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0. INTRODUZIONE
Prim a di entrare nella problem atica dello studio della visio­

ne dell’uom o nella religione1 e cultura tradizionali2 dell'Africa 
sub-sahariana, cioè nell’universo socio-religioso negro-africano, 
vogliamo anzittutto  sottolineare due difficoltà metodologiche: 1. 
il campo religioso tradizionale africano, oggetto del nostro studio, 
presenta a qualunque studioso che l'affronta una grande comples­
sità che gli venga dalla diversità del fatto religioso in se stesso, de­
gli approcci teorici che lo circondano e tentano di spiegarlo e del 
vasto spazio sociale (diversi gruppi etnici e la loro interazione con 
specifici ambienti fisici) dove esso si spiega e degli interessi storici 
e culturali in gioco che esso soleva.

2. l’importanza dell'ambiente fisico nella religione tradizionale 
africana non si deve comunque minimizzare, e costituisce la se­
conda difficoltà metodologica. La religione africana è esperienzia-

1 Recentemente ce  stato un dibattito sul nome della religione, se esso 
sia al singolare o al plurale. B. Idowu rappresenta quelli che vogliono l’uso 
del singolare, mentre J.S. Mbiti è per il plurale. Entrambi i campi hanno for­
ti e validi argomenti. Siamo liberi di usare l’uno o l’altro modo. Pertanto si 
sa che fondamentalmente, l’universo africano è uno (Cfr D. Z a h n , Religion, 
Spiritualité et pensée afrìcaines, Payot, Paris 1970, pp. 8-9; Il celebre storico 
africano C h e ik h  Anta  D io p  dice che la divisione in due dell’Africa risale solo 
verso gli anni 7000 prima di Cristo quando fu compiuto la desertificazione del sahara. Inoltre, egli afferma che i neri formano la maggioranza del con­
tinente e malgrado la loro diversità, hanno tra di loro i tracci del gemellato. 
Per rendersi conto, basta riferirsi alla sua opera fondamentale “L’unité cul- 
turelle de l’Afrique noire".2 Tradizionale qui non significa passato o superato (anti-moderno), ma 
si usa qui per opposizione allo storico (al senso di datazione cronologica) 
giacché la religione africana è contemporanea dell'uomo africano moderno 
e essa "costituisce un luogo privileggiato, un elemento reale e centrale della 
cultura africana” (Cahiers des Religions africaines, n.9 (1971), p.171).
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le, piuttosto che filosofica. Prende a prestito il proprio vocabolario 
teologico dalla vita vissuta in un  dato contesto geografico. Foreste, 
laghi, rocce, montagne assumono importanza mistica. Essi e la lo­
ro flora e fauna non sono semplicemente immagini pittoriche di 
valore ed esperienza religiosa, ma sono pensate come veri legami 
con la realtà invisibile. Tutte queste cose sono le componenti di un  
universo organico. Un sistema operante a stretto contatto con la 
geografia di un  dato territorio.

Di conseguenza, lo studioso della religione tradizionale afri­
cana deve fam iliarizzarsi con i nom i e le abitudini di uccelli, ani­
mali e insetti, con gli usi di cespugli, p iante e alberi, e con i cicli 
del clim a e deH’agricoltura. Senza questa conoscenza è im possi­
bile capire il significato di canti, form ule rituali, degli stessi riti, 
o anche la visione dell'uomo. La com plessità del sim bolism o è 
estremo, per esempio nella caccia e im m olazione delle vittime 
sacrificali, nel loro sm em bram ento, co ttura  e consum azione ri­
tuale da parte  dei fedeli3. Lo studio della religione tradizionale 
africana richiede grande attenzione per tutti questi dettagli se si 
vogliono com prendere le sue istituzioni4.

N onostante la diversità delle espressioni religiose proprie 
delle differenti tribù  presenti nell'Africa nera, un  fatto è certo: 
questa diversità non altera l’unità  dell'Africa nera. Lo dim ostra 
le ricerche degli em inenti studiosi com e per esempio: Cheikh 
Anta Diop, M. Guthrie, L.-V. Thomas, J. Jahn, V. Mulago, J. Mbi- 
ti, A. Mveng, A.T. Sanon, ecc. Per questo, nostro  sforzo sarà quel­
lo di non presentarvi un mosaico delle visioni dell’uom o, m a 
piuttosto  una visione unitaria5.

Queste difficoltà metodologiche poc'anzi citate sono una 
delle ragioni che spiega la difficoltà che incontra un  straniero 
che si accosta per la prim a volta in  terra  negro-africana nel ca­
pire il suo campo religioso tradizionale e d ’altronde spiega an­
che questa reazione che al tem po delle grandi esplorazioni, al­
cuni videro giusto afferm are che i popoli da essi visitati non m o­
stravano tracce o preoccupazioni di credenze religiose6. Gli stra­

3 Cfr. L. D e  H e u s c h , Sacrifice in Africa, Manchester University Press, Manchester 1985.
4 Cfr. A. S h o r t e r , “L o studio della religione tradizionale africana”, in Re­ligioni e Sette nel mondo, n°3 (settembre 1996), pp.54-61.
5 D . Z a h n , Religion... o p .c i t . .
6 Cfr. B. D a v id so n , The Africans. An entry to cultural history, Longman, London 1969.
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nieri, esploratori o m issionari, al prim o contatto con gli africa­
ni, quando non hanno negato l'esistenza di qualsiasi m anifesta­
zione religiosa, l'hanno m inim izzata o ridicolizzata. Tre esempi 
aiutano a com prendere com e è difficile giudicare una religione 
dall'esterno.

Sir Sam uel Baker afferm ava al ritorno da un viaggio nella 
regione dell’Alto Nilo, nel 1866: "nessuna delle razze del Bacino 
del Nilo, senza eccezione, possiede una fede in un essere supremo, 
né alcuna forma di culto d ’idolatria; l’oscurità del loro spirito non 
è neppure rischiarata da un  raggio di superstizione. Essi hanno lo 
spirito stagnante come le paludi che fondano il loro mondo ri­
stretto"1.

Per Richard Burton “la religione degli africani è sempre inte­
ressante per coloro che possiedono una fede p iù  elaborata, allo 
stesso modo in cui osservare i bambini è un piacere per gli uom i­
ni maturi"*.

Significativa è l’im pressione di un  m issionario a proposito 
delle feste di iniziazione in  un  paese dell’Africa occidentale: 
“Qualche giorno dopo il nostro arrivo, aveva luogo al villaggio una  
grande festa pagana: era il ricevimento trionfale dei giovani inizia­
ti dopo sette mesi di reclusione. Essi sfilavano davanti a una folla 
in delirio, su due ali, parati con le loro insegne, il busto segnato 
dalle linee eleganti delle striature che resteranno loro come l'im­
pronta indelebile delle grinfie del demonio al quale essi si sono vo­
tati. Gli stregoni mascherati, personificazione di questo demonio, 
vengono spesso la notte a fare con i loro affidati delle cerimonie ac­
compagnate da una musica infernale. In  breve, è una vera orgia di 
stregoneria: il demonio ci vuole provare che egli regna signore in­
contrastato e che noi non avremo vita facile"9.

Perchè queste afferm azioni? A differenza delle religioni sto­
riche abram itiche m onoteistiche con l’Ebraism o, il Cristianesi­
mo e l’Islam  dove si possono facilm ente rintracciare gli obbietti­
vi, le caratteristiche e le m odalità dell'incontro con Dio cosi co­
m e l’uno o l’altro fondatore ha stabilito, per le religioni tradizio­
nali senza fondatori, la m aggioranza delle quali prive di stru ttu ­

7 Citato in L. V in c e n t  T h o m a s  e R. L u n e a u , La terre africaine et ses reli­
gions, L’harmattan, Paris 1975, p.9.

8 Ibid.
9 Cfr. A.T. S a n o n  e R. L u n e a u , Enraciner l’Evangile. Initiations chrétien­nes et pédagogie de la foi, Centurion, Paris 1982, p.20.
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re cultuali chiari, stabili e di libri sacri, è difficile evidenziare gli 
aspetti dottrinali e determ inare i contenuti.

Questi esempi citati poc’anzi stupiscono oggi. N on d im enti­
chiam o che la m entalità si è molto evoluta. Studi seri di etnolo­
gi, antropologi, storici delle religioni, teologi africani e occiden­
tali, hanno portato  a una migliore conoscenza e a una  com pren­
sione più precisa del passato e del presente deU’Africa. Per cui, 
al colloquio internazionale tenutosi ad Abidjan (Costa d’Avorio) 
nel 1961 sulle “Religioni africane", tu tti i partecipanti ritenesse­
ro che la term inologia più adeguata per denom inare l’esperien­
za religiosa nelle società m ultiform i dell’Africa tradizionale non 
sia quella di anim ism o m a quella di “religione africana tradizio­
nale” come religione autentica perchè esse “implicano l'idea di 
un Dio personale e l'idea di mediazione tra l’uom o e gli esseri di­
versi. La vita fa l’unità di queste religioni situate in un insieme che 
forma una civiltà ricca di elementi o valori positivi dell’umanesi­
mo in campi diversi’’10.

E ’ in questo contesto che va capito la visione che l'africano 
ha dell’uomo.

Nella sua lettera ai Presidenti delle Conferenze Episcopali di 
Asia, America e Oceania sull’ “Attenzione pastorale alle Religio­
ni Tradizionali”, il Cardinale Francis Arinze esplicitava il term i­
ne di "Religioni tradizionali" con queste parole: "Per religioni tra­
dizionali si intendono quelle religioni che, al contrario delle reli­
gioni mondiali che si sono diffuse in molti paesi e culture, sono ri­
maste nel proprio contesto socio-culturale. La parola “tradiziona­
le" non si riferisce a qualcosa di statico o immutabile, ma fa rife­
rimento a questa matrice localizzata.

Non c ’è accordo su un unico termine da utilizzare quando ci 
si riferisce a queste religioni. Alcuni nom i (per esempio paganesi­
mo, feticismo) hanno un significato negativo e oltre a ciò non de­
scrivono realmente il contenuto delle stesse. (...) Mentre in Africa 
si dà generalmente a queste religioni il nome di “Religione Tradi­
zionale Africana", in Asia sono chiamate “Religioni Popolari" 
(Folk Religions), in America “Religioni Indigene e Religioni Afro- 
Americane" (Native Religions and Afro-American Religions) e in 
Oceania “Religioni Indigene" (Indigenous Religions)"11.

10 Colloque sur les Religions Africaines (Abidjan 5-12 avril 1961), Pré­
sence Africaine, Paris 1962.11 "Attenzione pastorale alle Religioni tradizionali, lettera del Presiden­
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Senza entrare in un’analisi più profonda, diciam o che gli al­
tri term ini, adoperati spesso per qualificare il fenom eno religio­
so in  Africa sono da respingere; infatti espressioni come anim i­
smo, politeismo, sincretismo, m anism o, naturalism o, totem i­
smo, idolatria, superstizione, antenatism o,... non rendono conto 
del fatto religioso tradizionale africano.

0.1. TERMINI DA EVITARE: Feticism o, anim ism o, pa­
ganesim o, antenatism o, totem ism o

La parola "feticismo" è stata adoperata dagli Europei, fra i 
quali i m issionari, per descrivere le p ratiche religiose degli Afri­
cani. L 'introduzione di questo term ine è stato fatto dai Porto­
ghesi, i prim i Europei ad avere stabilito dei contatti soprattutto  
com m erciali con i popoli africani dal XV° secolo. H anno chia­
m ato feitigo gli oggetti o articoli di valore religioso com e tali­
sm ani e am uleti che gli africani dell'ovest indossavano quando 
gli hanno incontrati. I portoghesi im m aginarono che la religio­
ne di questi africani dell'ovest fosse costitu ita  dal culto e dall’a­
dorazione di tali oggetti.

R idurre l'esperienza religiosa che s'incontra nellAfrica tra ­
dizionale al culto degli oggetti è inaccettabile. Gli oggetti di cul­
to in una  religione hanno sem pre un posto secondario. La verità 
è che non c’è religione al mondo che possa essere chiam ata feti­
cismo.

"Animismo": un altro term ine, adoperato per definire l'e­
sperienza religiosa africana, è stato introdotto  da E.E.Tylor12. 
Animismo deriva dalla parola latina "anim a”. Il pensiero dietro 
l’uso di questa parola per descrivere la religione tradizionale 
africana è che gli africani pensano che gli oggetti e anim ali ab ­
biano anim e o spiriti-anim a. Benché questo possa essere vero, 
non si può dire che gli africani credono che tu tti gli oggetti e tu t­
te le creature abbiano tali spiriti. E ’ sem plicem ente scorretto 
chiam are anim ism o la religione tradizionale africana perchè l'a­
nim ism o non è religione. “Non si può considerare l'animismo co­

te del Pontifìcio Consiglio per il Dialogo Inter-Religioso ai Presidenti delle 
Conferenze Episcopali di Asia, America e Oceania”, in L’Osservatore Roma­
no del 21 gennaio 1994, n.2.

12 Cfr. Primitive Culture, 4 ed, II, p. 143.
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me un  sistema chiuso (cioè esistente come un'insieme coerente di 
pensiero in una società determinata); ancora meno come la reli­
gione dei popoli cosi detti primitivi. L 'anim ismo come tale non è 
religione, tu tt’al p iù  può scaturire dallo sfondo religioso. A mag­
gior ragione l’anim ism o non può in nessun modo essere conside­
rato come forma primordiale della religione, per la semplice ragio­
ne che non ce ne sono tracce nei dati culturali dei popoli classifi­
cati come i p iù  prim itivi...."13.

Il D ictionnaire de 1' Etimologie, nello spiegare l’anim ism o 
come teoria illustrata da E.E. Tylor in quanto che tutto  nella na­
tura  possiede una anim a, afferm a orbene che questa opinione fu 
stata  respinta subito e criticata definitivam ente dagli Autori sus­
seguenti: J.G. Fraser e M .M auss in m odo particolare si sono 
sforzati di provare che la religione è differente dal culto degli 
spiriti e non può derivarne storicam ente. Infatti questo tipo di 
problem i e d 'interpretazioni appartiene alla storia congetturale, 
poiché sulla base dei dati mal identificati e m al osservati (alla fi­
ne del XIXo secolo ed inizio del XXo) era scam biata erronea­
m ente per l’etnologia. Oggi, la parola e l'idea di anim ism o sono 
scom parsi dalla letteratura antropologica14.

"Paganesimo”. Oltre alla visione negativa della religione 
africana tradizionale basata sulla m ancanza di una scrittura, la 
religione tradizionale africana ha sofferto altre ingiustizie, spe­
cialm ente per il m odo in cui essa è sta ta  chiam ata. E' stata chia­
m ata pagana. Che questo è un  errore si vede chiaram ente dall’o­
rigine della parola "pagano". La radice latina suggerisce che un 
pagano sia originariam ente una persona rozza e contadina. Più 
tardi, "paganesim o” fu usato per riferirsi a qualunque religione 
che non fosse Islamismo, Giudaismo o Cristianesim o. E' sba­
gliato ed ingiusto chiam are la religione tradizionale africana, 
con la sua forte fede in un Dio unico, incom parabile e creatore, 
paganesim o15.

“Antenatism o” o culto degli Antenati. E ’ il peggiore degli 
epiteti usati per descrivere la religione tradizionale africana. Co­

13 B. S c h e b e st a , Le sens religieux des primitifs, Marne, Paris 1963, p p .77-78.
14 Cfr. Dictionnaire de l'ethnologie, Payot, Paris 1968.15 P. K. S a r p o n g ,  "Religione tradizionale africana e inculturazione del 

messaggio cristiano”, in Religione e Sette nel mondo, n.3 (settembre 1996), 
p p .83-84.
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me lo direm o più avanti, gli antenati form ano una parte del pen­
siero religioso degli africani. Ma anche l'esistenza e la venera­
zione dei santi form a una parte del pensiero dei cristiani, di qua­
lunque denominazione.

Nessun cristiano accetterebbe che il cristianesim o fosse de­
signato "culto dei santi”. La reazione sarebbe giustificata sulla 
base che in verità i santi non sono adorati, né deificati, né sono 
l’oggetto ultim o della nostra richiesta o preghiera o adorazione. 
Onoriam o i santi perchè hanno vissuto le nostre vite e sono de­
gni di im itazione e passiam o le nostre dom ande con la loro m e­
diazione all'Onnipotente Dio.

Questa è esattam ente la stessa idea della venerazione degli 
antenati nella religione tradizionale africana. Gli antenati non 
sono divinizzati. Mio padre che m uore ed è visto come u n  ante­
nato rim ane mio padre e mi riferisco ad esso come a mio padre. 
Lo onoro e lo rispetto per ciò che ha fatto per me e gli altri. A 
causa del radicale cam biam ento nel modo di esistenza, si crede 
che gli antenati abbiano acquisito un  potere che è m aggiore che 
quello um ano. E non possono agire indipendentem ente dalla vo­
lontà di Dio16.

"Totemismo”. Il totem ism o è la credenza che c’è u na  rela­
zione tra  gli esseri um ani o i gruppi di esseri um ani da una p ar­
te e le creature dei regni anim ali e vegetali dall’altra. Le idee to ­
tem iche sono forti nella religione tradizionale africana. Ma que­
sto non giustifica il nostro etichettare l'in tera religione com e to ­
temica. Davvero, il totem ism o, in relazione agli altri concetti, è 
solo un aspetto insignificante della religione tradizionale africa­
n a 17.

L STRUTTURA DI BASE DELLA RELIGIONE TRADI­
ZIONALE AFRICANA

Per l'Africa, il ruolo della religione tradizionale è stato vita­
le nel determ inare il m odus vivendi. Il suo im patto  sulla m enta­
lità  e il suo radicam ento nelle stru ttu re  sociali non dim inuisco­
no, m entre l'Africa contem poranea è stata brutalm ente m essa di

16 Ib id . ,  pp.86-87.
17 Ib id . ,  p.88.
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fronte a un'altra cultura e altre stru tture sociali e religiose più 
elaborate e dom inanti. Il credente africano è profondam ente a t­
taccato al suo patrim onio religioso. Egli, m usulm ano o cristia­
no, custodisce la sua sensibilità religiosa, la sua m aniera propria 
di rispondere, in fondo a se stesso, alle questioni fondam entali 
che egli si pone sul m ondo visibile e il m ondo invisibile ai quali 
egli è constantem ente di fronte.

Perciò se si vuole abbozzare una descrizione della religione 
africana, potrem m o dire che la religione è l'insiem e cultuale del­
le idee, sentim enti e riti basata  su 18:

1. la credenza ai due mondi, visibile e invisibile;
2. la credenza al carattere com unitario e gerarchica di que­

sti due mondi;
3. l’interazione tra  i due mondi, la trascendenza del m ondo 

invisibile non intralcia la sua im m anenza;
4. la credenza in un  Essere Supremo, Creatore e Padre di 

tu tti ciò che esistono.
Visto cosi, possiam o afferm are che in  Africa nera non esi­

stono gli atei o i non-credenti o ancora, l’indifferenza religiosa. 
Poiché tutti i m em bri della com unità familiale sono coinvolti es­
senzialm ente nella pratica religiosa cosi come tu tti gli aspetti 
della vita del popolo si qualificano di una  forte sp iritualità (ra­
dicata nella realtà del sacro, della divinità e nelle figure degli an ­
tenati), motivo del sacrificio e di venerazione degli antenati e il 
culto a Dio. Come diceva Amadou H am paté Ba: " tentare di ca­
pire l’Africa e l’Africano senza l ’apporto delle religioni tradizionali 
sarebbe come aprire un grande armadio svuotato del suo contenu­
to p iù  prezioso"19.

In  Africa, infatti, la religione perm ea tu tta  la vita dell’indivi­
duo: la sua vita privata, familiale, sociale, politica. Dalla sua na- 
scità fino alla sua sepoltura, alla sua installazione nel m ondo de­
gli antenati, l’uom o africano è circondato delle p ratiche religio­
se (iniziazioni tradizionali) tendendo ad assicurare il suo equili­
bro personale, a perm ettergli un 'arm onica integrazione nella so­
cietà, a creare il contatto con il m ondo invisibile. John  Mbiti è 
esplicito quando afferma: "Ovunque si trovi un  africano, là è la

18 Cfr. V. M u l a g o ,  Un visage africain du christianisme. L'union vitale ban­
tu face à l’unité vitale ecclésiale, Présence Africaine, Paris 1 9 6 5 , pp. 82-83.

19 Cfr. Prefazione al libro: Textes sacrés d'Afrique noire, scelti e presenta­ti da Germaine D ie t e r l in , Gallimard, Paris 1 9 6 5 , p.8.
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sua religione... là è il suo pensiero... Laporta con sé nei campi, do­
ve semina o raccoglie i prodotti della terra; essa lo accompagna a 
una festa o a una ceremonia funebre, se studia, è con lui durante 
gli esami a scuola o all'università; se è un politico, lo accompagna 
al parlamento...La religione accompagna l’individuo fin  da molto 
tempo prima della sua nascità e molto tempo dopo la sua morte fi­
sica"20.

Una certa categoria di africani, i cosiddetti moderni, anche 
trovandosi in  presenza dell'annuncio della B uona Novella di sal­
vezza, non si distaccano dai valori derivanti dalla p ropria reli­
gione tradizionale poiché essa è ancora una  realtà quotidiana e 
dinam ica. Come constata giustam ente il Pontificio Consiglio per 
il dialogo interreligioso, “numerosi cristiani, nei m omenti critici 
della loro vita, fanno ricorso alle pratiche della religione tradizio­
nale: alle case di preghiera, ai centri di guarigione, ai "profeti", al­
la magia o agli indovini. Altri sono attirati dalle sette o dalle co­
siddette “chiese indipendenti", dove sentono che alcuni elementi 
della loro cultura sono p iù  rispettati... In  certi paesi africani, an­
che alcuni membri dell'élite intellettuale dichiarano di aderire alla 
religione tradizionale”21.

1.1. GLI ESSERI DELL’UNIVERSO (COSMO) AFRICANO
Per la m entalità religiosa africana, l'universo è ritenuto co­

me invisibile e visibile, profano e sacro, inevitabilm ente incate­
nato alla felicità e all’infelicità, al benessere o alle vessazioni 
um ane.

Queste due dim ensioni costitutive del cosmo sono in tim a­
m ente unite com e i due lati di una medaglia. Ciò che dà validità 
alle credenze, alle preoccupazioni o alle ossessioni deU'africano 
è la presenza degli antenati e degli spiriti, costantem ente legati 
alle attività um ane a cui essi presiedono - attività che essi ispi­
rano, fecondano, proteggono e incoraggiano o dall'altra parte 
ostacolano. L’africano unisce tu tte  le sue credenze e le sue p ra ­
tiche al cosmo che è abitato da esseri spirituali benevoli da con­

20 J. S. M biti, African Religion and Philosophy, Heinerman, Nairobi 1969, 
pp. 2-3.

21 “Attenzione pastorale alla religione africana tradizionale. Lettera del 
Presidente del Segretariato per i non cristiani ai Presidenti delle Conferenze Episcopali d’Africa e di Madagascar”, in II Regno-Documenti, 3(1989), p.73.
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quistarsi o da quelli malevoli da cui riguardarsi. E ’ un  com pito 
intricato e delicato spiegare i legami precisi tra  Dio, gli antenati 
e questo o quello spirito. Gli esseri che lo com pongono non so­
no tutti visibili: a ttorno agli anim ali, alle piante e agli uom ini si 
muovono i geni del suolo, le forze della vegetazione, gli spiriti 
dei m orti, gli antenati e Dio. Il legame che gli unisce è la parte­
cipazione.

Gli esseri del m ondo invisibile ( i presenti o i viventi in ­
visibili)

* Dio, Padre e Creatore: sorgente della vita,
* I fondatori dei clan (Antenati),
* Gli spiriti degli antichi eroi,
* Le anim e desincarnate dei parenti defunti e dei m em bri 

del clan,
* I geni e le forze tellurici,
Gli esseri del m ondo visibile ( i presenti o i viventi v isi­

bili)
* Il Re o la Regina M adre ( secondo il sistem a familiale pa- 

trilineare o m atrilineare)
* I capi del clan,
* I capi della famiglia: il padre è il centro della vita fam ilia­

le,
* I m em bri delle differenti famiglie e dei differenti clan for­

m ano con la loro appartenenza allo stesso Re o alla stessa 
Regina, una sola com unità,

* La terra  (animali, piante, esseri inorganici) è al servizio 
dell’uom o per accrescere o dim inuire la vita22.

1.1.1. DIO, PADRE E CREATORE, SORGENTE DELLA 
VITA E PIENEZZA DI BONTÀ’

Al culm ine della scala degli esseri, alla sorgente di tu tta  la vi­
ta  - gli africani, senza esitare e unanim em ente afferm ano che

22 C fr. V . M u l a g o , La religion traditionnelle des Bantu et leur vision du monde, Presses Universitaires du Zaire, Kinshasa 1973, pp. 121-127.
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esiste un  Dio essenzialm ente Creatore23, con pienezza di vita e 
pienezza di bontà.

L'idea di Dio è fondam entale per questa religione. Dio stes­
so è concepito anche com e l’Essere Suprem o ed è coinvolto in 
modo essenziale nella vita quotid iana di questi popoli, anche se 
ciò non è sempre evidente.

Per avere un approccio esatto dell'idea che il negro-africano 
ha di Dio la via più giusta è di m ettersi all’ascolto della parola 
espressa nei miti, nei nom i teofori, nei riti e nelle preghiere, cioè 
il ricorso alla tradizione orale. Peraltro, in  questa religione (che 
è la religione del popolo), tu tti fanno l’esperienza della presenza 
di Dio. Alcune tribù  africane hanno delle stru ttu re  fisse della re­
ligione (altari, luoghi e m inistri di culto, oggetti, form ule e riti 
sacri).

Nella religione tradizionale africana, Dio è "il Tutto Altro”, 
sorgente di tutto  ed “è trascendente per quello che riguarda il suo 
essere e immanente per quello che riguarda le sue manifestazio­
n i”24. Egli è anche la causa p rim a e ultim a, garante dell’ordine 
del mondo, dell’arm onia degli esseri e delle cose. Inoltre in m ol­
ti linguaggi africani, solo l’Essere Suprem o porta, in  senso pro­
prio, il personale ed esclusivo nome: Nzam bi (Bakongo), Im ana 
(K inyarw anda), M ungu (Sw ahili), K alunga (Tchokwe), 
M unkulnkul (Zulu), Mvidi-Mukulu (Luba), N zakom ba (Mongo), 
Zam ba (Ewondo), Loba (Duala), Sam bi (Tetela).

La teoria africana del male è form ulata in chiari termini: poi­
ché Dio è L'Essere Perfetto, non è nel suo interesse far del male 
all’uom o che lui stesso ha creato. Perciò, il male nasce solam en­
te dalle sue creature. N onostante questa teoria, l'africano si sot­
tom ette al volere di Dio con un certo fatalismo: “E’ Dio chi l’ha 
fatto”, “E’ la m ano di Dio che agisce”, io non posso fare niente.

L’uom o africano parla di Dio. E la sua parola traduce spes­
so la profondità di una vera esperienza spirituale. Le ricerche 
antropologiche devono essere attente ad assegnare ad ogni 
realtà  il suo vero posto: il m ondo degli spiriti interm ediari fra

23 II titolo di "Creatore” implicitamente include tutte le altre qualità che 
usualmente provengono da esso: sollecitudine paterna, provvidenza, giusti­zia, onnipresenza, generosità, onnipotenza, ecc... Ciò è perchè l’attributo 
"Creatore” è negato ad ogni altro essere (D. Zahn, op.cit., pp.27-28).

24 A. H ampate Ba, Aspects de la civilisation africaine, Présence Africaine, Paris 1972, p.71.
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l'uom o e Dio, che rim ane una realtà da non privilegiare a scapi­
to della divinità.

Che sia lontano nei racconti mitici e assente nel culto, che 
sia vicino nelle banalità della vita quotidiana, dell'esistenza quo­
tidiana, Dio rim ane il riferim ento essenziale.

1.1.2. GLI ANTENATI
Secondo il negro-africano, il m ondo visibile è unito  al m on­

do invisibile. Non c'è separazione tra  i due, m eno ancora tra  i lo­
ro abitanti essendo la famiglia estesa, il luogo ideale per la m a­
nifestazione di un insiem e di rapporti di com unione, di solida­
rietà e di partecipazione. Il legame con l'antenato è, dal punto  di 
vista religioso, fondam entale.

Nella m entalità m bala (m ia tribù) come nella m aggior parte 
delle tradizioni religiose dell'Africa nera, gli Antenati, uom ini o 
donne, sono considerati vicini all’uom o allora che Dio si è allon­
tanato  dal m ondo degli uom ini come lo raccontano molti m iti 
presso i diversi popoli africani25. Se Dio è al di là di ogni rela­
zione diretta, l’uom o però può entrare in relazione con lui gra­
zie alla m ediazione e all’interm ediario delle potenze invisibili, 
fra le quali gli antenati. In questa mediazione, essi hanno un  po­
sto privilegiato. La credenza negli antenati ha il suo fondam en­
to sulla realtà del m ondo dei defunti (dei presenti invisibili), ed 
è legata alla convinzione secondo la quale l'uom o continua a vi­
vere dopo la morte. Il legame tra  quelli che sono riconosciuti co­
me antenati e i viventi è particolarm ente intenso all’interno del­
la stessa realtà com unitaria.

Di fatto, l’esistenza dei viventi visibili stacata dall’influsso vi­
tale degli antenati è inconcepibile. Tutto come l’esistenza del 
fanciullo che non può essere considerata separatam ente dell'in­
flusso dei suoi genitori. Cosicché, la com unità africana è un c ir­
cuito vitale nel quale i m em bri vivono in  dipendenza e a profit­
to gli uni degli altri. Uscire da questo circuito, sfuggire all’in ­
flusso vitale dei m em bri vitalm ente superiori, sarebbe volere 
cessare di vivere.

25 Cfr. A.Razafintsalama, “Les Ancêtres au coeur de la vie et de la sages­
se: jalons pour une théologie en terre malgache”, in Telema, n°53 (janvier- mars 1/88), pp. 11-29.



LA VISIONE DELL’UOMO NELLA RELIGIONE DELL'AFRICA 3 1 7

Gli antenati giocano un  ruolo im portan te nella società dei 
viventi visibili. Vivono giorno per giorno con i loro discendenti, 
continuano di un  modo invisibile m a certo, a  vegliare su di loro, 
perchè possono vivere in pace e prosperità. Da loro dipende la 
vita del clan, la sua prosperità come la sua fecondità.

Generalm ente si pensa che la com unicazione degli antenati 
con i viventi avvenga in  diversi modi: tram ite  un  m alessere fisi­
co oppure psicologico, nel sogno, tram ite  una visione in  un  luo­
go ritirato  e silenzioso, tavolta tram ite  le persone più anziane del 
clan considerate interpreti della presenza e della volontà degli 
antenati.

Considerati come protettori e garanti delle tradizioni m ora­
li e sociali, come interm ediari tra  Dio e i loro discendenti, gli an ­
tenati sono oggetto di rituale e di invocazioni da parte dei m em ­
bri del suo clan, pena una m aledizione. Poiché rim angono in 
qualche modo giudice delle azioni dei vivi. Il com portam ento di 
questi ultim i sarà sovente dettato  dalla p au ra  di irritare  gli an te­
nati. Perchè l’azione degli antenati sia propizio, bisogna che i lo­
ro discendenti, cioè i m em bri del clan si com portino seguendo 
le esigenze della fraternità.

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

Per la credenza sparsa in Africa nera, può diventare o acce­
dere alla dignità o al titolo di “an tenato” solo colui che risponde 
a certe condizioni o criteri che possono variare da una società al­
l’altra. Generalm ente, bisogna che il candidato  sia m orto in  un 
età avanzato lasciando dietro di sé una progenitura, abbia avu­
to un com portam ento etico conform e ai modeli sociali della m o­
rale prodigata dal gruppo um ano nel quale egli è m em bro (cioè 
una  certa esem plarità della vita), sia stato  sepolto realm ente o 
sim bolicam ente nella terra  di origine26, che i riti funerari di in ­
tegrazione al m ondo degli antenati siano stati tu tti celebrati en­
tro  il tem po previsto che può andare fino a  quattro  anni. Ma 
però, non tutti i defunti m eritano di essere chiam ati antenati e

26 Ogni società clanica ha il suo territorio sul quale devono svolgersi la sepoltura e i riti funerari. Quando un africano muore lontano dal suo paese 
e che non è possibile il trasporto del suo corpo fino al suo luogo di origine per la sepoltura, si ha l’usanza prendergli una ciocca di capelli e le unghie. 
Tutto viene portato nel villaggio di origine per una sepoltura rituale al posto 
del corpo affinchè, dopo la celebrazione dei riti funerari, il defunto possa en­
trare nel regno degli antenati.
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dunque non sono oggetto di un com portam ento religioso spe­
ciale da parte dei viventi.

I luoghi dove è praticato  il culto ancestrale e le form e che es­
so assum e sono diverse a secondo della popolazione di una de­
term inata regione, m a l'interesse m ostrano in esso da tutte  le po­
polazioni è ovunque della stessa natu ra  prim ordiale. Il luogo do­
ve gli antenati sono venerati può essere il cim itero, i campi, il 
fiume o la casa, m a qualunque sia la località, gli antenati non 
possono essere trascurati pena l'inpunità, o dim enticati pena di 
correre il rischio di perdere l’identità personale. Conseguente­
m ente il ricordo degli antenati è d irettam ente legato al benesse­
re e all’identità degli stessi discendenti27.

Anche oggi, prim a di bere, gli africani versano alcune gocce 
sul terreno, e prim a di mangiare tagliano e gettano una porzione 
di cibo (anche alle galline) come segno di condivisione con gli an ­
tenati. Vi sono alcuni che, anziché esprim ere queste azioni pre­
feriscono “dare” ciò che essi stanno godendo al loro vicino, nel 
m edesimo spirito e con il m edesim o intento di condividere con 
gli antenati. Questo uso, che è molto prevalente in africa, sem bra 
essere un m odo pubblico di testim onianza della venerazione ver­
so gli antenati. Ma molto di più di ogni cerim onia sacrificale o 
supplica pubblica, la forma di venerazione più obbligante e l’a t­
testazione più amorosa di pietà filiale è quella che incute rispet­
to, fedeltà e attaccam ento alle tradizioni ancestrali, perchè essa 
serve come simbolo vivente della presenza degli antenati.

1.1.3. GLI SPIRITI E I GENI
Al di fuori degli antenati, esistono altre potenze invisibili che 

vengono com unem ente chiam ate, nelle lingue europee, spiriti, 
geni oppure divinità secondarie. Nella religione tradizionale 
africana queste potenze invisibili sono legate alle attività um ane 
e ai fenom eni naturali a cui presiedono. Per cui, la società del­
l'aldilà è un riflesso della società um ana di quaggiù. Le forze del­
la natura, che siano buone o cattive, sono sem pre presenti nella 
vita dell’africano; li consulta in caso di dubbio, gl’inform a delle 
decizioni da prendere, im plora la loro protezione quando egli ha

27 Cfr. V. M u la g o ,  La religion traditionnelle... o p .c i t . ,  p .1 2 8  ss.
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bisogno dell'aiuto e del sostegno. La salute dell'uomo, il suo p ri­
mo bene, rim arrà  sem pre fragile, m inacciata se non prende a 
cuore di com piere i gesti religiosi che esprim ono allo stesso tem ­
po il sentim ento della sua dipendenza verso il m ondo invisibile 
e la sua preoccupazione di vivere in  arm onia con questo m ondo 
invisibile.

Esiste una varietà infinità di spiriti: spiriti della terra, del 
cielo, delle acque, delle foreste, della caccia, della pesca, della 
guerra, del viaggio, ecc. Per esempio, la terra  rim arrà  sem pre 
sterile se colui che la lavora per la prim a volta non ha avuto la 
preoccupazione di conciliarsi tram ite  un  sacrificio i geni p ro tet­
tori di questa terra. Anche la donna rim arrà  sterile se non si fa 
quello che è dovuto per onorare gli antenati che torneranno  a  vi­
vere nel figlio sperato, oppure i geni dom estici che, di una  gene­
razione all’altra assicura la sopravvivenza della parentela che è 
loro fedele. Gli atti di culto che riem piono la vita e che punteg­
giano quasi ogni avvenimento, ogni attività, hanno come desti­
natari abituali i m orti, i geni, le potenze della natura, gli spiriti, 
gli antenati e non Dio, la cui esistenza al di sopra di tu tte  le co­
se è però riconosciuta e proclam ata. Si invoca generalm ente, per 
spiegare questo fatto, il carattere lontano del Dio, com e se lo 
rappresentano i vecchi africani, la sua indifferenza riguardo agli 
affari degli uomini. E ’ il “Deus otiosus" che ha rim esso il gover­
no del m ondo agli spiriti interm ediari. Tuttavia, le preghiere e 
invocazioni ci m ostrano in molte etnie africane, un Dio estraor- 
dinariam ente vicino agli uom ini.

M algrado le apparenze contrarie, Dio non ha abbandonato  
il cam po dell’esistenza quotidiana. I Pahizi scrive: “Spontanea­
mente le azioni di grazia salgono verso di lui ad ogni occasione an­
che la p iù  piccola". Quasi ogni contadino ha il suo nome sulla 
bocca. “Grazie a Dio. Se Dio vuole... Dio è grande..." Il nome di 
Dio accompagna i voti e le benedizioni, è il riferimento abituale: “Il 
nome di Dio non si perde mai nella bocca dell'uomo; se tu vuoi 
viaggiare domani, andando a letto, tu dici spontaneamente: che 
Dio m i risvegli domani; quando tu hai urtato una pietra, è prima  
il nome di Dio che spontaneamente tu invochi; quando ti capita di 
trovare qualcosa per strada, spontaneamente tu gridi: è Dio che m i 
ha dato"2*.

28 Cfr. I. P a h iz i , "Les noms théophores chez les kabiyedina du Nord To­
go”, in Afrique et Parole, n° 39-40 (novembre 1972), p.25.
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1.1.4. IL "FETICHEUR” (feticista)
Feticheur è il com une titolo "consacrato" dato a ogni spe­

cialista del cosmo (nel senso pieno sottolineato sopra) e a qual­
siasi esperto iniziato ai m isteri, alle tecniche e alle pratiche rela­
tive agli antenati e agli spiriti, i quali sono gli esperti delle diffi­
coltà della vita. Contrariam ente a tu tto  ciò che uno è portato  a 
credere, il feticheur non è una figura uniform e e singola.

Il titolo com prende - e facendo questo in qualche modo 
deform a - quattro  categorie di specializzazione sociale proprie 
in una società globale: il m ediatore, il curatore, l'operatore di 
meraviglie (l’indovino) e il divinatore (un term ine inadeguato 
che in  africa designa colui che diagnostica le cause occulte).

L’esperienza quotidiana è ricca di avvenimenti; incidenti, 
malattie, sfortuna, lutti... appaiono angosciosi e trovano spiega­
zione o meglio la loro ragione di essere non si trova, nel sem pli­
ce riferim ento ad un  racconto mitico. L'assenza di risposta alla 
dom anda che questi avvenimenti pongono sarebbe insopporta­
bile. Bisogna dunque dare una spiegazione a ciò che è accaduto 
e farlo in  conform ità con gli schem i tradizionali.

Ciò che viene m om entaneam ente percepito com e un  disor­
dine ha una causa e appartiene al m ondo degli in terpreti quali­
ficati del gruppo com e gli indovini: l’uom o forte è caduto m ala­
to perchè ha violato un divieto, il granaio è crollato sull'uom o 
che dormiva sotto a causa di un  maleficio, di uno stregone; non 
piove più da molto tem po perchè un dulterio è stato com m esso 
nei campi. Niente è senza ragione, m a niente è radicalm ente 
nuovo. L'oracolo degli indovini, accolto come una parola prove­
niente dall'altro m ondo è infatti una riafferm azione del senso.

Come m ediatori della collettività, con le loro diverse tecni­
che divinatorie che perm ettono di dare delle risposte adeguate 
alle dom ande che devono risolvere, gli indovini spiegano e ras­
sicurano. Ristabiliscono un ordine che l"‘aw en im en to” aveva 
m om entaneam ente com prom esso.

Così se la com unicazione con l'aldilà offre un  ricorso nor­
male nelle situazioni in cui l'esperienza quotidiana si rivela in ­
soddisfacente, la parola venuta d’altrove dice, di nuovo, in modo 
definitivo, sem pre la stessa cosa. C’è un  rinnovo di senso, di si­
gnificato.

La parola di cui l’indovino rim ane l'in terprete necessario 
prende posto in una tradizione che non è m ai m essa in  causa. 
Essa è al servizio di una  integrazione m om entaneam ente m i­
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nacciata. Essa è la riafferm azione di un  ordine iniziale che con­
tinua ad essere ricevuto come norm ativo dall'insiem e della co­
m unità29.

1.1.5. L’UOMO
Nella religione tradizionale africana, l'uom o ha la sua im ­

portanza, perchè ogni espressione, ogni esperienza religiosa ha 
per m età essenziale la condizione um ana, eh' è uno dei suoi te­
mi centrali.

E’ essa che prende il prim o posto nelle preghiere e nei sacri­
fici, nei racconti e proverbi, nei m iti e simboli. Perchè infatti, la 
religione tradizionale africana ha un  carattere intim am ente so­
ciale, poiché il suo principale obbiettivo riguarda la continuità 
del phylum  um ano, la coesione della stirpe, la prosperità degli 
uom ini e soprattutto  l’onore della famiglia, fonte di dignità. 
Però, l’osservazione attenta  dei fatti, g iun ta alla riflessione, m o­
stra  che nè il posto riconosciuto all’uom o vivo, nè il culto degli 
antenati costituiscono qualche cosa di chiuso. La religione tra ­
dizionale africana ha il suo culm ine in  Dio, sorgente della vita, 
Padre e Creatore di tutto  ciò che esiste.

Per meglio capire l’atteggiam ento religioso degli africani, 
noi dobbiam o difarci della dialettica dualistica che caratterizza 
il pensiero occidentale e secondo laquale l’esaltazione dell’uom o 
significherebbe il rifiuto di Dio. No, la religione tradizionale 
africana si articola attorno ai due verità-credenze come attorno 
ai due centri: Dio e l’uom o30.

L'uom o africano31 è un "essere” in  relazione attuale e per­

29 Cfr. L.V. Thomas - R. L uneau, La terre africaine et ses religions... op.cit., 
pp. 107-181.

30 Cfr. A. N gindu , "Propos et problèmes concernant le culte des morts 
chez les baluba du kasayi”, in Cahiers des Religions Africaines, n°5 (janvier 
1969), pp.101-103.

31 L’uomo, per l’africano religioso, è composto di elementi materiali mor­tali (il corpo, l’ombra che accompagna il corpo, l’interno del corpo); elemen­
to immateriale mortale (lo spirito localizzato dietro la fronte che l’uomo per­
de con la folia) e degli elementi immateriali immortali (cuore, sede per ec­
cellenza della persona come valore; il soffio viale “spiritual soul”, la testa, par­
te immortale che si reincarna nel neonato che l’antenato chiama ad esistere), 
L.-V. T homas - R. L uneau, La terre africaine et ses religions..., op. cit., pp.27-28.
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m anente, non solo con la sua famiglia, la sua etnia, il gruppo 
della sua età, la società um ana, m a soprattu tto  con gli antenati 
e con la divinità chi lo trascende. Egli non si concepisce come un 
individuo isolato, m a come m em bro di una com unità viva. Per 
riprendere l'espressione di P. Tempels, il mondo secondo la con­
cezione africana è una immensa ragnatela di cui non si può toc­
care un filo senza far vibrare tutta la ragnatela. Al centro di questo 
mondo sta l'uomo che ne è la chiave di intelligibilità. “L ’uom o è 
l'universo in m iniatura” secondo l'espressione di A. H am paté 
Ba32. Perciò egli vive in una relazione a  tre  dimensioni:

- C’è prima di tutto la relazione con il mondo infra-umano del 
nostro universo che cerca a congiurare le reali o eventuali sfortu­
ne con delle pratiche para-scientifiche e para-tecniche o l'utilizza­
zione di queste pratiche per mettere a profitto le virtualità del m on­
do della natura (cfr. ruolo del curatore e del divinatore).

- C'è poi la relazione sociale che l’uom o intratiene con gli altri 
viventi (visibili e invisibili). L ’interdipendenza umana nel bene co­
me nel male, concepita sovente secondo il modelo familiale e cla­
nica, è una realtà molto viva in tutta l'africa nera. Questa unità  
non è rotta con la morte. Il fatto che l'africano sente vivere in un  
reticolo di relazioni con il visibile e l’invisibile, e il fatto che tutta  
la struttura sociale è a base dell'idea di paternità, e per conseguen­
za, di fraternità, gli da un senso molto sviluppato dell'ospitalità e 
dello spirito di aiuto reciproco. E  si l’aiuto reciproco ha un carat­
tere soprattutto clanico, non è lo stesso dell’ospitalità: lo straniero 
deve essere ben trattato, a meno che non si trattasse di un nemico.

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

32 Cfr. Aspects de la civilisation... op.cit., p. 14.
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1.2. ELEMENTI FONDAMENTALI
Uno degli studiosi della religione tradizionale africana, il 

Professore Vincent Mulago, ragruppa in  4 punti essenziali gli 
elementi fondam entali di questa religione. S tudiandoli si ren­
diam o conto che la religione tradizionale africana è principal­
m ente la prova che gli africani sono da lunghe generazioni, in 
cerca di Dio e di una  vita spirituale. E questo è già un  fatto im ­
portan te che indica che qualche parte, l'evangelizzazione in Afri­
ca non si fa come su un  terreno praticam ente vuoto di religio­
sità.

Questa religione tradizionale costituisce un  luogo privileg- 
giato, un elemento reale e centrale della cultura africana. Perchè 
come detto sopra, essa perm ea la vita dell'africano dalla culla al­
la tom ba. Per questo non è possibile studiare la cultura africana 
isolata dalla religione. Infatti, la religione africana è una religio­
ne culturale; la cultura africana è una cultura religiosa (R. Tos- 
sou, nella Conferenza panafricana dei teologi del Terzo m ondo 
ad Accra/Ghana nel 1977). Qui la cultura si intende come un in ­
sieme dei mezzi che l'uom o si dà per vivere; per organizzare il 
suo rapporto  con l’am biente che lo circonda33, cioè per l’africa­
no, la cultura è la visione globale della vita. Per questo motivo, 
la cultura diventa un progetto della com unità o della collettività 
che è sem pre dinam ico e m ai com pletam ente definibile.

Nel contesto africano è nel vissuto quotidiano che si conce­
pisce la realtà religiosa e culturale. Infatti, è proprio all’interno 
della realtà familiale (comunitaria) e sociale che l’individuo trova 
la sua espressione ed identità personale. Cosi che la religione è 
vissuta in seno alla cultura tradizionale dove il campo delle rela­
zioni è lim itato alla famiglia, al lignaggio, al clan, al gruppo etni­
co e al villaggio. Ciò che conta per prima, in queste relazioni, è la 
vita. Perciò, nella cultura e nelle tradizioni africane, il ruolo della 
famiglia è universalmente considerato come fondamentale. Per­
chè la famiglia è il luogo naturale nel quale l’uom o nasce e agisce,

33 Cfr. la definizione classica e puramente descrittiva di E.B. Tylor: "La 
cultura o la civilizzazione è un insieme complesso che comprende le cono­
scenze, le credenze, l’arte, l’etica, le leggi, i costumi ed ogni altra attitudine o abitudine acquistata dall’uomo nel corso della storia come membro di una 
società” (Cfr. Dizionario di cultura [a cura di Franco Denarchi e Aldoi Elle- 
na], Paoline, Torino 1976, pp.384-388).
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dove egli trova la protezione e la sicurezza che egli ha bisogno, e 
dove infine, gli è assicurata la continuità con l'unione agli ante­
nati, al di là della vita terrena (Africae Terrarum, nn. 10-11).

1.2.1. L’UNITA’ DI VITA E LA PARTECIPAZIONE34
* Cosa è questa unità  di vita cioè questa unione vitale?
Una relazione di essere e di vita di ciascuno con i suoi di­

scendenti, cioè la sua famiglia estesa basata sulle parentele di 
sangue o sulle prossim ità acquisite con il m atrim onio, la sua 
ascendenza e con Dio sorgente ultim a di tu tta  la vita.

Una relazione ontica analoga di ciascuno con il suo patri­
monio, il suo m erito, con tu tto  ciò ch’egli ha o produce, con ciò 
ch'egli crede e vive35.

Brevemente, si può dire che l’unione vitale è il legame unien­
do tra  di loro, verticalm ente e orizzontalm ente, degli esseri vi­
venti visibili e invisibili; essa è il principio vivificante che si tro ­
va in  tu tti loro. E ' il risultato  di una com unione, di una  parteci­
pazione a una stessa realtà, ad un  stesso principio vitale, che 
unisce tra  loro m olti esseri.

* Di quale vita si tra tta  qui?
Si tra tta  di quella vita integrale, individuale in  quanto rice­

vuta da ogni esistente, e com unitaria, collettiva, in  quanto  p ar­
tecipata da una unica e stessa sorgente. Non si tra tta  dunque di 
una vita esclusivam ente corporale o esclusivam ente spirituale, 
m a di una vita “totalm ente um ana". Si tra tta  di tu tta  la vita, del­
l'intero essere, dell’integrità dell’essere. Poiché per l’africano, la 
persona um ana non si concepisce spogliata dai suoi averi.

Questa vita, che fa oggetto delle preoccupazioni degli africa­
ni, non è solam ente la vita em pirica, m a anche la vita sopraem ­
pirica (la vita dell'aldilà), perchè, per loro, le due sono insepara­
bili, interdipendenti. La vita dell’individuo è percepita solo in 
quanto partecipata. Il m em bro del clan, della tribu, della fam i­
glia sa ch'egli vive non solo della sua propria vita, m a di quella

34 Cfr. V. M ulago, Un visage africain du christianisme... op.cit., pp.121-127.
35 Cfr. P. T em pels , La philosophie bantoue, Présence Africaine, Paris 1961, 

p p .6 8 -6 9 .



LA VISIONE DELL'UOMO NELLA RELIGIONE DELL'AFRICA 3 2 5

della com unità. Egli sa bene che, staccato della com unità, egli 
non avrà p iù  i mezzi per esistere.

Per il negro-africano, vivere, è esistere in  seno ad una  co­
m unità, è partecipare alla vita sacra (ed ogni vita è sacra) degli 
antenati che ha la sua origine in  Dio.

C’è una vera continuità della famiglia e dell’individuo dopo 
la m orte. I m orti (i presenti invisibili) form ano l’elem ento invi­
sibile della famiglia, del clan, della tribù; e questo elem ento in­
visibile è molto im portante. A tu tte  le cerem onie di qualsiasi ge­
nere, per esempio all’occasione della nascità di un  figlio o figlia, 
del m atrim onio, della m orte, dei funerali, ecc... sono gli an tena­
ti che presiedono, e la loro volontà cede solo dinanzi a quella di 
Dio.

Gli africani credono ferm am ente che c’è com unione vitale o 
legam e di vita che rende solidali i m em bri di una stessa famiglia, 
di uno stesso clan. Il fatto di nascere in una famiglia, un  clan o 
una  tribù  ci emmerge in  un  corrente vitale specifica, ci “incor- 
pore”, ci p lasm a al modo di questa com unità, modifica "ontica- 
m ente" tu tto  il nostro essere e l’orienta a vivere ed a  com portar­
si al m odo di questa com unità. Così la famiglia, il clan, la tribù 
sono un  tutto  in  cui ogni m em bro è solo una parte. Questa vi­
sione del vivere africano potrebbe senza dubbio u rtare  la sensi­
b ilità dei difensori della libertà individuale.

Lo stesso sangue, la stessa vita partecipata da tu tti e ricevu­
to dal prim o antenato, fondatore del clan, circola in tu tte  le ve­
ne. Il canale universale è che dall’antenato  fondatore del clan, il 
sangue passa ai suoi successori: nell’am bito della famiglia è al 
padre; nell’am bito del clan è al patriarca; e in quello tribale al 
Re, gran capo con la sua moglie. E ’ alla salvaguardia, al m ante­
nim ento, all’increm ento, alla peren ità  di questo tesoro com une 
che bisogna lavorare con tu tte  le energie: togliere senza pietà 
tu tto  ciò che si oppone, favorizzare ad ogni costo ciò che l’aiuta: 
ecco l’ultim a parola dei costum i (usanze) della saggezza, della fi­
losofia e della religione degli africani.

1.2.2. LA CREDENZA ALL’INCREMENTO, ALLA DE­
CRESCENZA E ALL’INTERAZIONE DEGLI ESSERI

Nella m entalità africana, diventare capo di una com unità si­
gnifica increm entare internam ente la potenza vitale, cioè eleva­
re  il patriarca a un  livello d’interm ediario  e di canale delle forze,
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tra  gli antenati d u n a  parte, e la discendenza con il suo patrim o­
nio dell'altra36. Per il negro-africano, si tra tta  di un cam biam en­
to quasi ontico, di una trasform azione profonda, di un nuovo 
m odo di essere. Questo nuovo modo di essere modifica, o m e­
glio, adatta  l’essere intim o a vivere ed a  agire secondo la sua 
nuova situazione, cioè a com portarsi come i suoi antenati, a p ro ­
lungargli degnam ente. Un esempio: prim a della sua elezione, 
della sua investitura che lo consacra e lo trasform a, il Re è solo 
un semplice m ortale, un uom o come gli altri. La m ano di Dio e 
quella degli antenati vengono di eleggergli per prendere il go­
verno del suo popolo, si produce in lui in  quel m om ento un cam ­
biam ento totale, un cam biam ento di cuore - nel senso ebraico 
del term ine.

Cosa è successo?
Tutte le energie vitali, tutti i flussi del sangue dei suoi ante­

nati, tu tta  la vita depositata in loro da Dio perchè la perpetuano 
e la fanno fruttificare, hanno fatto irruzione su questo m ortale e 
hanno talm ente rafforzato il suo essere, il suo “n tu ”, che egli è 
diventato come la sintesi dei suoi antenati e l'espressione viven­
te dell’Essere suprem o e della sua m unificenza divina. Questo è 
vero anche per tu tti gli altri, dai capi, vice-capo della tribù  fino 
ai capi del clan e ai padri di famiglia, perchè la successione è 
sem pre considerata come una m odifica ontica, un rafforzam en­
to vitale, un  "passaggio" di qualche cosa dei parenti defunti in  
loro successori. Ma però, una volta che il popolo, rappresentan­
ti degli antenati, si rende conto che il loro capo (i loro capi) non 
fa più i loro interessi, gli ritira  la fiducia. E qui assistiam o ad 
una dim inuzione vitale dell'essere.

Diminuire vitalm ente un defunto sarebbe tagliarli le relazio­
ni con i vivi, m em bri della sua famiglia o del suo clan. E’ perchè 
queste relazioni non siano m ai rotte bisogna cercare a tu tti co­
sti sopravvivere nei suoi discendenti.

La vita decresce anche per ogni maleficio: gli stregoni sono 
odiati da tutti il mondo per questo. Essa può dim inuire ugual­
m ente per ogni violazione del diritto altrui. Ogni danno spiritua­
le o m ateriale ha la sua ripercussione e la sua influenza sulla vita.

Tutte le manifestazioni della vita degli africani m ettono in 
rilievo questo elemento dell’interazione degli esseri tra  di loro. I

36 Cfr. Ibidem, pp.69-70.
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vivi rafforzano, con delle offerte e dei sacrifici, loro defunti, e 
questi qua, da parte loro, esercitano sui viventi e sul loro desti­
no una influenza vitale supposta essere reale.

L 'originalità delle religioni tradizionali africane consiste nel­
la celebrazione perm anente proprio  della vita. L’uom o si vede 
im pegnato in  un com battim ento che oppone continuam ente la 
vita e la morte, e deve assicurarsi, in  m odo durevole per sè e per 
i suoi, la vittoria della vita sulla m orte. M inacciato nella sua esi­
stenza e nei suoi beni, egli cerca degli alleati della vita per gua­
dagnarli alla sua causa ed assicurare la sua propria sopravvi­
venza. Le preghiere, i sacrifici, i riti, in particolare i riti di pas­
saggio, la "stregoneria” e le altre form e sono le sue arm i da cui 
egli non si separa m ai per lo ttare contro le forze d istru ttrici p ro ­
venienti dal m ondo visibile e dell’universo degli spiriti. Il culto 
degli antenati, considerati com e degli interm ediari efficaci e be­
nevoli, è fondam entale per chi vuole raggiungere l’uom o africa­
no, che vive sul continente o altrove.

1.2.3. IL SIMBOLO, MEZZO PRINCIPALE DEL CONTAT­
TO E DI UNIONE

Se il legame che unisce i m em bri di una com unità negro- 
africana non è altro che la partecipazione, “cioè una solidarietà 
di fatto, che si presenta sotto due aspetti inseparabili, l'uno perso­
nale, l’altro reale"37, il mezzo principale spesso unico, alla porta ­
ta  dei m em bri, di entrare in  contatto  gli uni con gli altri e di 
stringere di più l'unione, è il simbolo.

In  tutte  le culture africane, i simboli giocano un  ruolo vitale 
nella vita del popolo. La nostra  cultura è una cultura simbolica. 
Troviamo simboli nelle nostre danze, nella nostra lingua, nella 
nostra  arte e artigianato, nelle nostre istituzioni come il m atri­
m onio e la guida delle tribù, dovunque.

Per scoprire il posto e il ruolo del simbolismo nella vita e la 
religione del negro-africano, dobbiam o seguire le m anifestazio­

37 J. P rzyluski, La participazione, Paris 1949, p. 148, citato da V.M ulago, 
"Eléments fondamentaux de la religion africaine”, in Religions africaines et 
Christianisme (Colloque international de kinshasa, 9-14 janvier 1978), FTCK, 
Kinshasa 1979, p.55.
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ni della sua vita dalla nascita fino alla m orte e al'aldilà. P rendia­
m o come esempi queste tappe:

* l’iniziazione clanica,
* la com unione alim entare e il patto  di sangue,
* i riti di purificazione, di confessione e di riconciliazione,
* le ceremonie del m atrim onio
* i riti attorno alla m orte,
* i riti di investitura.

1.2.4. UNA ETICA DERIVANDO DALLA ONTOLOGIA
Nella m entalità religiosa africana, possiam o constatare che 

la vita um ana, dunque l'uom o, è il criterio del bene e del male; 
che la base della coscienza m orale si ricollega alla filosofìa afri­
cana; che gli africani attribuiscono il bene e il m ale alle diverse 
origini (uomini o spiriti)38.

“Nel mondo ntu, scrive E.N.Mujynya, gli atti supposti su ­
scettibili di favorire lo sboccio della vita, di consevarla, di proteg­
gerla, di sbocciarla oppure di aumentare il potenziale vitale della 
comuniotà, sono, di fatto, considerati come buoni... Invece, ogni 
atto presunto pregiudizievole alla vita degli individui oppure della 
com unità passa per essere cattivo anche nel caso dove si attaca so­
lo agli interessi materiali delle persone fisiche oppure morali... Per 
capire questo atteggiamento, bisogna mettersi in testa il fatto che 
il nego-africano considera la vita um ana come il bene p iù  prezio­
so e che l ’ideale del m untu  consiste non solamente a vivere al ri­
paro delle preocuupazioni fino alla vecchiaia, ma anzittutto, a ri­
manere, anche dopo la morte, una forza vitale continuamente  
rafforzata e vivificata nella e con la sua progenitura... E ' in fu n ­
zione della vita e della sopravvivenza, questo ideale del m untu , che 
è giudicato ogni atto um ano”39

L'etica negro-africana vista in  questa angolatura ha una di­
m ensione anam netica, cioè è u n  atto  narrativo-com em orativo

38 A.Kagame, “Le fondement ultime de la morale bantu" in Au coeur de 
l'Afrique, n°5 (1969), pp.5-11; J .S .M b iti, African Religion... op.cit., pp.204- 
215; P. Tem pels , La philosophie bantoue, op.cit., pp.77-91.

39 E .N . M unjynya, "Le mal et le fondement dernier de la morale chez les 
bantu interlacustres”, in Cahiers des Religions Africaines, III, n°5(1969), 
p p .6 3 -6 4 .
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del testam ento degli antenati, un  ricordare costantem ente le pa­
role degli antenati lasciate com e eredità per la discendenza af­
finchè possano avere un orientam ento sicuro per la vita, la loro 
proprio  e quella della generazione avvenire.

Nel vivere eticam ente bene la vita quotidiana, l'africano ren ­
de presente e continua a vivere il testam ento  lasciatelo dagli an ­
tenati che è un  insieme delle esperienze buone e cattive, quasi 
una loro auto-biografia. I discendenti sono invitati a riprendere 
in  loro conto in  un m odo anam netico quest’auto-biografia in 
una  biografia, perchè giustam ente, basandosi sulle esperienze 
dei loro antenati, continuano a  raccontare la loro vita sotto for­
m a di biografia in m odo da costituire la loro propria auto-bio­
grafia. E ' in  questo am bito che va collocato, la realtà del m atri­
m onio com e luogo, per eccellenza, dell’incontro con la com unità 
degli antenati. Generare e partorire  sono il com pim ento stesso 
del testam ento  degli antenati: “fate questo in memoria di m e”. 
Questa m em oria è garan tita  in  prim o luogo con la perpetuazio­
ne della com unità clanica. Ogni bam bino che nasce è un  m em o­
riale degli antenati, e veglia affinchè restano presenti nella co­
m unità. Il peggio di tu tto  è m orire senza lasciare una discen­
denza che possa ricordarti fino alla fine.

E ’ qui che si capisce il senso com unitario  della liberta nel­
l'am bito africano. La libertà non è concepita come nel m ondo 
occidentale: “la capacità che ogni uom o ha di prendere in mano il 
suo proprio agire", m a significa che l'individuo non può realiz­
zarsi fuori della com unità. Perchè l’individuo nella società ne­
gro-africana è concepito com e un  essere non ancora com piu­
to/com pleto che, attraverso l'interazione individuo-com unità, 
cam m ina verso il suo com pim ento. Sono libero in  quanto faccio 
partecipare alle mie decisioni la com unità. Questo entra  nel p ro ­
cesso del “divenire com unitario”. Nella logica e la razionalità eu­
ro-am ericana, si tra tta  di una  violazione della libertà individua­
le. Vede in  questo, l’introm ettersi negli affari altrui in m odo da 
influenzare o a forzare la sua volontà a fare ciò che egli non ha 
deciso di un  modo autonom o. Per l’africano, quella sua libertà 
lo realizza perchè capisce che "sono perchè siam o”.

E’ ben chiaro, infatti, che l’agire m orale negro-africano ri­
guarda così le relazioni interpersonali tra  gli uom ini e così si 
può capire che egli creda che la disgrazia di cui soffrono gli uo­
m ini in  questo m ondo sia opera dell’uom o stesso. E’ l’uom o so­
lo che è colpevole e responsabile del male, poiché le disgrazie 
che sono le malarie, le calam ità, la m orte e tu tte  altre miserie
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che si abbattono sugli uom ini arrivano in questo m ondo che:
1. se l’uom o abusa delle sue forze oppure sfrutta le forze del­

la natu ra  a scapito dei suoi interessi propri o della sua discen­
denza;

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

3. se en tra  in  contatto con le forze malefiche cieche o perso­
nificate e se ne serva per causare del torto  ad altri uom ini m en­
tre egli è supposto capace, solo o in collaborazione con gli an te­
nati prottetori degli interessi familiali, di alontanare l'influenza 
negativa di ogni nemico;

4. se provoca, seguito alla sua cattiva condotta, la rabbia del 
M aestro della vita, e a ttira  cosi su di lui stesso o sugli altri il ca­
stigo dell’Altissimo: fulmine, siccità, piogge torrenziali, fame, ca­
restia, ecc.

In generale il concetto etico negro-africano vuole che il ma- 
lenon viene da Dio m a dell’uom o. Ciò vuole dire che la m orale si 
vive di più orizzontalm ente che verticalm ente.

1.3. LA DIMENSIONE COMUNITARIA DELLA RELIGIO­
NE AFRICANA

L’uom o africano vive in  com unità che non è una realtà 
astra tta  e giuridica, m a è, in  qualche modo, “l’estensione della 
famiglia”, luogo dove si form a una  rete di rapporti nei quali l'uo­
mo è parte im portante. La base della com unità è lo spirito di so­
lidarietà. Ogni uom o è funzionalm ente attacato  agli altri. E ’ sta­
to detto che Cartesio scrisse : "Cogito ergo sum " (penso, dunque 
sono). Gli africani invece direbbero: “Cognatus sum  ergo sum "  
(sono in relazione, quindi sono)40. John  M biti è ancora esplicito 
quando scrive: “Le religioni tradizionali non sono principalmente 
per l'individuo, ma per la com unità di cui egli è parte. Capitoli in­
teri delle religioni africane vengono scritte nella vita della com u­

40 P.T. Sarpong , "Religion tradizionale africana... art.cit., p.98; Per il ne­
gro-africano, è anche vero di dire che l’uomo è il suo corpo e ch’egli ha un corpo. L’essere e l’avere si coniugano qui nel vissuto quotidiano. Cfr. L.-V. 
T homas, "Corps et société: le cas negro-africain", in Cahiers des Religions Africaines, 24, n.47 (Janvier- Juillet 1990), p. 194.
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nità, ovunque e quotidianamente, e nella società tradizionale non  
esistono persone areligiose. Far parte del genere um ano significa 
appartenere all’intera com unità e perchè sia così bisogna parteci­
pare a credenze, cerimonie, rituali e festività di quella comunità. 
Una persona non può distaccarsi dalla religione del suo gruppo 
perchè altrimenti spezzerebbe ogni legame con le sue radici, la sua  
parentela e l'intero gruppo di coloro che gli permettono di rendersi 
conto della propria esistenza. Essere privi di uno di questi elemen­
ti collettivi della vita, significa l’esclusione totale. Dunque, essere 
privi di religione è come una sorte di autoscomunica dall'intera v i­
ta della società, e i popoli africani non sono capaci di esistere sen­
za la religione

L’africano, dicevamo, vive in com unità. Suo padre non è so­
lo la persona biologicam ente responsabile della sua concezione. 
Sua m adre non è necessariam ente la donna che lo ha dato alla 
luce. Può avere fino a quindici "padri” e dieci "m adri”. Nella si­
tuazione ideale, ciascuno di questi lo tratterebbe come il padre 
o la m adre biologico farebbero. Poiché egli ha parecchie “m adri” 
e “padri”, naturalm ente ha molti più fratelli e sorelle e nipoti. In ­
fatti, in  alcune lingue africane, le parole “cugino", "zio”, non esi­
stono. Il fratello del padre è il padre, e la sorella della m adre è la 
m adre. Quindi la famiglia africana è m olto allargata. E ’ quello 
che ci si attende che costruisca il cristianesim o - famiglie allar­
gate42.

Inoltre, gli africani tengono in  grande conto l’amicizia. In  a l­
cuni casi, le amicizie sono istituzionalizzate a un  grado in  cui il 
legame fra uno e i suoi am ici diventa persino più forte che il le­
gam e fra uno e i suoi fratelli e sorelle di sangue.

CONCLUSIONE
La religione tradizionale africana, legata a diversi am bienti 

e popolazioni, presenta l’uom o come un  “essere” in relazione a t­
tuale e perm anente, non solo con la sua famiglia, la sua etnia, o 
tribù, il gruppo della sua età, la società um ana, m a soprattu tto  
con gli antenati et con la divinità chi lo trascende. Ciò vuol dire 
che si può capire il negro-africano solo prendendo posizione di

41 J. S. M b iti, African Religions... op.cit., p.4.42 P.T. S arpong , "Religion tradizionale africana...art.cit., p.98.
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fronte a ciò ch'egli è, perchè solo in quel m odo ch’egli si capisce 
come progetto.

Si p,uò di fatto dire che l’uom o negro-africano esiste solo in 
un  insiem e di relazioni e som e m em bro di un  gruppo vivente. 
L 'uomo in  questa visione africana43, direm o, si capisce solo nel­
l’un ità  del vivente come un essere essenzialm ente partecipante. 
La parola, in questo caso, costituisce cosi il m edium  per eccel­
lenza dove si realizza un 'arm onia piena e agente, in  quanto è 
espressione dell’ “essere-forza”, scatto delle potenze vitali e del 
principio della coezione44.

Una tale prim azia accordata alla parola viene dalla stretta  
parentela che essa intratiene con la vita e la fecondità, elementi 
fondam entali dell'antropologia religiosa africana. Dal negro- 
africano tradizionale, tu tto  è parola (segno o simbolo, ritm o o 
suono) e il "logos” non si concepisce più fuori del discorso. E ’ nel 
discorso, non come l’intende il pensiero occidentale, m a com e è 
inteso nel pensiero religioso africano che va pian piano esplici­
tando la visione dell’uom o. Perchè il m odo del pensiero africa­
no, proprio delle civiltà orali, essendo caratterizzato dal suo m o­
do ciclico procede per approfondim enti successivi e progressivi. 
E ’ il contrario del pensiero discursivo e lineare; è come la danza 
dei tre passi in avanti e due indietro, e dove avanzano ogni vol­
ta  d’un passo, m entre danno l’im pressione di restare sullo stesso 
posto45.

43 L’africanità, in questo senso, riguarda in preferenza l’insieme dei va­
lori socio-culturali, religiosi, filosofici, artistici e morali che sono dotati del 
coefficiente dell’umanità negro-africana. Esplicitamente, è una totalità di 
elementi che si scrivono nella definizione dell’uomo negro-africano e nell’o­rientamento di colui verso il suo destino. Cfr. K angudi K abwatila W om buend , 
La théologie comme hermeneutique anthropologique africaine, Université 
Catholique de Louvain, Louvain-la-Neuve 1987, pp. 158-162; M. J.-M. S id ibe , 
“Une approche de la conception africaine de l’homme”, in Secretariatus pro 
non Christianis, 49-50 (1982), pp. 121-140.

44 Cfr. L.-V. T homas, "La religion negro-africaine dans son essence et ses 
manifestations”, in Religions africaines et le christianisme (Colloque interna­
tional de Kinshasa, 9-14 janvier 1978), Faculté de Théologie Catholique de 
Kinshasa, Kinshasa 1979, pp. 65-89.

45 F. Kabasele - L umbala, Catéchiser en Afrique aujourd’hui: Apport des 
traditions orales, Baobab, Kinshasa (Congo) 1995, ; cfr. M. N kafu N kem nkia , 
Il pensare africano come “vitalogia", Città Nuova, Roma 1995.
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E ’ proprio  questa la pedagogia usata nei riti di iniziazione 
tradizionale46. Le iniziazione, o i riti di passaggio, rappresenta­
no un  m om ento essenziale "del divenire dell’uom o e della don­
n a”, cioè l’entrata  nella vita adulta, l’ingresso in una situazione 
sociale riconosciuta, in quanto il “non in iziato” è per definizio­
ne un "bam bino”, socialm ente “inferiore”. Lo dice un proverbio 
africano: “In Africa, si nasce maschio o femina, ma si diventa uo­
mo o donna”. Cioè per diventare veram ente uom o culturalm en­
te e socialmente, bisogna percorrere tan ta  strada fatta dei rap ­
porti con il m ondo visibile e quello invisibile.

Perciò, la s tru ttu ra  antropologica africana, che si articola su 
vita/morte/vita, costituisce l’itinerario  fondam entale della Reli­
gione tradizionale africana, come ricerca perm anente di una vi­
ta in  aggiunta, di una liberazione delle diverse forze malefiche.

Cosi che la visione dell'uomo nella religione tradizionale 
africana è vissuta più che pensata, sentita più che analizzata o 
elaborata in m odo sistematico.

Per cui, “non si può accedere alla conoscenza intima dei si­
stemi religiosi africani che con un apprendimento cordiale della lo­
ro saggezza, poiché questi sistemi che sono per lungo tempo sfug­
giti alla perspicacia dei ricercatori, hanno una logica e sono più  
elaborati e coerenti di quanto si supponga generalmente”*1.

L'esperienza m ostra l'inutilità di p retendere di convertire gli 
uom ini al messaggio di Cristo, senza incontrarli in  ciò che fa la 
loro vita, o senza raggiungerli nel loro universo per incarnarvi di 
nuovo il Cristo. Senza questo impegno, corriam o il rischio, che 
è già presente, di vedere tan ti africani vivere, in  qualche modo, 
secondo le due religioni: il cristianesim o e la religione tradizio­
nale. Pertanto, le due religioni non possono coabitare dentro 
una  stessa persona. La conversione al Cristo è una ro ttu ra  rad i­
cale con il contenuto della fede precedente.

La lezione che traiam o dalle nostre letture  degli scritti degli 
africani cristiani, dei congressi o colloqui, degli incontri in ter­
personali, è l’inquietudine profonda che scaturisce dal cuore de­
gli africani cristiani per non poter vivere profondam ente l'espe­
rienza africana nel loro essere nuovo di cristiano. C’è una  vera 
tensione fra l’uom o africano e l'africano divenuto cristiano.

46 A. T. Sanon  - R. L uneau, Enraciner l'Evangile... op.cit.
47 S ecretariatus P ro N on  Christia nis , A la rencontre des religions afri­

caines, Ancora, Roma 1968, p. 15.
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L’africano divenuto cristiano nelle form e che si sa, sente e 
prova intim am ente il "suicido culturale" al quale è stato costret­
to. Non dim entichiam o che l’evangelizzazione si dirige a  una 
persona um ana concretam ente form ata e per questo implica un 
“incontro” e un  "riadattam ento”. Se l'incontro si fa nel senso del­
la liberazione da ciò che sm inuisce l'uom o e dalla valorizzazio­
ne e il perfezionam ento di ciò che era già valido e buono, realiz­
za in  esso un nuovo equilibro. Nel caso contrario  provoca uno 
“scompiglio”, e conduce al rifiuto.

E' la stessa cosa della vita consacrata presentata a persone la 
cui vita è già diretta da valori culturali. Se essa è vissuta in  sim ­
biosi con tali valori, fiorisce; m a se è un semplice innesto, corre 
il rischio di essere rifiutata. Di fronte a tale realtà, spesso sen­
tiam o porre delle dom ande circa la com patibilità tra  la vita con­
sacrata e la cultura africana. “Tali questioni vengono poste da al­
tri, afferm a Padre Kasanda, che si chiedono se, davanti a certi at­
teggiamenti degli africani e delle africane di fronte a ciò che gene­
ralmente si credeva che fosse l'unica maniera di vivere la vita reli­
giosa, non sarebbe p iù  prudente dichiararli inadatti a tale vita”48.

Giovanni Paolo II non si stanca di m ostrare che la sintesi fra 
la cultura e la fede sia una esigenza della cultura che della fede. 
“Una fede che non diventa cultura è una fede che non è piena­
mente accolta, interamente pensata e fedelmente vissuta”49. “E ’ p iù  
che mai vero che il cammino della cultura è il cam mino dell'uomo 
e che in questo cammino, l ’uom o incontra l ’Unico che riunisce in 
Sé i valori di tutte le culture a se stesso. Il Vangelo di Cristo, Verbo 
incarnato, si inserisce nel cam m ino della cultura e, partendo da 
essa, continua ad offrire il messaggio di salvezza e di vita eterna50.

M algrado le sue grandi contraddizioni econom iche, politico­
sociali e i suoi lim iti culturali51, la terra  africana e la sua religio­
ne possiedono tuttavia una  propria  visione dell’uom o inserita in 
una molteplice varietà di valori culturali e di estim abili qualità

48 L. Kasanda L um em bu , "L’inculturazione della vita religiosa nell'Africa 
Nera”, in UISG (Dicembre 1988), p.37.

49 G iovanni P aolo II, L’Oss. Rom., 16-1-1982.
50 Idem, Documentation Catholique, 7 mars 1982, p.249.
51 Cfr. AA.W., "Des problèmes actuels de l’Afrique aux espérances d’un 

synode”, in Revue de l’Institut Catholique de l'Afrique de l’Ouest, n.3 (1992); 
N . Yaovi S o ed e , Une morale de la vérité, un besoin majeur en Afrique: Essai 
d ’une lecture africaine de Veritatis Splendor, Istitut Catholique de l’Afrique de L’Ouest, Abidjan 1994.
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um ana, che possono offrire alle chiese e all’in tera um anità. E 
che Giovanni Paolo II, nella scia dei suoi predecessori, non ces­
sa di valorizzare nei suoi incontri con i fedeli e i vescovi africa­
ni e ultim am ente nella sua esortazione post-sinodale “Ecclesia 
in  Africa”.




