pleae? Secondo quale parametro?

Il tempo non viaggia all'indietro — non ancora, efra. Dunque, ogni epoca merita di
essere colta e vissuta attivamente nell'interesBemanita che vive e si evolve nel presente,
non in conformita ad asserzioni che traevano la $dessa ragion d'essere dalle incertezze del
passato, da una comprensione limitata della camkzdell'uomo in relazione all'universo,
alla storia e ai fenomeni visibili. Per esempiogsistere nel volere asservire alcune
affermazioni umanistiche alle deduzioni di certriimoni personali — che esse si rifacciano a
profeti, veggenti, divinita o semi-divinita poconchia — significa sottomettere I'umanita alle
certezze discutibili di pochi. Possiamo scegliareastenere la causa tanto del presente a noi
noto, quanto di un immaginabile futuro; possiamoegcrettificare di continuo i principi che
corrispondono alla nostra conoscenza dell'entitzaname dell'evoluzione della societa.
Oppure possiamo regredire ai secoli precedentiuandp cioe il concetto di umano era

arbitrario, dottrinario e brutale.
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Julius K Nyerere: Ujamaa: Dichiarazione di Arusha

“Man can only liberate himself or develop himseHe cannot be liberated or
developed by another. For Man makes himself. Higsability to act deliberately, for a self-
determined purpose, which distinguishes him from @kher animals. The expansion of his
own consciousness, and therefore of his power loweself, his environment, and his society,
must therefore ultimately be what we mean by dgualent.

So development is for Man, by Man, and of Man. $ame is true of education. vale
per Its purpose is the liberation of Man from tlkstraints and limitations of ignorance and
dependency. Education has to increase men's phygsidamental freedom to increase their
control over themselves, their own lives, the emwnent in which they live. The ideas
imparted by education, or released in the mind utino education, should therefore be
liberating ideas; the skills acquired by educasbould be liberating skills. Nothing else can
properly be called education. Teaching which induee slave mentality or a sense of
impotence is not education at all — it is attacktloe minds of men.

This means that adult education has to be direitéelping men to develop themself.
It has to contribute to an enlargement of Man'sitglin every way. In particular it has to
help men to decide for themselves in co-operatitiatvwdevelopment. It must help men to
think clearly; it must enable them to examine tlosgible alternative courses of action; to
make a choice between those alternatives in keeapitigtheir own purposes; and it must
equip them with the ability to translate their dgans into reality.

The personal and physical aspects of developmemtotde separated. . It is in the
process of deciding for himself what is developmeand deciding in what direction it should
take his society, and in implementing those dengidthat Man develops himself. For man
does not develop himself in a vacuum, in isolafrem his society and his environment; and
he certainly cannot be developed by others. Mamsaousness is developed in the process
of thinking, and deciding and of acting.. His capacs developed in the process of doing
things..

But doing things means co-operating with others, ifoisolation Man is virtually
helpless physically, and stultified mentally. Edima for liberation is therefore also
education for co-operation among men, because it -operation with others that Man
liberates himself from the constraints of natuned also those imposed upon him by his

fellow-men. Education is thus intensely persorgtukzione per la liberazione e quindi anche

252



l'istruzione per la cooperazione tra gli uominiyghe € in collaborazione con gli altri che
l'uomo si libera da vincoli di natura, e anche fueiposti su di lui con la sua collega, gli

uominile. In the sense that it has to be a persexakerience— no one cam have his
consciousness developed by proxy. But it is alsoaativity of great social significance,

because the man whom education liberates is a msociety, and his society will be affected
by the change which education creates in him.

There is another aspect to this. A Man learns mhe wants to do something. And
once he has started along this road of developmgapacity he also learns because he wants
to be; to be a more conscious and understandirsppetearning has not liberated a man if
all he learns to want is a certificate on his walhd the reputation of being a 'learned
person'— a possessor of knowledge. For such aedissinerely another aspect of the disease
of the acquisitive society - the accumulation obd® for the sake of accumulating then. The
accumulation of knowledge or, worse still, the amalation of pieces of paper which
represent a kind of legal tender for such knowletige nothing to do with development.

So if adult education is to contribute to developtnét must be a part of life —
integrated with life and inseparable from it. Itnet something which can be put into a box
and taken out for certain periods of the day orkaeer certain periods of a life. Non e
gualcosa che pud essere messo in una scatola & gpeeserti periodi del giorno o della
settimana o in alcuni periodi della vita. And ihcat be imposed: every learner is ultimately a
volunteer, because, however much teaching he engionly he can learn. He can deal with
just "agriculture”, or "health”, or "literacy”, 8mechanical skill", etc.

All these separate branches of education are detatthe total life a man is living, and
to the man he is and will become. Learning how begirow soy-beans is of little use to a
man if it is not combined with learning about ntibm and/or the existence of a market for the
beans.. This means that adult education will prenobianges in men, and in society. And it
means that adult education should promote chartigtheasame time as it assists men to
control both the change which they induce, and thhich is forced upon them by the
decisions of other men or the cataclysms of natbuether, it means that adult education

encompasses the whole of life, and must build wpleat already exist&

492 JULIUS K. NYERERE 'Development is for Man, by Man, and of Man": ThelBetion of Dar es Salaann Budd L.
Hall and J. Roby Kidd (eds.) (1978ult Education: A design for actip@xford: Pergamon.
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Kwasi Wiredu: La necessita di una decolonizzazione concettualellagfilosofia africana

Nel giugno 1980, in occasione della conferenza’WESCO a Nairobi su
“Insegnamento e ricerca in filosofia in Africa”,fesi un programma di decolonizzazione
concettuale nella filosofia africanal. Scrivo o awn senso di urgenza ancora maggiore,
vedendo che il decennio trascorso non sembra appori@to alcun indizio di una
realizzazione capillare di questa necessita.

Per decolonizzazione concettuale intendo due opeazomplementari.ln senso
negativo: evitare I'assimilazione senza verificle® mostro pensiero (vale a dire nel pensiero
dei filosofi africani contemporanei) di schemi cettoali fissati nelle tradizioni filosofiche
straniere che hanno avuto un impatto sulla vitallgpensiero africani, oppure ribaltare tali
schemi con consapevolezza concettuale criticaeirse positivo: nelle nostre meditazioni
filosofiche sfruttare al massimo, pur con la dovptadenza, le risorse dei nostri schemi
concettuali originari, anche in settori altamenpecalistici della filosofia contemporanea.
L’aspetto negativo e ovviamente il rovescio di tuglositivo ma lo menziono per primo,
perché la necessita di decolonizzazione si e impadsinanzitutto a causa della
sovrapposizione storica di categorie di pensierangtre sui sistemi di pensiero africani,
provocata dal colonialismo.

Questa sovrapposizione si e attuata attraversacanmali principali. 1l primo é |l
linguaggio, in quanto la nostra formazione filosafie stata effettuata generalmente con la
mediazione di lingue straniere, le lingue dei riostilonizzatori. E questa la condizione
fondamentale della colonizzazione mentale, la pitils, pervasiva e ingestibile. Benché piu
platealmente evidenti, anche gli altri due canaticsstati tuttavia altrettanto insidiosi.

Mi riferisco qui alla religione e alla politica. Pro tramite ci sono state trasmesse
come un’ereditd permanente I'evangelizzazione icedgg e la tutela politica. In questa
discussione posso appena sfiorare la punta diiguestemendi iceberg storici.

Si prenda innanzitutto la situazione linguisticar Befinizione, i concetti fondamentali
della filosofia sono le categorie piu essenziali densiero umano. | modi peculiari di
pensiero che producono questi concetti possonavtattiflettere le specificita della cultura e
dell’ambiente del popolo interessato, e perfinede idiosincrasie accidentali. L’'idiosincrasia
concettuale, sebbene sia una complicazione impahier nelle faccende umane,
probabilmente spiega in ampia misura le disparibécettuali tra differenti tradizioni

filosofichespecialmente quelle in cui siano profondamenteiwafili singoli filosofi diprofessione.
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Pensate, dunque, allenorme massa di zavorra fitasevitabile, che probabilmente
ci stiamo trascinando dietro a causa dell’acquosiei di una formazione filosofica in un
linguaggiostraniero, forzata storicamente. Un esamhecoscienza analogo, altrettanto
pessimistico, vale naturalmente per gli apparterergualunque tradizione filosofica data,
rispetto alla propria eredita storica. Questo ditéatto € molto evidente ad esempio nella
filosofia occidentale contemporanea. Nella nosin@agione, tuttavia, la posizione € ancora
piu grave, perché anche il comune buon senso divagebbe questo trascinare la spazzatura
di altri popoli senza alcuna necessita. A che cibingt® pensando qui esattamente?

Ce ne sono molti, ma lasciatemi menzionare sokguenti: realta, essere, esistenza,
cosa, oggetto, entita, sostanza, proprieta, qualitaita, fatto, opinione, convinzione,
conoscenza, fede, dubbio, certezza, enunciato,opipne, sentenza, idea, mente, anima,
spirito, pensiero, sensazione, materia, ego, s8ppa, individualita, comunita, soggettivita,
oggettivita, causa, accidente, ragione, spiegaziaignificato, liberta, responsabilita,
punizione, democrazia, giustizia, Dio, mondo, ursee natura, sovra-natura, spazio, tempo,
nulla, creazione, vita, morte, al di la, moraldjgiene. Rispetto a tutti questi concetti la
ricetta semplice della decolonizzazione per glicafti é: cercate di pensarli nel vostro
linguaggio africano e, sulla base dei risultatgonsiderate lintelligibilita dei problemi
associati o la plausibilita delle soluzioni appéireohe vi hanno tentato mentre stavate
riflettendoci in uno dei vostri linguaggi metropgahi. Gli enunciati in questione possono
concernere soggetti privi di qualunque riferimealiGAfrica ma anche i nuclei piu propri di
un sistema di pensiero africano

Per il semplice fatto della nostra educazioneuisiitnale, € probabile che abbiamo
pensato almeno alcuni di questi concetti e deilprobformulati nei loro termini, servendoci
dell'inglese o del francese o di altre lingue imgoslai colonialisti. Il problema €& che
pensandan inglesesi finisce inevitabilmente col pensaa#'inglese Certo € ovvio, almeno
in filosofia, che per ciascuno sia naturale pensatdinguaggio della propria formazione e
competenza. Ma nel nostro caso cio significa pensacondo intelaiature concettuali che
possono essere significativamente differenti ddleypeoprie dei nostri idiomi nativi.

Per via di questo fenomeno, siamo costantemenpetiicolo di un’involontaria de-
africanizzazione, a meno che non ricorriamo consalpente e deliberatamente alle nostre
lingue (e culture). Dato che questa forma di awtommza non é facile da conseguire, non é
raro imbattersi in africani dotati di un alto lileldi formazione che, ad esempio, dissertano

con orgoglio sulle glorie della religione africatradizionale in un idioma concettuale di
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origine metropolitana, interiorizzato, che distoteestrutture del pensiero originario fino a
renderle irriconoscibili. Non si pretende certo dhecorso alle lingue locali africane debba
risolversi in rivelazioni filosofiche istantanee.

E probabile, al contrario, che gli errori filosdfisiano equamente distribuiti tra le
varie razze dellumanita. Poniamo, ad esempio,wheoncetto molto utilizzato nell'inglese
filosofico sembri perdere ogni significato quand® reso in una determinata lingua africana.
Questa conseguenza puo essere dovuta comprensital@ein’insufficienza nel linguaggio
africano piu che a un difetto intrinseco alla cahedizzazione della lingua o della cultura
straniera di cui si tratta. Come si determina wigtae si tratta o no di questo? L’'unica via, a
mio parere, € tentare di esaminare la questiomasiundipendentiCon questo intendo che si
dovrebbe argomentare in un modo comprensibile traetbi i linguaggi, quello africano e
I'altro di cui si tratta. In tal modo, sarebbe abiache le considerazioni addotte non sono
dipendentidalle peculiarita del linguaggio africano in quesg. In generale, il mancato
rispetto di questa esigenza e una delle ragionidadi quei tipi di idiosincrasie concettuali
che differenziano, in parte, le tradizioni cultuilpensiero

Si noti che se si possono addurre tali ragionipgaddenti, il relativismo e falso. In
molti dei miei scritti ho argomentato contro il aBvismo. In questo testo dard quindi per
ammesso che tale teoria sia falsa e proseguirceseptare in modo piu generale alcune
esemplificazioni della procedura di decolonizzagiononcettuale di cui ho parlato.

Atteniamoci, per cominciare, al gruppo di concedpistemologici nella lista di
concetti basilari gia data.

Abbiamo menzionato: Verita, Fatto, Certezza, Duplimnoscenza, Convinzione,
Opinione e molti altri. Ora, un motivo molto potendello scontro permanente su questi
concetti nell’epistemologia occidentale e statalekiderio di superare lo scetticismo e in
particolare quella forma molto autorevole di sc&ttho espressa in modo chiaro e semplice
nello scetticismo metodologico di Descartes. Eregsante notare che lo scetticismo greco
classico era piu complesso nella sua argomentazitspetto alla sua versione cartesiana.
Quest'ultima, tuttavia, e diventata forza trainatéd’indagine epistemologica, probabilmente
anche per il fascino della sua semplicita e luaidit quanto la mia intelligenza e soggetta alla
possibilita di errore € incerta; e in quanto € itegenon riesce a ottenere conoscenza.

Questo, in sintesi, & il problema scettieola Descartes. NelleMeditazioni il
programma del dubbio comincia con l'osservazione chsensi si sono gia dimostrati

ingannevoli e conseguentemente non possono esierwitir affidabili nel fornirci la
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conoscenza. Questa considerazione € corroboratia cifilessione per cui, in ogni caso, ogni
nostra convinzione basata sulle percezioni potrebgsere benissimo solo un’illusione
onirica. Questi due gradi di dubbio non toccandatu& le semplici proposiziora priori,
come quelle dell'aritmetica elementare. Non pertmagbero, giacché ben presto Descartes
evoca lipotesi di un Dio onnipotente o, per timatel’empieta, l'idea di «un qualche
demone maligno potente al massimo» che potrebl@scktiarmi in errore ogni volta che
sommo due piu tre o conto i lati del quadrato».afte il dramma immaginario dell’'ipotesi,
quanto intende e semplicemente che nessuna dealleeramgnizioni € esente dalla possibilita
dell’errore, o almeno nessuna di quelle prese isicierazione fino a questo punto. E questa é
I'unica ragione per cui si deve sospendere ogrtepeedi certezza. Come € ben noto, I'unico
argomento che si dimostra atto a interrompere guestpensione e @ogito che sostiene:
“Penso dunque sono” il che, nell'ottica di Descartaon solo garantisce dall’errore ma
perfino dalla sua possibilita. E importante notatee nella filosofia occidentale questa
concezione della certezza non é propria solo dc&réss ma ha esercitato tradizionalmente
un grande potere sulle menti di filosofi di convord diverse, prima e dopo di lui. Ad
esempio, la posizione del positivismo logico secoadi la conoscenza empirica € incapace
di certezza € stata basata sulla singola consideezhe cognizioni di quel tipo sono
costantemente aperte alfgossibilita dell’errore. Nella filosofia contemporanea questa

nozione € stata trattata (molto bene) anche daafdar Irving Lewis, “pragmatista

concettuale”, e da altri autori non-positivisti.

Joseph Ki-Zerbo: Appunti sulla storia dell’africa e del’'umanita’ *

Spero che dopo che avro parlato non sard piu wamisto e avrO dato e ricevuto
qualche cosa.

Mi piace considerare I'Africa come un discorso,gbér questo mi ricorda la forza,
I'energia, la ricchezza che sono nella parola dasgtnel verbo. E se I'Africa € come un
discorso che e stato scritto dai nostri antenatibthmo sapere che la storia non e terminata,
che il discorso va proseguito.

Ho avuto la fortuna di studiare il latino: Cicerorgallustio, Tacito. Eppure mi rendo
conto che cid che é importante non € quello cheaald imparato in latino, ma cio che
abbiamo dimenticato in africano. Dobbiamo considela storia autoctona, non quella che ci

hanno imposto da fuori.
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Cio che contraddistingue 'uomo dagli altri animia¢in e tanto il presente, quanto le
altre due dimensioni della storia, cioé il passatbfuturo. La storia, infatti, non é soltanto il
passato; essa € come un motore a tre tempi: il dedgd presente non e abbastanza
significativo, qualificante, indicatore dellumaait Gli animali sono molto concentrati sul
presente. Per esempio il fatto che alcuni quadiuglebiano la testa rivolta verso il suolo
indica I'importanza che ha per loro il presenteqleled ora.

Un momento decisivo nella storia dell'umanitaduello in cui 'uomo assunse la
posizione eretta, e cio € avvenuto in Africa. Qaeappa dell’evoluzione e considerata come
un inizio di liberazione dell’'uomo.

Infatti prima di allora 'uomo era costretto a dealisi completamente al presente. Ma dal
momento in cui ha assunto la posizione eretta hatgpdinalmente utilizzare le sue mani, e
attraverso di esse iniziare la sua civilizzaziddel frattempo la parte inferiore del cranio ha
assunto dimensioni piu’ piccole dando spazio atlefalo, che si € accresciuto, ed egli ha
imparato a guardare altrettanto bene davanti eodiftse, cioe a contemplare il suo passato e
a prevedere il suo avvenire.

Gli avvenimenti che conosciamo, confermati dallaerge scoperta in Ciad di un
cranio risalente a 7 milioni di anni fa, ci dicoclee la storia € iniziata in Africa ben prima che
in altri continenti. Non dobbiamo studiare la stoper contemplare il passato, bensi per
incontrare noi stessi. Il processo evolutivo € pade essenziale della nostra identité e se
recuperiamo la storia lo facciamo anche per i ngeisteri, per i nostri discendenti, per i
nostri nipoti.

Questa storia non € di nostra proprieta, € di petadrdel mondo. Essa € in accordo con la
concezione africana della proprieta’, che non eildita soltanto sulla dimensione del

presente, ma evoca gli antenati - per esempioaacnricezione della terra che appartiene agli
avi - e contempla ancora di piu’ i discendentiglif ai quali viene trasmessa.

lo penso che cido che ci interessa oggi della stériproprio questa capacita di
reinvestire il passato nel presente e nell'avveriten per riprodurre la storia in maniera
meccanica e robotica, non per dare vita a dei delie societa africane di un tempo, ma per
fondarci credibilmente sulle nostre proprie radsginza esserne schiavi. Ho appena terminato
di scrivere un saggio dal titolo "Storia criticdlddrica nera” - inserito nell'opera piu’ vasta
"Storia critica dell'umanita™ - il cui scopo e’ @llo di determinare i periodi di rottura e i
periodi di ascesa della storia africana. Non vogtiacoltivare la recriminazione e I'odio, ma

rifondarci e ritrovare la nostra identita’.
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Nella storia africana - come in quella europeasatio stati dei periodi di ascesa e di
sviluppo, cosi come periodi di decadenza, a valerinale. Ma questi periodi di rottura erano
i nostri. Per centinaia di migliaia di anni, finbX/ secolo, I'Africa - anche quella sahariana -
si e evoluta, tanto da essere alla pari con ldt&idi altri continenti, o addirittura alla loro
testa.

Il termine "preistoria”, inventato dai miei colleghuropei, non e’ esatto. 1o non lo

accetto. Esso si basa sul presupposto che fin@ airchiatto non e’ riportato per iscritto esso
non puo’ essere considerato come un fatto stonw,preistorico. lo preferisco definirlo
protostorico. Dal momento in cui c’e’ 'uomo c’etosia. Non c’@ motivo per considerare
preistoria il momento in cui 'umanita’ ha inverada parola, I'arte, la religione, I'agricoltura.
E’ ridicolo. Dovremmo dire che tutti i popoli cheara oggi sono analfabeti e che non hanno
una cultura scritta sono dei popoli preistoricjuesto non ha senso.
In Africa ha dunque avuto inizio la storia dell’'unité, che e’ poi proseguita nell’antico
Egitto, nella cui civilta ritroviamo molti elementeligiosi e della struttura sociale propri
dell’Africa nera. L’Africa ha continuato a svilupgs fino al XIV-XV secolo. In questo
periodo alcuni grandi imperi africani potevano kaggiare con I'Europa.

Le statistiche dimostrano che le capitali dell'ingpeel Mali e del Ghana erano piu’
popolate di quanto lo fosse Londra nello stess@eo@er Ho condotto personalmente una
ricerca sulla densita della popolazione scolasticquei tempi nella regione: tra i cittadini
liberi I'insegnamento primario era piu’ diffuso quanto non lo fosse in Europa nello stesso
periodo. Vi invito di approfondire questo argomenédla mia "Storia dell’Africa nera”.

Non e’ per non parlare degli orrori, ma in Africeisgevano molti fattori positivi di sviluppo
in ogni campo, anche in quello del diritto. Possigmer esempio citare un motto che esprime
uno dei fondamenti del diritto pubblico di quel o non €’ il re che ha la sovranita’, ma e’
la sovranita che ha il re. Cio’ significa che cneadelle norme superiori che si impongono a
tutta la comunita’, a cominciare dal principalep@ssabile, che e’ appunto il sovrano.
C’erano inoltre dei sistemi di riproduzione socjader la formazione e la trasformazione delle
societa ed esistevano dei veri e propri istituti lgeformazione specifica, per esempio dei
griot, coloro i quali avevano l'incarico di tramard la memoria storica.

| miei ascoltatori si stupiscono sempre quandoaaiche I'inno nazionale del Mali
di oggi € un antico canto del Xlll secolo intonatalla madre di Sundiata, un ragazzo
handicappato. Per riscattare I'onore della madegjsd dalle altre donne del villaggio,

Sundiata si ripropose di drizzarsi e di camminaverettamente e quando riusci a farlo,
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sorreggendosi al bastone che la madre gli avevatdpalla intono un canto, che oggi, dopo
sette secoli, & ancora importantissimo, tanto dared’inno nazionale del Mali. Si tratta di
una narrazione in cui il mito si unisce alla storia

Anche I'Africa dunque ha avuto l'idea di reinvestiil passato nel presente per il
futuro. Personalmente ho la sensazione che una dallse interne del rallentamento dello
sviluppo in Africa sia da ricercarsi nella dispdhié di spazi immensi; quando all'interno
delle societa’ nascevano dei contrasti essi veoiveolti con la partenza di coloro che erano
in minoranza. Questa soluzione era favorita dadldezza che dovunque fossero andati
avrebbero trovato una terra e che avrebbero avuitodal territorio su cui si fossero
insediati. Tutti gli "stranieri" che arrivavano aamo diritto al suolo, poiche non esisteva il
concetto di "proprieta privata". La terra era umappeta collettiva a disposizione degli
autoctoni e degli stranieri. Dunque i conflitti ne@nivano risolti con la guerra, ma in maniera
"orizzontale", attraverso l'allontanamento di unartp della comunita e delle ragioni del
contrasto.

Al contrario, nella Valle del Nilo e nell’antico Etp lo spazio era limitato; qui le
contraddizioni non potevano essere risolte sfrdtae terre circostanti, ma solo attraverso la
guerra, o0 attraverso le innovazioni tecnologicheanzora attraverso la riorganizzazione
sociale. Si é cosi passati ad un livello di socsetgeriore a causa dei conflitti e attraverso i
conflitti. I conflitti africani interni all’Africa sono sempre stati risolti dagli africani stessi e
hanno portato alla configurazione di grandi reatiéiali e politiche come I'lmpero del Mali o
I'Impero del Ghana, cosi’ come sono descritti dagglrittori arabi o dagli stessi scrittori
africani del XV, XVI e XVII secolo.

Alcune carte geografiche europee del tempo mosiianperatore del Mali seduto su
un trono, con la dicitura "Re del Mali", a testinmmza del fatto che esso veniva considerato
alla pari di un qualsiasi altro sovrano. L'imperatalel Mali e in seguito quello del Ghana
andando in pellegrinaggio alla Mecca portavano s#wtonnellate di oro, tanto da influenzare
il prezzo del prezioso metallo in tutta la regiotiere del Ghana era considerato il "re
dell'oro”. Si trattava dunque di una regione mdtoluppata dal punto di vista economico,
dove si producevano anche merci con valore aggiwmme tessuti, oggetti metallici, vetro.
In alcune importanti citta, ad esempio della Nigesi produceva cosi tanto che lintera
regione fu soprannominata la "Bisanzio nera".

Quando i primi portoghesi arrivarono in Congo, @ssasero talmente impressionati

al cospetto del re che lo salutarono e gli resaraggio come se si trattasse del proprio re.
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Sono solito dire che lincontro tra Africa ed Eusofu un incontro storicamente
mancato, perche le cose potevano andare ben divensa. Quando il re congolese Alfonso
chiese dei tecnici europei per I'educazione, leastfutture, le costruzioni, ci si e rifiutati di
inviarglieli. Lui desiderava importare dal’Europad che avrebbe potuto migliorare la
situazione del suo regno, ma gli & stato rifiutgt@lsiasi aiuto, perché in quel periodo
iniziava la tratta degli schiavi.

Re Alfonso si era convertito al Cristianesimo el miolto rispettoso dei principi della
religione cattolica, che faceva osservare anchdatmrza; aveva favorito la distruzione degli
oggetti di culto e delle scritture legate alle tzamhi degli antenati. Ma malgrado tutto egli
non si € meritato la fiducia di coloro che avevawastito, al punto che essi tentarono di
ucciderlo durante la celebrazione di una messauadesgperche i negrieri lo volevano.

Lo stesso Vasco De Gama commise molte atrocit@nigd e diresse non pochi massacri,
alla pari dei conquistatori del continente amerg;grerche’ voleva a tutti i costi impedire agli
arabi di dominare I'Oceano Indiano.

L’Africa non ha potuto costruire la sua storia berando di un dialogo autentico con
I'Europa, un dialogo che favorisse una vera cizaizione. | progressi civili tecnici e materiali
dell’Europa erano nettamente superiori, e 'Europaa approfittato per molto tempo, al pari
di quanto ha fatto con altri continenti.

L’Europa ha ricevuto molto da ogni parte del mondali’Africa; dal Medio Oriente,
che ha rappresentato I'anello di congiunzione #acultura greco-romana e |'Europa
occidentale (molti testi greci arrivarono infatih ioccidente proprio grazie agli arabi);
dall’Estremo Oriente, con i cinesi, dai quali harpreso la polvere da sparo. Questa e altre
invenzioni sono state portate in Europa, dove @lopei vi hanno aggiunto la loro creativita’.
Cosi si e arrivati all'invenzione delle armi da ¢ao che in Africa hanno fatto la differenza,
anche se il continente era gia ridotto alla sotssione a causa della schiavitu.
| quattro secoli di tratta degli schiavi hannodedimente bloccato I'Africa, ma hanno fatto
meno danni di quanti ne ha fatti un secolo di ciazlpawione, sia perche’ a quel punto gli
europei disponevano di mezzi tecnicamente troppersari, sia perche’ si tratto’ di una vera
e propria sostituzione della civilizzazione afriaada parte di quella europea, in tutti i campi,
religioso, politico, culturale.

La tratta degli schiavi rappresentdo una profondédafenel corpo dell’Africa, ma il
condizionamento fu piu marginale, e il sistemacafib resto strutturato secondo la propria

tradizione.
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Durante la colonizzazione invece I’Africa smiseviliere e di produrre per se stessa, e
il concetto di sviluppo endogeno fu completamerttelito. Ha servito gli altri invece di
servire se stessa, in vista di un cambiamento and@voluzione, che avrebbero potuto
compiersi, nel bene o nel male, e che le furonceiitp almeno fino alle lotte di liberazione,
negli anni Sessanta. Le indipendenze furono in auparte delle false "liberazioni; il
neocolonialismo ha infatti sostituito il coloniahe, e ancora oggi non possiamo dire che il
colonialismo e’ stato sradicato in Africa.

Non voglio terminare in un’ottica afropessimistéEliropa ha portato molti elementi
positivi: la scienza, la religione, la coscientzmme, le lingue, attraverso le quali possiamo
attingere all’enorme ricchezza culturale e intélige a livello mondiale. Tutto questo pesa in
modo positivo sul piatto della bilancia. Ma quetdlze noi avvertiamo ancora oggi € che per la
massa della popolazione - non per i privilegiate channo potuto emergere, per gli
intellettuali, come me, che hanno potuto beneficidr questa eredita positiva - ma per la
stragrande maggioranza della gente, la bilanciirama pendere dalla parte negativa.

Antonio Da Re: Tesi sull'identita

La tesi dell'identita dispersa pud essere attréb@it fautoridel melting pote trova
un’accoglienza del tutto speciale rmlilieu post-moderno. La societa e la cultura post-
moderne tendono a indebolire, se non a dispertlsemso d’'identita; ma cio di fatto inibisce
la possibilita stessa di un confronto vero e privdutfra le diverse appartenenze, perché
I'identita —hegelianamente- pud essere colta sti@werso la diversita e quindi grazie al
rapporto con altre identita. Se al contrario twitene appiattito, se si forma un grande
miscuglio indistinto, allora non emergono piu léfefienze e quindi scompaiono le stesse
identita, gli individui si trovano a vivere in urstato di sostanziale anomia e a provare un
senso di disorientamento e di insicurezza, cio &hla pud ingenerare incomprensioni,
fraintendimenti, conflittualita anche violente.

La tesi dellidentitd bloccata pu0 essere ricoralo#t due diversi e opposti
orientamenti: I'ethocentrismo e I'esotismo. Nelnpoi caso si ha un’esaltazione della propria
identita a scapito delle altrui appartenenze, nmiesoiute e denigrate. Anche l'esotismo si
fonda su un’identita irrigidita e sopravalutatalosche in questo caso si tratta di un’identita

diversa rispetto alla propria. E’ espressione dinnalinteso senso di comprensione e di
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rispetto dell’alterita, si ritiene che recidendmleprie radici di cultura e identita sia piu facil
capire I'altrui prospettiva

H. Maurier: Breve sintesi del pensiero africano

Prendendo le cose per sommi capi e senza voleeeeessmpleto, si puo dire che la
prima idea di filosofia africana comincia con P.mils ), prosegue con Kagame (1956),
Makarakiza (1959), Lufulabo (1962-1964), e Mula@®65). Questi ecclesiastici formati con
la filosofia scolastico-aristotelica cercano ditdiziarsi dalla prima formazione ricevuta. Nel
1957 viene presentato il lavoes petres noirs’ interrogent, e nel 1963Personalité
africane et catholicismeAccanto agli ecclesiastici ci sono gli interpreel Movimento della
Negritudinenel 1947, IaRivista Presence africandal 1947 e il primaCongresso di Scrittori
e Artisti ner isemprelel 1947, Altro autore € Jahn. Queste opere srisONo nelle ricerche
antropologiche riguardanti lo lo studio del pensisimbolico e mitologico delle societa
africane: tra gli studiosi: Griaule, Dieterlen, héa, Holas. Per gli anglofoni Evans-Pritchard,
Turner e Fortes. Congressi e incontri premettonaoihfronto tra filosofia e religione
tradizionale, le tesi si moltiplicano e tra gli antsi puo citare Bahoken (1967), Fouda
(1967), Mbiti (1969), Magobeko Kamana (1972), kns$1971).
Negli anni 60 alcuni autori criticano le posizidm qui citate, inizia Crahay (1965), poi E.
Boulaga, Hountondji, Towa, Fabian, N'Daw, Mudimliecongresso di Algeri sulla @tura

Africanadel 1969 pone il problema politico della filosdfiéop. cit. p.115).
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GLOSSARIO

Bantu. | bantu sono una delle razze piu numerose d’Aflicd@rmine trae la sua origine dalla
linguabalubadel Congo. E' il plurale dmuntuche significa 'uomo. il prefisso che indica il
singolare “mu” (il plurale & “ba”), é seqguito dadicale “ntu. Aggiungendo il prefisso che
indica il plurale “ba”, si ottiene la parola “Baritugli esseri umani . Il concetto di
“uomo”(umanita) per i Bantu € sempre espresso afafd, I'uomo=gli uomini. Tale
espressione esprime la concezione che culmina reglta della comunita (collettivita, clan,
tribu...). Muntu puo essere anche tradotto con “pesgnana’.

Terminologia Bangwa'>®

Bangwua Tribu del Camerun. La lingua bangwa detta anblveeh € molto ricca di
significati, € una lingua bantu che si presta mb&ae all’argomentazione di concetti astratti.
Ndem ma jeahespressione Bangwiddemsignifica Dio.Ndem ma jeah Solo Dio lo sa.
Ujamaa, termine swabhili che ha molti significati: familigh,comunita,collettivita, come base
del socialismo africano. E’ un termine usato da mdge per connotare il suo socialismo in
opposizione all'individualismo, al capitalismo d¢adbtta di classe.

Mite be tsy lany ny mambaProverbio del Madagascar. Se si € in tanti, esipide
attraversare il flume senza essere mangiati dalochdlo”.

Sasa e zamanisono due termini Swahili usati da J.S. Mbiti psprimere l'idea di tempo.
Sasaindica cio che sta per accadere, € il periodosggnificativo per I'individuo, €, in ultima
analisi il microtempoZamani € il tempo indeterminato nel quaasasi realizza, e il futuro
prossimo e anche il passato illimitato, € il maengpo.

Leguih ma leboh due termini bangwad.eguih= fare,leboh= creare. Entrambi sono usati per
esprimere l'operare di Dio che per i Bantu fa eacrmentre gli uomini costruiscono e
fabbricano.

Ndem ma guih. Ndem ma kong beh-eafespressioni bangwa)ldem ma guilx € Dio che
ha fatto.Ndem ma kong beh-eahé Dio che ha voluto cosi. Il fare di Dio perarBu non ha
modalita poiché egli esiste da sempre e non pudrda®, né si pud pensare che un giorno

abbia lavorato. IFare e il Crearedi Dio rimangono nell’ambito dei racconti miti€Zio che

493 Cfr: M. NKAFU op. cit.p. 185
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si riferisce a Dio, come massima espansione delaviga € 'amore, cio&ekongwoh amare
gualcuno.

Azem, ngongAzemla cosa, qualcosa, una cosa, delle cose, tutteske @nche il mondo e la
“cosa” piu grande, I'ente piu grand&zemsi riferisce soprattutto alle cose particolari nent
Ngong cioé il “Mondo”, e I'espressione unitaria di tta realta conoscibile.

Ndem ma fiah (espressione Bangwa)ldem= Dio. Nfiah = dato. Si sottintende il verbo
essere; I'espressione puo essere tradotta: “E’ch@ha dato”; “egli ha dato”; “Egli e colui
che da”. Il dare di Dio e concepito come provvidenzoiché non € come il dare degli uomini
che puo presupporre un ritorno. Il “dare” di Dide tutto gratuito.

Nfiah ngong joh, Significa letteralmente: “Dare il tuo mondo”,\@ro “concedere la vita” a
qualcuno: “Hai ricevuto la tua vita. Hai ricevutduio mondo”. Questo é possibile solo a Dio.
Ndem ma logh “E’ Dio che ha preso”. La frase viene usata atiptto in occasione della
morte di qualcuno. Si dichiara che Dio ha datoespra vitaNdem ma fiah, Ndem ma logh.
(ndogh prendere).

Ndem Juih Nwet “Dio, Lui stesso”.

Njeuh,Njuh, Ezeah, Nzeah, E-jegh Njeuh = vedere;Njuh = sentire;Ezeah= il sapere;
Nzeah= il sapiente, il saggidz-jegh= il sapere empirico-scientifico.

Ezeah legnangsaper vivere.

Ezeah njub NdemScienza di Dio.

Ezeah azem nchepscienza di tutte le cose, ossitalogiacome scienza della vita riflessa.
Nkeag njuh, njeah “Ho visto, so. Ho visto, conosco.” Vedere sigrafsempre anche sapere.
Ezeah a tu goh “Tu possiedi lintelligenza”, “Tu sei intelligeat, “La tua testa & piena
d’intelligenza”.

Legnang Ngong, Legnang= il vivere.Nogong= il mondo.Ngongzog= il tuo mondo, la tua
vita.

Amiuteh, Goh bila njeah Amiuteh= il ricordo, la memoriaE-miuteh ricordare.Goh bila
njeah= Ti ricordi che. Come ben sai. Come ben ricordi.

Atu, Efuh, Nzeah leguih Tu = la testa umana (come sede della memdg&Buh= l'aria, lo
spirito, il vento &fenj, il freddo.

Nzeah leguih Saper fare, essere capace di...

Alle zeah, NnazeahAlle zeah= Conoscendo, sapendo, I'atto del sapere. Nnanze@arere
coscienza di... Essere coscienti.

Ndia Asonghe La casa della parola, il parlamento, I'organdadighgua.
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Gob na faeh ezeah buogh bi moch, leyang bi moch dludane allah azap, asonga azap,
mbeugh goh zeah agaffrase bangwaSe vuoi conoscere un popolo, una cultura, impara la
sua lingua e lo conoscerai).

Nyo asembeigh ngong wuo nchem, Nyo asentiah atu wabem, (proverbio Bangwa)Nyo

= il sole. Asembeigh= potere essere cio che é. Ngong = il mondojtta Wohh nchens
qgualcuno, ognuno, tutti. “Il sole e la vita di futtziventi”. Nyo asentiah= il sole brilla.. Atu

wuo nchens su tutti allo stesso modo.

Terminologia Bantu 4%

Abacunnyi, Umulayemedico, guaritore.

Abapfumu, indovino, guaritore.

Abazimu —Bazimu,uomini disincarnati, defunti, trapassati, antersgiriti.

Ahantu, Hantu posto, luogo, tempo.

Akili, Intelligenza.

Amagara — Bupangavita, forza vitale.

Atolo, Antenati.

Aye mwinelL’'uomo-stesso, questa espressione significa “it@i muntu”, “ossia il il doppio
del’'uomo” che abita il corpo umano

Baya — Bibi,La malvagita, il male.

Bulobo — Ufahamu, memoria

Buloji — Bulozi, Stregoneria

Djigi — Immana — Katonda — Leza — Likube — Mungu Niambe — Nyame - Nzambe,
Nzambi Dio, Essere supremo

Dya, lgicu, Igicucu, Ingusho, Itsitunzi,principio, nodo, centro vitale, fonte della vita
psichica-sensibile nelluomo e nell’animale. Qudstanine significa anche “anima spirito” in
certe tribu bantu, o “anima ombra” .

Dunia, La terra, il mondo.

Guca, Kufa, Gupfa, Gutanga, Kifo,Urupufua morte morire, decedere.

Gukora. Tatto.

4% Cfr: M.NIMISI op. cit p.167, l'autore si riferisce alle popolazioni harel centro Africa che parlandiswanhili e
Kinyarwanda.
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Habyarlmmana, Nome proprio ed espressione che attribugsde a Dio il potere di dare la
vita. Solo Dio genera

Hali, natura, essenza, natura dell’essere

Hasa Mahasg le facolta conoscitive tramite i sensi.

Hasi, Holahag per terra, nella terra, “I'aldila”.

Heri, felicita.

H’igulya, il firmamento

Hujambo, Jambg salute, forma di saluto.

Ibibi, le cattive azioni, le cose malvagie.

Ibintu, Vitu, le cose, gli esseri privi d’intelligenza, le for@eche.
Ibishushungwa — lgishushungwa, Zompiuomo privato del controllo della propria vita
psichica, del proprigrincipio vitale “Igicucu) in seguito al sortilegio di un stregor@esso
cui resta prigioniero.

Igiti, Ubusisi, vegetali.

Igituro, sepolcro, defunto in senso figurato.

Igihango, patto di sangue.

Ikimuga, storpi, zoppi, paralitici.

Ikintu, Kintu,Vitu, le cose e tutti gli esseri privi d’'intelligenza.
Ikuzimu,Kuzimu, soggiorno dei morti, I'aldila.

Iteka, Milele, eternita, eternamente.

Kamere, Nty Essere-forza, natura di un essere, Essenza,\ivara
Kijimba, centro vitale, nodo vitale del’'uomo e dell’animale
Kuba, Cubahg verbo essere.

Kubona, Kuonavedere, il senso della vista.

Kukumbuka, Kukumbula ricordare, ricordarsi.

Ku Likube, Ku Mwanekili da Dio, presso, vicino a Dio.
Kunukirwa, Kunusa senso dell’odorato.

Kupanga,Kurema, Kuumbgcreare.

Kupapasatoccare, il senso del tatto.

Kusaya essere tristi.

Kusikia, Kwunva il senso dell’'udito.

Kuvuka, Kuzaliwa nascere..

Kw’'iganika, Kwizukira, pensare, riflettere.
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Maiti, Umurambo, cadavere delluomo. Il cadavere di una bestia sie dntumbi in
kinyarwanda.

Maonjo, I'appetito, il senso del gusto.

Makusudi, Ubwendeappostayolontariamente.

Mashitere,le parti pit sensibili del corpo.

Masiamo,i genitori, la famiglia allargata.

Modimo, Muzimo, Shikwembu, Sikwembu, Zimwomo disincarnato privato della vita,
defunto, trapassato, antenato, spirito.

Motu, Mtu, Muntu, persona, uomo, essere umano vivente.

Moyo, cuore.

Mulozi, Stregone.

Mwana, bambino, significa anche “discendenza e posterita”

MwenyeziL ‘Onnipotente.

Mwili, il corpo.

Nitu, Rohqg anima-spirito, principio vitale che é fonte delita psichica spirituale nelluomo.
“Nitu” & considerato come il “doppio delluomo”, &iche si disincarna al momento della
morte in cui portera il nome diluzimu,gode di una grande autonomia dall'uomo vivente. Si
ritiene che abbandoni 'uomo durante il sonno.

Rurema Il Creatore.

Tere,coscienza.

Ubusa,Niente.

Ubuvandimwe, Unduguparentela, fraternita, solidarieta clanica.

Ubuzima principio vitale grazie al quale i viventi si ayipano psichicamente e si
riproducono. Vita o forza vitale.

Ufahamu, Ukwibuka memoria.

Ugushaka volonta

Ukuntu, maniera, modo di essere.

Ulimwenguy, Universo.

Urugori, specie di corona portata dalle madri. E il simtmbétia maternita in Rwanda.
Urukundo, amore, passione.

Utashi, volonta

Wanzo,impurita rituale.

Watu, Zima uomini, persone, esseri umani,i viventi.
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Proverbi bantu concernenti l'origine e la natura deyli esseri dell’ universo

Ala gueni ne fuya ry Nessuno vive in virtu della propria forza, “ laZa degli esseri viene
da Dio”.

Agaciwe karuma Cio che é tagliato si secca. L'uomo a cui e ttdtaorrente vitale cessa
d’essere una forza vitale.

Ke Djigi ma fuya ku fu banlambpE’ Dio che ha preso la forza e I'ha donata ad cgsa.

Nta kidakiza,tutto € una forza che puo guarire e salvare.

Usuzugura agafu kakakujiana kw’ ivomaun essere, per piccolo che sia, € una forzae de
essere preso in considerazione.

Gapfe utabyaygUragasigubusa(imprecazione), Che tu possa morire senza avere gio.
Ntakiruta ubuzimg Niente vale piu della vita.

Nyama ni nyama Gli animali sono veramente “bestie”, in altre pgarde bestie sono prive
d’intelligenza.

Ruriye abandi ntirukwibagiwe Non pensare che la morte ti abbia dimenticato, \@laa a

prendere anche te!

Terminologia Kimbundu #°°

Ditombola, MatombolaSpiriti maligni

Divimu, nucleo familiare che puo arrivare fino alla dodicesgenerazione.

Dizanga dia Muenhu,Mare di forza vitale, (titolo di un’opera di B. QErso, scrittore
angolano).

Kabenda (Nzambi)Dio

Kasule, nome che deriva dal verbo kusuluka, essere liberaene abbinato a quello
dell’'ultimo figlio a simboleggiare che I'opera dilsazione é finalmente compiuta.

Kalumga, mare Infinito al di la dello spazio profondamentanienso: (attributo della
divinita).

Kijila, forza autoregolatrice della comunita clanica,eotio di leggi e precetti che regolano i
rapporti all'interno della comunita.

Kimbanda,guaritore.

4% p. MIGUEL Kijila,, per una filosofia bantuEdilico, Bari, 1985, p.13 Cfr. dello stesso autdvevua Lemba, Honga e
Tussanghell Kimbundu € una zona dell’Angola centro-occitida situata lungo la fascia tra Luanda (capitaléshgola) e
la citta di Falange.
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Kimbi, essere inanimato, cadavere.

Kubanduluka dare alla luce, partorire, essere salvato daileafdi qualcuno

Kubandulula, accorrere per separare due contendenti

Ku-kala, essere (verbo), essere (sostantiia)prefisso verbale, parte integrante della parola;
kala traduce letteralmente “essere, etre, Sein ecc.”

Kolokoteny imperativo del verboKukolokota che significa operare sotto I'azione
dell’energiavitale, sotto una forza che trasforma.

Lemba,Volto materno di Dio, Dio Madre

Maka, “forum” in cui vengono trattate e risolte tute duestioni riguardanti I'individuo e la
comunita. Grande riunione di tutto il villaggiol'’anbra di unamulembautta I'area deputata
alla makasi chiamaManzg presiede il capo villaggio che ha la funzionardigistratoe di
sacerdote.

Mbimbi, voce lingua.

Miji , discendenza, generazione

Muenho, Il sé, il proprio lo in cui risiede il substrato che sottende alle @#tiinconsce,
queste non cadono sotto la luce della coscienzana@e e quindi anche le sue leggi non
sottostanno alle regole della logica razionale.

Muiji, genealogia.

Muloji, Stregone

Mussudi Colui che plasma.

Muxima, Mente come luogo di pensieri e percezionijore come luogo di sentimenti ed
emozioni; facolta della comprensione ddteza vitale sede dell'intelligenza e della volonta
che puo accettare 0 meno i dettami dkijga; da non confondere carzundo cuore inteso
come organo

Nganga sacerdote

Nzambi Dio creatore.

Nzumbi, lo Spirito, indeterminato.

Sungila, riunione del villaggio di sera, dopo il tramontde ha lo scopo di ammaestrare la
gente.

Pungu, Immenso Soffio di vita, forza vitale, attributo schile di Dio.

Tussanghe deriva la verboKusanga che significa incontrare; si pud tradurre con

“benvenuto”
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Proverbi e modi di dire Kimbundu

Kienda nkoka, Nzambi wakijiyasolo Dio sa come cammina il serpente: (Dio € mjte

Eme ngala ni inzgio sto con la casa.(io ho una casa) In Kimbundu emiste il verbo avere
nel senso di possedere, questo testimonia l'int@mazesistenziale con le cose piuttosto che
un rapporto dominante di possesso.

Ki aluna o muxima, kanu ka-ki-tumbulecio che la coscienza umana abbraccia, la bocca non
puo dichiararlo; in altre parole; la parola comgreeche esprime il dato non puo dichiarare

tutta la verita, perché la realta di quest’ultineaia una recondita “origine”.
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INDICE E PROFILO DEGLI AUTORI

Placide Frans Tempelsnacque a Berlaar, in Belgio il 18 febbraio 190@r@ nel noviziato
dell’Ordine dei Frati Minori a Thielt nel 1924. Fudinato sacerdote nel 1930 e parti come
missionario per il Congo nel 1933. Dopo dieci adnpermanenza nel nord della diocesi di
Kamina comincio a riflettere su come portare il saggjio evangelico tra i Bantu. Il
colonialismo era molto forte e l'africano sembras@tomettersi passivamente al dominio
coloniale bianco. Tempels si interesso dell'uomocaho nella sua totalita. Nel 1944-45
elaboro I'operaBantu Philosophy(Elisabethville 1945). Tra il 1949 e il 1951 lalblico in
Belgio in olandese. L'opera voleva essere una nesuell’africano a cui si doveva annunciare
il messaggio evangelico e per la prima volta, gigie la domanda sull’esistenza del pensiero
africano, che si individua ed analizza un’ontolagfiacana. Tempels con il suo lavoro suscito
numerose polemiche dando luogo da una vasta dispessul pensiero africano. Nel 1962
lascio il Congo.

Alexis Kagamee nato a Kiyanza, prefettura di Kigali (Rwanda)5 maggio 1912. nel 1928
entro nel seminario minore. Nel 33 prosegui gldshel seminario maggiore dove fu ordinato
sacerdote nel 1941. Gia nel 1935 inizio a raccogligpoemi e le tradizioni orali del Rwanda
per analizzarli criticamente. Nel 1952 fu mandatdRama dove frequentd l'universita
Gregoriana. Vi consegui nel 1955 il Dottorato derca in filosofia con la tesia Philosophie
Bantu-Rwandaise de I'etrehe fu pubblicata nella “Collection de Memoirés|deadémie
Royale del sciences I'Autre-mer de Bruxelles. Atipgera significativa: La Philosophie Bantu
Comparée. Ha insegnato filosofia a Seminario digkéiRwanda). Kagamé & morto a Nairobi
in Kenia nel 1981.

Basil Davidsoné nato a Bristol nel 1914, ha viaggiato a lungéfirica “percorrendo sentieri
non battuti, facendo domande e raccogliendo tattsatjgezza”, alternando inchieste a opere
storiche. Dei suoi libri Einaudi ha pubblicaddadre nera. L’Africa nera e il commercio degli
schiavi (1966); La liberazione della Guinea, Aspetti di una fdwnione africana(1970);
L’Angola nell'occhio del ciclon€1975);La civilta africang(1997).
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John S. Mbiti € nato in Kenia, pastore anglicano ha studiattodgm a Cambridge dove ha
conseguito il Dottorato, ha insegnato teologia akbtere University College di Kampala
(Uganda) ed ha svolto un’intensa attivita didatticanumerose altre universita europee e
americane. E’ autore di numerose pubblicazioniamgo teologico, religioso, letterario e
anche filosofico. Il suo testo piu autorevol@féican Religion and PhilosophyNairobi 1969.
(L’edizione italiana e intitolat®ltre la Magig SEI, Torino,1992). Il libro € un classico in
materia; in esso l'autore presenta una visione ajpbdel pensiero africano vista
dall’angolazione religiosa, cosi da evidenziaretchi® I'essere africano € permeato dal senso
religioso. Ha scritto inoltreAkambaStories (1966)Concepts of God in Africél969).

Leopold Sedar Sengho® nato nella cittadina costiera di Joal, al teerdegli studi liceali,

gli venne assegnata una borsa di studio per cargnusuoi studi in Francia. Si laureo in
lettere a Parigi nel 1935 e per i dieci anni susig&snsegno in qualita di professore nelle
universita e nei licei francesi: e stato in queptriodo che Senghor, insieme ad altri
intellettuali africani, Cesaire, Damas, venuti adsire nella capitale coloniale, amplio il
concetto dinegritudine, intesa come riscoperta e riappropriazione delllua africana, in
risposta alla cultura europea imposta dai colonarzaNel 1939, Senghor fu arruolato
nell'esercito francese ed entro a far parte déifadbvisione della fanteria coloniale. Un anno
dopo fu fatto prigioniero dai tedeschi a La Chasité-Loire. Nel 1946 divenne deputato
dell’Assemblea Nazionale francese e due anni dopdof un proprio movimento politico: il
Blocco Democratico Senegalese. Nel 1951 vennetoedd parlamento e nel 1956, al termine
del suo mandato, divenne sindaco della citta degkBenegal). Senghor e stato un sostenitore
del federalismo per gli Stati africani di recentalipendenza, propugnando una sorta di
Commonwealth. Nel 1960 divenne presidente dellauBlelca del Senegal. Fu nominato
membrodell’Académie francaiseel 1983, diventando, di fatto, il primo africanosedere
nella prestigiosa istituzione. E scomparso nel 2D0dresidente francese Jacques Chirac
dichiaro: "La poesia ha perso uno dei suoi maest8enegal un uomo di stato, I'Africa un
visionario e la Francia un amico." Shenghor futpaseautore diChants d’hombre; Hosties
noires; Antologie de la Nouvell poésie noire et gaghe de langue francaisé.testo piu
conosciuto di Senghor redta Negritude elaborato tra il 1933 ed il 1935, in cui descrige |
idee fondamentali che, a suo avviso, differenzifiafsicano dall’europeo; richiama ogni
africano alla sua dignita e coscienza e a recupdeasua identita liberandosi dal dominio

coloniale.
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Aimé Césairenacque a Basse-Pointe, in Martinica (Antille) nelLl3 ottenne una borsa di
studio dal governo francese e frequento il licebdgtcher a Fort de France dove incontro
Leon Damas, successivamente studio a I'Ecole Ner8apérieure di Parigi e si licenzio in
lettere alla Sorbona. Partecipo fin dall'inizioaatiedazione di “L’Etudiant Noir”. Insegno in
Francia dal 1940 al 1945. Insieme a Senghor e Damni®ovimento della Negritude e fu il
vero inventore di questo neologismo. Durante il soggiorno francese fu membro del partito
comunista ma nel 1956 si convinse che il comuniapm era adatto agli africani e si dimise.
Nello stesso anno partecipo al primo congressoonalg di scrittori e artisti africani e nel
1959 al secondo che si svolse a Roma. Ha occuetd ¢i responsabilita nel governo del
proprio paese. Persona di grande cultura, poetata® soprattutto il precursore della
Negritude fatta da uomini liberi e capaci di pepsair propri valori e promuovere le proprie
tradizioni. Le sue opere maggiori soi@ahier d’'un retour au pays; Les armes miraculeuses;

Discurs sur le colonialisme.

Kenneth David Kaunda e nato nel 1924 a Lubwa in Zambia, ha frequentath.ubwa
Training School e la Munali Secondary School. kkegnato come maestro dal 1944 al 49 ed
é stato membro della sessione lubwana ed e statmbroedella commissione lubwana
dell’African National Congress nel 1950: nel 1958d# le dimissioni per fondare la United
National Indipendent Party. Kaunda é stato il pripresidente dello Zambia nell’ottobre
1964. Kaunda ha dato una nuiva lettura dell'uomiicaio dopo l'indipendenza. Il suo
umanesimo si rifa al modello della societa tradiaie africana.

Le sue opere principali son®lack Governmentl961; Zambia shall be freel962; A

Humanist in Africa; Humanism in Zambia and its picggion, 1967.

Alphonse J. Smet nato nel 1926 a Vrasene in Belgio, qui ha coropglitstudi in Belgio ed

e entrato nella congregazione dei Padri Passiofsali 1968 al 1993 ha insegnato filosofia
nell’ Universita Lovanium di Kinshasa, alla faculia lettere all’Universita Nationale dello

Zaire, a Lubumbashi e nella Facolta di Teologiaidliaq di Kinshasa. Dal 1991 al 1993 e
stato Rettore del Philosophat di Saint-Augustin &€lparte integrante dell’Istituto superiore di
Teologia e Filosofia affiliato all’'Universita Urb&ma di Roma. Dopo un primo rientro in
Belgio ritornera a Kinshasa per reggere ancorailbBophat di Saint-Augustin, poi il rientro

definitivo in Belgio nel 1998. la produzione di tieflosofici di Smet € imponente: tra i piu

274



importanti. " LaPhilosophie africaine". Textes choisis et Bibliogihée sélectiveKinshasa-
Lubumbashi, UNAZA, 1974; gli scritti su P. Tempeds sulle settimane filosofiche a

Kinshasa.

Alassane Ndawha compiuto negli anni 1948- 1952, i suoi studiversitari a Rennes e a
Parigi, conseguendo sia la laurea in Filosofia itldgploma in etnologia. Dal 1960 al 76 ha
ricoperto vari incarichi sia presso I'Unesco cheneoconsigliere presso la Presidenza della
Repubblica del Senegal, sostenendo nel frattempesledi dottorato con I'operba Pensée
Africane, Recherches sul lemndements de la pensée négro-africdidakar, 1983). Decano
presso la facolta di Lettere e Scienze Umane deiNé&rtsita di Dakar, membro dell’lstituto
Internazionale di Filosofia e Presidente della $6fta Africana, non ha limitato il suo
impegno alllambito culturale ma ha trovato nel le\i luogo sia della sua azione che della
sua riflessione. Ha collaborato in numerose rivestiee stato insignito della Grande Croce
dell'’Ordine National du Lion, dellOrdre du merita Senegal, del titolo di “Officier del

Palmes Académiques de la République Francaise”.

Mujynya Nimisi € nato in Zaire (ora Repubblica Democratica del godmel 1933, ha
studiato filosofia e teologia nel seminario di Mongbe, ha ricoperto piu volte incarichi
politici nel Nord Kiwu ed é stato docente a Gomhubumbashi. Ha scritto nel 196B¢
mystére de la mort chez les Ban@era, Lovanium 1969;es fondements derniers de la
Moral chez les bantulnterlacustres Cera, Lovanium, 19@9homme dans l'univers des

Bantu,Presses Universitaires du Zaire, Lubumbashi, 1972.

Fabien Eboussi Boulaga nato in Cameroun nel 1934, e entrato nella Conmipadj Gesu
nel 55 e ha compiuto studi filosofici e teologiblegli anni 50 studia in Francia lettere e
filosofia e negli anni 80 insegna filosofia in Camen all'Universta di Yaoundé.
Riconosciuto forse come il piu illustre tra i fifs africani € fondatore della rivistBerroirs.
Revue africane de sciences sociales et de culiarefferto il suo contributo alle associazioni
per i diritti umani e alla riflessione sui procesidemocratizzazione in Africa. Tra le sue
opere: 1968,dentité négro- africanein Penser I'Afrique au XX siegleParis. Présence
Africane, 2002, p.66-67 ; 197he Bantou problematiquen Phlosophie africaineTextes
choisis Il et Bibliographie selectivet977,La crisi du muntu, Authentiticité africaine et

philosophie, Paris, Présence Africaine; 198Christianisme sans fétiche. Révélation et
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domination;1991,A contretemps, L’enjeu de Dieu et de I'Afriq@2@€07,Autenticita africana
e filosofia La crisi del Muntu: intelligenza, reggabilita, liberazioneTraduzione a cura di

Lidia Procesi

Cheik Anta Diop, & nato nel 1923 in Senegal, & conosciuto sopi@tpdr le sue tesi sulla
connotazione negro-aficana dell’Egitto e non, cdaneonsiderava Hegel, europea e bianca e
la derivazione egiziana delle maggiori linguecne e di intere classi della lingua greca. A
Parigi si formo attraverso studi e ricerche di istoafricana, egittologia, linguistica,
antropologia, economia e sociologia risorse chésgleranno fondamentali nella produzione
delle sue opere principali. La sue prime t&&zioni negre e cultura e Civiltd o barbarie,
presentate alla Sorbona nel 1951 risultarono intadué dalla mentalita accademica coloniale
e furono respinte. Successivamente lavoro alladaeche furono riproposte ed accettate. Le
sue opere principali sondations négres et culture : de l'antiquité négre/ggnne aux
problemes culturels de I'Afrique noire d'aujourd’hd954; L'unité culturelle de I'Afrique
noire, L'antiquité africaine par I''mageé 959;L'Afrique noire précoloniale. Etude comparée
des systemes politiques et sociaux de I'EuropeeetAdrique noire de I'‘Antiquité a la
formation des Etats modern&859;Les fondements culturels, techniques et industdeis
futur Etat fédéral d'Afrique noite 1960 ; edito da Présence AfricainBondements
économiques et culturels d'un Etat fédéral d'AfeidNpire 2000;Antériorité des civilisations
negres : mythe ou vérité historiqueI@67;Parenté génétique de I'égyptien pharaonique et
des langues négro-africaine$977;Civilisation ou barbarie 1981Nouvelles recherches sur
I'égyptien ancien et les langues africaines modgrRe2sence africaine, Paris, 1988.

Dopo la sua morte in Senegal nel 1986, molte seeacgono state pubblicate postume.

Igino Tubaldo missionariodella Consolata, insegnante di teologia a Torinexc¥lli, a San
Paolo in Brasile e a Maputo in Mozambico, & auttirgarie opere di carattere teologico e
storico, In particolarefilosofia in Bianco e Nergoubblicata nel 1995, da L’'Harmattan lItalia,

Torino.

Pedro Francisco Migue| e nato in Angola nel 1941, dopo gli studi supgliesegna nella
scuola del suo paese, a causa della guerrigliaapasgrimo periodo, negli anni sessanta,
esule in Spagna Francia e Italia. Nei primi antiias¢a ritorna in Angola e milita nel MPLA,

movimento di liberazione in cui il principale esgote era Agostinho Neto. Successivamente
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si trasferisce in ltalia dove compie gli studi @idlogia. E esperto di religioni afrobrasiliane e
dei legami che queste hanno con la religione zradale africana. Tra le sue opefé€ijila,

per una filosofia bantu1987; Mwa Lemba, per una teologia barit@87; Honga, per
un’antropologia africana,1990; Tussanghd.998. , la sua vita € molto travagliata a causa
della situazione nel suo paese in piena lotta ‘patipendenza e per il clima di guerriglia
generalizzata attorno agli anni 70. Nel 1961 itineae un fratello vengono uccisi dai
portoghesi. Passa un primo periodo, clandestin@icpmente in esilio in Spagna, Francia e
Italia. Dopo un rientro in Angola nei primi anni, 4@ cui milita tra i movimenti di liberazione
(il suo riferimento era il Mpla di Agostinho Neti stabilisce in Italia. Qui compie i suoi
studi in teologia. Si reca in Brasile per un como specializzazione sulle religioni
afrobrasiliane e poi ritorna definitivamente inliia Le opere principali di P.Miguel sono
Kijila, per una filosofia bantu Edilico, Bari, 1987;Mwa Lemba, per una teologia bantu
Edilico, Bari, 1987; Hongaper un’antropologia africana la Meridiana, Bari 1990;
TussangheMilella Incontri, Lecce, 1998

Issiaka Prosper Laleye € nato nel Dahomey, attuale Benin, nel 1940, ¢ergp studi in
Senegal e il dottorato in Filosofia a Friburgo aama tesi intitolata la Conception de la
personne dans la pensée traditionelle Yoruba, agmrophénoménologiqudocente di
filosofia prima in Senegal e poi in Zaire/Congoodfial 2003, ha scritto numerose opere tra
cui : La Philosophie? Pourquoi en Afrique? ‘Uplénomeénologie de la questionel 1974 ;

La philosophie africaine£ et devoir étre,in Philosophie africaings Textes choisis et
bibliographie selective, 1986 e, infiZ® questions sur la philosophie africainga sorta di
vade-mecum per insegnanti e studenti, 2003.

Paulin Hountondji, uno dei massimi esponenti della corrente critidéaddosofia africana
moderna e contemporanea, € nato ad Abidjan in CbAterio nel 1942. Ha frequentato le
scuole nel Dahomey (attuale Benin). Dopo avereiatoidal’Ecole Normale Supérieure a
Parigi, ha discusso la sua tesi di laurea, nel 18ulla fenomenologia di Husserl. Ha
insegnato filosofia a a Besancon e nell'ex Unitarkbvaniumdi Kinshasha. E’ uno dei
fondatori della rivista filosoficaCahiers Philosophiques Africaingsubblicata nel 1972
nell'attuale Repubblica Democratica del Congo (@git.e sue opere principali sono: Sur la
“Philosophie africaing Libertés. contribution a larévolution dahoméenne; Histoire d’'un
Mythe.
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Martin Nkafu Nkemnkia é nato in Camerun nel 1950. E’ docente di Cult&®eljgione e
Pensiero africani presso le Pontificia Universitatdranense, Urbaniana e Gregoriana di
Roma. Ha pubblicato numerosi saggi sulla “Vitaldgiasulle tematiche dell’Educazione
interculturale e della mondialita.La sua opera @pale che definisce il suo pensiero g
pensare africano come Vitalogiakrutto delle sue tesi per il dottorato in filosofi
all'Universita Lateranense nel dicembre 1993. Hatmucon L. Procesi il testerospettive di
filosofia africana nel 2001; Per la Emi ha pubblicato, nel 2003, iluaQerno
dell’'Interculturalita n°26:Aprire la filosofia all'Intercultura Nel 2007 ha curato con Enrica
Signorini la traduzione in italiano delalosofia Bantudi Tempels.

Numerosi altri suoi saggi sono citati nella koigliafia e nelle note.
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OMOTUNDE J. P.L’origine négro-africaine du savoir gre&ditions Menaibuc,
Yaoundé, 2000;

ORUKA, H.O. Sage Philosphy, Indigenous thinkers and modern téetwa African
Pholosohy AfricarCentre for Technology Studes, Nairobi (Kenia, 1991)
PASQUIER A. Initiations au Mogcet Contes de I'OrphelinParis 1976;

SANTO A.,L’'uomo misteroEdiz dell’Arco, Milano, 2001,

SENNO T.,Matebeh, Ricerca d’armonia cosmica tra i Birra @elbierra Leong
EMI, Bologna, 2000;

SENGHOR L.S.Rapport sur la doctrine et la propagande du padomgrés
constitutif di Parti de Rassemblement Africain fRfascicule ronéothipé, 1959, p.
14;

SENGHOR L. S., Ethiopiques, Paris, 1956, p. 116;

SENGHOR L. S.Chants d’'ombrepoémes, Le Seuil, 19453psties noirespoemes
Le Seuil, 1948,Nocturnes poemes, Le Seuil, 1961 ettres d’hivernagepoemes,
Le Seuil, 1973 ;Chant pour Jackie Thomsppoémes, 1973 Elégies majeures
poemes, Le Seuil, 1979Guélowar ou princeLe Seuil, 1948 Nuit de Sin, La ruée
de l'or, Femme noire, Le Lion rougleymne national sénégalaRpemes diverd.e
Seuil, 1990;

SENGHOR L. S.Anthologie de la nouvelle poésie négre et malgaitdangue
francaise précédée d®©rphée noirpar Jean-Paul Sartre, PUF, 1948 ; Liberté 1 :
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Négritude et humanisméiscours, conférences, Le Seuil, 1964 ; LibertéNation

et voie africaine du socialismeliscours, conférences, Le Seuil, 1971 ; Liberté 3
Négritude et civilisation de I'Universeldiscours, conférences, Le Seuil, 1977 ;
Liberté 4 : Socialisme et planificatigndiscours, conférences, Le Seuil, 1983 ;
Liberté 5:Le Dialogue des culturesLe Seuil, 1992 ;La Poésie de l'action
dialogue, Stock, 1980 Ce que je crois: Négritude, francité, et civiligat de
'universel Grasset, 1988;

SENGHOR L.S.,Elements constitutifs d’'une civilisation d’inspi@is négro-
africaine, in Présence Africaine” 1959, n. 24-25 ;

SENGHOR L.S. Liberté 1 Négritude et humanismérésence Africaine, Seulil,
Paris, 1964 ;

SEREQUEBERHAN T.The ermeneutics of African Philosophy. Horizon and
Discourse, Routledg&ew York/Londra, 1994;

SMET A.J., Bibliographie de la pensée Africainén Cahiers Philosopiques
Africains n.2, 1972;

SMET A.J., Pilosophie africaine, textes choisisinshasha Presses Universitaires
du Zaire, 1975;

SMET A.J.,Histoire de la philosophie africaine Courants ebplemesKinshasa-
Limete, Congo, 1980;

STAMM A., Les religiones africainesPresses universitaires de France, Paris,
1995;

TEMPELS P.La philosophie bantoyePrésence Africaine, Paris, 1948, (traduzione
dall’'olandese di A. Rubbens);

THOMAS L.V.- LUNEAU R, La terre africaine et ses religiond’Harmattan,
Paris, 1977;

TOWA MARCIEN, L’'idée d’'unephilosophie negro-africainéaoundé Clé, 1979;
TSCHIAMALENGA NTUMBA, La Philosophie dans la situation actuelle de
I'Afrique, Faculte de Teologie Catolique, Kinshasha, 1981;

TSCHIAMALENGA NTUMBA- NGOMA BINDA, Philosophons autrement.
Proposition pour une nouvelle race de philosophes Adrique, dans Revue
Philosophique de Kinshasa IV (1990) n° 6, p. 77,
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- UGIRASHEBUJA O. La raison-entreinte ou I'Epistemologie de Senghor
Philosophie Africaine, Texte choisos |l et Bliogna Selective, Presses
Universitaires du Zaire

- TUBALDO I., Filosofia in bianco e ner&’Harmattan Italia, Torino, 1995;

-  WIREDU K, Philosophy and an African Culture&Cambridge University Press,
Cambridge 1980;

- WIREDU K d.,Canons of Conceptualizations «The Monist», 1993;

-  WIREDU K ., Knowledge, Truth and Fallibilityin 1. Kucuradi / R.S. Cohen (a cura
di), The Concept of Knowledgkluwer Academic, Boston 1995;

- WIREDU, K. Are There Cultural Universals?

- WIREDU K Id., Cultural Universals And Particulars. An African Rpective.

b. OPERE DI CARATTERE GENERALE

b.1 Filosofia, educazione e intercultura

- ABBAGNANO N., La saggezza della filosofi&usconi, Milano, 1987;

-  ABBAGNANO N., La saggezza della vit&usconi,Milano, 1988;

- ALES BELLO A. Culture e religioni, una lettura fenomenologi&itta Nuova
Editrice, Roma, 1997;

- ALTHEIM F. Il dio invitto, cristianesimo e culti solareltrinelli, Milano, 1960;

- BALDUCCI E., L'uomo planetarip Ediz. Cultura per la pace, S. Domenico di
Fiesole, (FI). 1994;

- BOBBIO N., Il problema della guerra e le vie dgdce, 1l Mulino, Bologna 1991,

- BORRADORI G., Filosofia del terrore, Dialoghi con HBabermas e J. Derida,
Laterza Editori, Roma-Bari, 2003;

- BUBER M., Il cammino dell’'lUomg Ediz. Qigajon, Comunita di Bose, Magnano
(VC), 1990;

- BUBER M., Il problema del’'Uomg Editrice Elle Di Ci, Torino 1990;

- CAMBI F: ( a cura di)Laicita, religioni e formazione, una sfida epocal&arrocci,
Roma, 2007,
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CARENA C. (a cura di) Sant’AgostinGonfessioniEditore A. Mondadori, Milano,
1999.

CAMPBELL J. Le distese interiori del cosmo, La nieta nel mito e nella
religione, Tea, Milano 2007;

CISTERNINO M.,I segreti della serenitéEMI, Bologna, 1993;

CURCI S.,Pedagogia del voltcEducare dopo Levinas, EMI, Bologna, 2002;
CURI U. Straniero,Raffaello Cortina Ed., Milano, 2010;

DA RE A., Figure dell'etica, Pre-print del volume “introduzione all’etica”, \dite
Pensiero, Milano, 2001,

DA RE A., L'etica tra felicita e dovereEdizioni Devoniane, Bologna, 1987,
DAHRENDORF, R. L a liberta che cambialaterza, Bari, 1981,

DE PIERI S.Verso un sistema educativo integratoanco Angeli, Milano, 2007;
DE SANTILLANA GIORGIO, Fato antico e fato modern@delphi,Milano, 1993;
FANON F.,Peau noire, masques blan&guil, Paris, 1952

FANON. F.I dannati della terraEdiz di Comunita, Torino, 1979. Titolo originale:
Les damnés de la terrMaspero, Paris, 1961 ;

GALIMBERTI U., Le orme del sacrdseltrinelli, Milano, 2000;

GRIAULE M., Dieu d’eau, Entretiens avec OgotemmeEli. du Chéne, Paris, 1948 ;
HABERMAS J.,L’occidente divispEditori Laterza, Roma- Bari, 2005

LEVINAS. E., Dall'altro all'io , Meltemi, Roma, 2002;

MANGANARO P.L’anima e il suo oltreediz. OCD. Roma, 2006;

MANGANARO P. L'esperienza della verita nella pargléPontificia Universita
Lateranense, Roma, 2005;

MARRAMAO G. La passione del presentBollati — Boringhieri, Torino, 2008;
MILTEMBURG A.F. (a cura di) Incontri di sguardi, Saperi e pratiche
dell'intercultura, Unipress, Padova 2002,

MOYO D. La carita che uccide,(Dead aidRizzoli, Milano, 2010;

NIGRIS E Educazione interculturaJé8. Mondatori, Milano, 1999;
PASQUALOTTO G., Il tao della filosofia Corrispondenze tra pensieri d’oriente e
d’occidente. Pratiche Editrice, Parma, 1989;

PASQUALOTTO G. Dieci lezioni sul buddismdMarsilio Editori, Vemezia, 2008;
PASQUALOTTO G. Oltre la filosofia,Angelo Colla Editore, Vicenza, 2008:
PETRACCHI G. Multiculturalita e didattica La Scuola, Brescia, 1994;
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RICOEUR P.Della interpretaziongEdiz. Seuil, Paris 1965, Il Saggiatore, Milano,
2002

RIVERA A., (a cura di)L’inquietudine dell’'lslam Ediz. Dedalo, Bari, 2002;
SAVATER F. Las preguntas della vidakditorial Ariel, Barcelona, 1999l e
domande della vitaGLF Editori Laterza, Roma. 2001,

SERVAN-SCHREIBER J.L.I’arte del tempoRCS Libri, Milano, 2000;
SEVERINO E.,La tendenza fondamentale del nostro temgzjoni Mondadori,
Milano1988;

SEVERINO E.Dall'lslam a PrometepRizzoli, Milano 2003;

SEVERINO E. La filosofia dai greci al nostro tempé&dizioni BUR, Milano, 2004;
SARTRE J:P.QOrphé Noir 1948 ;

SARTRE J.P.L’essere e il nulla1943 ;

STRAUSS L. Diritto naturale e Storiall Melangolo, Genova, 1990 ;

TOSELLO V., ‘La specificita del discorso religioso nell'itineriarfilosofico di P.
Ricoeur”, Padova, ed Scintilla, 1997;

ULIVIERI S. (a cura di )L.’educazione e i marginglNuova Italia, Firenze, 1997.
VISCIDI F. Lezioni sulla libertaCleup, Padova, 1982,

b.2. Antropologia culturale e storia

BEALS R.L.- HOIJER H.)ntroduzione all'antropologiall Mulino, Bologna, 1971;
BERNARDI B. gli Uomo-Cultura-Societa. Introduzione agli studi etno-
antropologici Milano, 1974,

BRUCKNER P.Le sanglot de 'lhomme blan&ditions du Seuil, Parigi, 1983,
singhiozzo dell'uomo bianctradotto da Longanesi nel 1983 e da Guanda nél:200
CANTONI R., Il pensiero dei primitivi A. Mondadori Editore. Milano, 1963;
CAILLE C., Il terzo paradigma, antropologia filosofica del dgpn Bollati
Boringhieri, Torino, 1998;

CAVALIERI. R. | Balcani d’Africa, Burundi, Rwanda, Zaim@tre la guerra etnica.
Ediz. gruppo Abele, Torino, 1997,

CAVALLI — SFORZA L. e F.,Chi siamo, storia della diversita umandondadori,
Milano, 2002;
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DEL BOCA A. Le guerre coloniali del fascismd=dizioni Mondadori, Milano,
2009;

FABIETTI U., Storia dell’antropologia Zanichelli, Bologna,1999;

GODBOUT J.l linguaggio del donpBollati Boringhieri, Torino, 1998;

HARRIS M, Antropologia culturale Zanichelli, Bologna, 2000;

HOBSBAWM E. JlIl secolo breveBUR, Milano, 2000;

LEVI-STRAUSS C. |l pensiero selvaggifl1962],Il Saggiatore, Milano, 1964
LEVI-STRAUSS C., Primitivi e civilizzat, Conversazioni con G. Charbonnier,
Rusconi, Milano, 1997;

LEVI-STRAUSS C.L'uomo nudo/l Saggiatore, Milano,1998;

LEVY-BRUHL L., La mentalité¢ primitive, Presses universitaires de France,
Paris, 1922;

LEVY-BRUHL, Sovrannaturale e natura nella mentalita primitizintroduzione di
L. Lugarini), Newton italiana, Roma, 1971,

MABANCKOU, Le Sanglot del’homme NoirEd. Fayard, 2012;

MALRAUX A., La condizione umana, Mondadori, Milan®Q01;

MAUSS M., | fondamenti di un’antropologia stori¢caEinaudi, Torino 1998;
MEMMI A., Il razzismo, Paura dell'altro e diritti alla diffenza,Ediz. Costa e
Nolan, Genova, 1989;

OLMESTED M.S.I gruppi sociali elementayill Mulino, Bologna, 1969;

SIK E., Storia dell’Africa nera, Il ventesimo secolo, Ifsh nera durante la

secondayuerra mondialeEd. La Pietra, Modena, 1978.

. RIVISTE, EDIZIONI E BIBLIOTECHE SUL PENSIEROPRICANO

Nigrizia mensile dell’Africa e del mondo nero dei Missian@omboniani, Vicolo
Pozzo0,1,37129 Verona;

Missione Oggi Annuncio dialogo, animazione. Mensile, , Via P#ata,9,25121
Brescia;

L'Harmattan Italia, Via Bava 37, Torino; dal Gennaio 1995 e aperfBodno la
filiale Italiana dell’Editrice francese “L’Harmattd (5-7, rue de [I'Ecole
Polytechnique, 75005 Paris);
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- Associazione Nuova Specfé.so Regina Margherita, Troia, (FG) In generestpe
associazione tratta il disagio giovanile ed i peohl ad esso collegati, ma
nell’ambito della solidarieta reale, avvia anchigiative per la pubblicazione di testi
sulla tematica dell'incontro tra culture diverse;

- Milella Incontri, Collana diretta da Angelo Prontera, Lecce;

- Biblioteca dei Padri CombonianVicolo pozzo, 1 37129, Verona,

- Biblioteca dei Padri BianchiVia Aurelia 269, 00165 Roma,;

- Institut De Philosophie, St Pierre Canisji§nshasa.

d. SITI

- www.babele online.net

- www.emsf.rai.it/aforismi/aforismi

- www.affrica.org- info@affrica.org

- www.pensieriparole.it

- www.ariannaeditrice.it

- www.africanpeople.it/.../

- www.missioni-africane.org

- www.missionline.org

- www.scrittidafrica.it

- http://www.edicionescarena.org

- www.alberwandesi.blogspot.it

- www.aisum.it/

- www.mimesisedizioni.it/

- www.africaoqgqi.it

- www.donagostinocantoni.it

- www.esonet.org

- www.africawildtruck.com/it

- www.immagineafrica.blog.tiscali.it

- www.filosofiastoria.wordpress.com/.../risorse

- http://www.ikuska.com/Africa/Etnologia/filosofia.mt
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