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PREFACIO

Este libro est4 compuesto, basicamente, por las clases que
imparti a mis estudiantes en la Universidad de Makerere, en
Uganda, y en la Universidad de Hamburgo, en Alemania.
Muchos de mis alumnos, vivamente interesados en estos
temas, me pidieron que los reuniera en un libro que cubriera
la necesidad de un texto sistematico sobre el campo de las
religiones y filosofia africanas. Espero que esta obra repre-
Sente una contribucién al estudio de un tema que va entrando
cada vez m4s en los planes de estudios de universidades, semi-
narios y colegios, no s6lo en Africa sino también en muchas
otras partes del mundo. Es mi intencién, por lo tanto, que
este libro pueda ser usado por ese tipo de instituciones, pero
también por lectores con un nivel académico medio. Se trata
de una introduccién al tema, y por esta razén he tratado de
reducir al minimo Ia interpretacién analitica. Por o mismo,
he intentado proporcionar referencias bibliogrificas sustan-
ciales, para que los lectores que deseen continuar investigando
en algunos campos de interés tengan algunos puntos de refe-
rencia para poder empezar. Dado que las revistas cientificas
no son féciles de encontrar, €xcepto en bibliotecas de bastante
entidad, no las he incluido en las notas a pie de pégina, ex-
Cepto en raras ocasiones.

Entre Dios y el tiempo se ocupa casi exclusivamente de
los conceptos y pricticas tradicionales en aquellas sociedades
que no han sido ni cristianas ni musulmanas —al menos pro-
fundamente— antes del periodo colonial en Africa. En mis
descripciones, generalmente he utilizado el tiempo presente,
exponiendo estas ideas y practicas como aiin vigentes. Todo el
mundo es consciente de que en Africa tienen lugar hoy una
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serie de cambios rdpidos que estin teniendo como consecuen-
cia el que muchas de estas ideas tradicionales se abandonen o
bien se modifiquen y se ajusten a la nueva situacién cam-
biante. Al mismo tiempo, seria equivocado imaginar que todo
lo tradicional ha cambiado o se ha olvidado, como si ya no se
pudiera encontrar ni rastro de ese pasado. Muy a menudo,
bastantes de estos cambios se dan en el nivel de 1a superficie,
afectando al aspecto material de la vida. S6lo comienzan a
alcanzar los niveles més profundos del pensamiento, la len-
gua, las imédgenes mentales, las emociones y creencias en res-
puesta a situaciones de gran necesidad. Los conceptos tradi-
cionales forman afn el entorno esencial de muchos pueblos
africanos, aunque obviamente esto difiere de unos individuos
a otros y de unos lugares a otros. En consecuencia, estoy con-
vencido de que incluso si los africanos que han pasado por la
educacién moderna no suscriben todas las creencias y prac-
ticas religiosas aqui descritas, 1a mayor parte de nuestro pue-
blo con apenas educacion formal atin se aferra a su cuerpo
tradicional de creencias y practicas. Los que estdn familiari-
zados con el ambiente de nuestros poblados no cuestionarian
este hecho, y los que abran bien sus o0jos notardn también su
evidencia en las ciudades africanas.

En este estudio he subrayado la unidad de las religiones
y filosofia africanas, con el fin de presentar una imagen glo-
bal de la situacién. Esta perspectiva no permite tratar en pro-
fundidad Ia religion y el sistema filos6fico de un pueblo en
particular. Existe un nimero creciente de monografias sobre
estos temas. Por mi parte, he optado por sefialar las simili-
tudes y diferencias considerando la imagen de Africa como
un todo. Por esta razén he aportado ejemplos de todo el con-
tinente africano, realizando a la vez observaciones generales
e ilustraciones detalladas de casos concretos.

Puesto que no podemos dejar de lado los cambios moder-
nos, he dedicado un capitulo a este punto hacia el final del
libro, subrayando particularmente los aspectos humanos de
este cambio y la forma que tiene de afectar a individuos
y familias. En otro capitulo abordo la situacién actual del
cristianismo, el Islam y otras religiones en Africa, todas
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las cuales tienen una gran relevancia a la hora de estudiar las
religiones tradicionales. Tanto el cristianismo como el Islam
son religiones «africanas» y «tradicionales» en sentido his-
torico, y es de lamentar que haya quienes las consideren como
«extranjeras», ya sea para calificarlas de «europeas» o de
«drabes». Sin embargo, en este libro me ocupo de esas reli-
giones bajo el aspecto de sus relaciones con el mundo reli-
gioso tradicional. El dltimo capitulo es un intento de valorar
el lugar y el papel de la religién en el Africa moderna, que ha
heredado estos distintos sistemas religiosos y estd sometida a
un cambio radical que afecta a toda 1a humanidad.

Deseo expresar mi profunda gratitud a mis estudiantes de
Makerere (desde 1964) y Hamburgo (1966-1967) por su esti-
mulante respuesta a mis clases. Muchos de ellos han enri-
quecido algunos de los puntos aqui tratados, con ilustraciones
y comentarios extraidos de sus propias reflexiones y experien-
cias. Algunos de ellos han sido incorporados a este libro, por
lo que estoy igualmente agradecido. De miltiples maneras, mi
querida esposa ha sido una fuente constante de ayuda mientras
estaba trabajando en las clases y el libro, especialmente en
Hamburgo, y tengo una gran deuda de gratitud con ella.

En la medida de lo posible, he procurado citar las fuentes
de mi informacién en las notas a pie de pagina. Cuando se cita
aun autor determinado un cierto nimero de veces, se hace
mencién dnicamente del autor y las péginas de su libro,
pudiendo encontrar todos los detalles de la obra en cuestién
en la bibliografia selecta que se halla al final. Pido disculpas
por las omisiones que puedo haber realizado en relacién con
otras fuentes, o por no haber interpretado correctamente
algunas ideas de otras personas, o por los errores que —invo-
luntariamente— puedo haber cometido al citar los trabajos de
otros investigadores.

JOHN MBITI

Makerere University,

Kampala, Uganda.

Abril, 1968.




=

!
1
i
|
r
|

.
{ -
i
i

PROLOGO A LA EDICION ESPANOLA

Recibo con gran alegria la traduccién al espaiol —una de
las lenguas mds habladas en el mundo— de mi libro African
Religions and Philosophy. Estoy muy agradecido al P. José
Carlos Rodriguez, que ha dedicado buena cantidad de tiempo
y esfuerzo al trabajo de su traduccién y publicacién. El
mismo ha vivido y trabajado en Africa algunos afios, por lo
que pienso que es una persona lo suficientemente cualificada
para juzgar la utilidad del libro en el mundo de habla hispana.

De distintas maneras y durante milenios, han existido
vinculos entre Africa y los pueblos hispdnicos. Los pocos
kilémetros que separan a Espafia de Africa han favorecido los
intercambios y el contacto humano entre ambos lugares
mediante viajes, migraciones, comercio e incluso —desafor-
tunadamente— guerras. En tiempos coloniales, Espafia ocup6
algunas partes de Africa, un factor que —entre otras cosas—
incrementd el contacto humano. La presencia africana tam-
bién se hizo notar en el «Nuevo Mundo», particularmente en
las zonas centrales y meridionales dominadas por la coloni-
zacién espafiola hasta el tiempo de la emancipacion.

Los pueblos africanos, que fueron cruelmente trasladados
a esas regiones en grandes niimeros como esclavos, no perdie-
ron su herencia cultural y religiosa, sino que ésta ha sobrevi-
vido y ejercido una notable influencia en la vida de €sos pai-
ses. Esta herencia se expresa de diversos modos, como bien
muestran las distintas formas artisticas, musicales, literarias
y religiosas, asi como ciertas maneras de practicar el cristia-
nismo ‘por grupos humanos afroamericanos. Lo mismo ha
ocurrido en las 4reas angléfonas, francéfonas y luséfonas de
América.
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Por todo ello, no sdlo encontramos la sustancia de las Reli-
giones Tradicionales Africanas en Africa, sino también al otro
lado del océano, en el «<Nuevo Mundo», y en cierta medida en
Gran Bretafia y Europa, donde hay multitud de inmigrantes de
ascendencia africana. Naturalmente, en adreas del mundo dis-
tante del continente africano esta sustancia queda muy expuesta
a otras fuerzas culturales y religiosas, especialmente del mundo
occidental. Estas fuerzas ejercen una presién que no puede ser
menospreciada, y causan un enriquecimiento mutuo, asi como
la pérdida de ciertos elementos originales. :

Espero que este libro contribuird a la comprension de los
pueblos africanos, su cultura y su religién, en Africa y en el
mundo hispanico. El entendimiento de la propia herencia cul-
tural y de 1a de otros pueblos, ya sea en estado «puro» o mez-
clada con otros elementos, es un paso importante para en-
tender la propia realidad y la de otros pueblos, asi-como para
romper barreras y prejuicios. Si la edicién espafiola del libro
entra dentro de este proceso en esta direccion, habra servido
para un noble propésito.

Originalmente, el libro fue escrito como una obra acadé-
mica, basada en investigaciones sobre las religiones africanas.
Hoy dia sigue siendo un instrumento vélido para escudrifiar los
misterios del mundo religioso tradicional de los pueblos africa-
nos. Un mundo que no es estitico, ni ajeno a otras influencias.
Multitud de cambios religiosos, culturales y de otra indole
siguen teniendo lugar en Africa, y todos ellos dejan su im-
pronta en la religiosidad y en la cosmovisién tradicionales. Por
esta razdm, algunas de las descripciones ofrecidas deberdn ser
entendidas como parte de un contexto de esta Africa que cam-
bia, por lo que en muchos casos no seguiran existiendo con una
pureza total y absoluta. A pesar de todo, el Africa tradicional
vive alin y ejerce un impacto permanente en la vida moderna,
tanto en el mismo continente africano como en otros lugares
del mundo donde los africanos —o sus descendientes— se en-
cuentran en comunidades grandes o pequeias.

JOHN MBITI

Burgdorf (Suiza),

22 de enero de 1991

1
INTRODUCCION

Los africanos son notoriamente religiosos, y cada pue-
blcz posee su propio sistema religioso con su conjunto de
practicas y creencias. La religin penetra tan profunda-
mente todos los compartimentos de 1a vida que no siempre es
fgcﬂ 0 posible aislarla. Cualquier estudio de los sistemas reli-
giosos africanos termina siendo, en dltima instancia, un estu-
dio de los pueblos que mantienen €sas creencias, cjon todas‘
las comp}ejidades de 1a vida tradicionat y moderna. Nuestro
conocimiento escrito de las religiones tradicionales es, com-
parativamente, escaso, aunque va en aumento, y proced,e prin-
cipalmente de antropélogos ¥y socidlogos. Pricticamente casi
no ha habido teélogos que se hayan dedicado a describir o
a mterp}‘etar estas religiones desde el punto de vista que les
€s propio.

Hablamos de religiones tradicionales africanas en plural
porque hay aproximadamente tres mil pueblos (tribus) africa—’
nos, y cada uno de ellos tiene su propio sistema religioso
E:stafs religiones son realidades que requieren un analisis aca:
demlco.al que hay que darle un puesto junto a otros campos
de Ia} vida moderna, como la economia, la politica, 1a edu-
cacidn, etc. Ignorar estas creencias, actitudes y préc’ticas tra-
dicionales s6lo puede conducir a una falta de entendimiento

de los problemas y conductas de los africanos. La religién es
el elemento més importante en 1a vida tradicional, y proba-
blemel'ltc.a ejerce la mayor influencia en las maneras’de pensar
y de vivir de 1a gente que nos ocupa.

f“ mismo tiempo que es posible discernir la religion
€n termimos de creencias, ceremonias, ritos y oficiantes reli-
810808, no es tan fécil distinguir 1a filosoffa. Consideraremos
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las diferentes religiones teniendo en cuenta sus similitudes y
diferencias, con el fin de tener una imagen de la situacién
general en Africa. Pero, puesto que no hay sistemas filoso-
ficos paralelos que puedan ser observados de forma compara-
tiva, usaremos la palabra «filosofia» en singular, para refe-
rimos ala concepcién filoséfica de los pueblos africanos
sobre los distintos aspectos de la vida. Detrds del pensamiento
y de la acci6n de las personas se encuentra una filosofia, y un
estudio de las religiones tradicionales nos conduce a una serie
de 4reas de la vida africana donde, por medio de palabras y
acciones, podemos discernir una filosofia a 1a base de estas
manifestaciones. Esto implica una interpretacién de los he-
chos, y la interpretacién nunca estd completamente libre de
un juicio subjetivo. Lo que entiendo por «Filosofia Africana»
pudiera ser Gnicamente mi propio proceso de filosofar sobre
unos temas, pero serd dificil evitar esto, y en cualquier caso
yo soy africano por nacimiento. Los sistemas filos6ficos de
los pueblos africanos aiin no han sido formulados, pero algu-
nas de las 4dreas donde se pueden encontrar es en la religion,
los proverbios, las tradiciones orales y la ética de la sociedad
que se estudia. He incorporado algunas de estas dreas en este
estudio, pero los proverbios merecen un tratamiento sepa-
rado, puesto que su contenido filoséfico es situacional. No
poseemos muchas colecciones exhaustivas de proverbios afri-
canos con los cuales podamos realizar un andlisis general de
este tipo de filosoffa. La «Filosoffa Africana» se refiere aqui
a las actitudes mentales, la 16gica y la percepcién que hay
detris de las formas de pensar, actuar o hablar de los africa-
nos ante las distintas situaciones de la vida. .
Puesto que las religiones tradicionales penetran todos los
aspectos de la vida, no existe una distincion formal entre 1o
sagrado y lo secular, entre lo religioso y lo no-religioso,
entre lo espiritual y lo material. Alli donde se encuentra el
africano, allf estd su religién: la lleva consigo a los campos
cuando va a sembrar o a cosechar; y si ha recibido una edu-
cacién, la lleva consigo al aula donde se examina o a la uni-
versidad; si es un politico 1a lleva al parlamento. Aunque
muchas lenguas africanas no tienen una palabra especifica
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para dca_s1gn§1r a la religién como tal, sin embargo ést
acczmpana al individuo desde antes de su nacimiento hasta desa
pués c.le su muerte fisica. Los cambios modernos no ued .
de_!ar 1ntacta§ a estas religiones, pero tampoco puedelf extiiIf
gul_rlas. En tiempos de crisis suelen eémerger a la superfici
o bien la gente acude a ellas en secreto. permete
_La.s .religiones tradicionales no son, primariamente
el individuo, sino para la comunidad de la cual él %olr)i:a
parte. Los capitulos de las religiones africanas estdn escritoa
en t{)ng partes de la vida de Ia comunidad, y en las sociedades
tradicionales no hay personas irreligiosas. Ser una person:
humana es pertenecer a la comunidad, y ello implica partici-
par en sus creencias, ceremonias y rituales. Nadie pued
desligarse de Ia religién de su grupo; hacerlo signifil)carie
Scpararse de las propias raices y cimientos, del propio ¢ :
tex(tio de seguridad, de su parentela y de tc;do el grﬁpo fcc):;:
;1)138 tc; 111):1; losogule le hacen a uno ser cpgsciente de la propia
xS - Por lo tanto, no tener {ehglén significaria una
xcom}mmn de toda la vida social; los pueblos afri
no saben cémo existir sin religién. e
“ hgﬁ?ﬁ de las fuentes de gran teqsién a las que los africanos
: €xpuestos ante los cambios modernos es el proces
cr'em‘ente? '(medlante la educacién, la urbanizacién y la ind .
;rgkl,gizog) dPo; e;l c%al los individuos se separaﬁ de ];?1-
adicional. Esto los dej io pri
base religiosa sélida. Se ven asi dizgz?r;l;o: t‘;llgepgv‘iio ge
sus antepasaflos, que tiene raices histdricas y tradici:)1 :
flrr_nes, yla vu?a de nuestra era tecnolégica, que para mucII;eS
zif;iir;;); 1o tlel}e 1forma concreta ni profundidad. En estzz
ncias, ni el cristianismo ni el Islam pareceil elimi
completamente los sentimientos de desarrai acién.
Nlo basta con aprender y abrazar una fe quege(; );cgl\lrztfrf 13;
ileszzoszl:?na, ya sea el domingo o.el viernes, mientras que el
a semana se encuentra virtualmente vacio, N o basta
con gbrazay una fe que se encuentra confinada a una iglesia
;1;12_1 :I;;Zgll;tas’ _celrraQa seis dias y abierta s6lo una o dos vece(s)
- o1 el cristianismo y el Islam no i
tud el espacio de toda la persona como tal, taz(t:(l)lpoanng gllleenlla-l
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religién tradicional, la mayoria de los convertidos a la nueva
fe seguirdn recurriendo a sus viejas creencias y practicas
quiz4 seis dias a la semana, y ciertamente en tiempos de cri-
sis. Todo el ambiente y todo el tiempo debe ser ocupado por
un significado religioso, de modo que en todo tiempo y lugar
la persona se sienta lo suficientemente segura como para
actuar con una conciencia religiosa con un significado. Puesto
que las religiones tradicionales ocupan a toda la persona y
toda su vida, la conversion a las nuevas religiones, como el
cristianismo o el Islam, si queremos que tenga un impacto
duradero sobre el individuo y su comunidad, debe com-
prender su propio lenguaje, sus modelos de pensamiento, sus
miedos, relaciones sociales y actitudes.
Toda sociedad africana tiene un gran nimero de creencias
y précticas. Sin embargo, éstas no se formulan en un conjunto
sistemitico de dogmas que deberdn ser aceptados por la per-
sona. Sencillamente, la gente asimila todo tipo de ideas
y pricticas religiosas observadas por sus familias y comuni-
dades. Estas tradiciones han sido transmitidas por los antepa-
sados, y cada generaci6n las asume con modificaciones conve-
nientes a sus propias situaciones y necesidades historicas. Los
individuos mantienen diferencias de opinién sobre varios
temas; y los mitos, rituales y ceremonias pueden variar de un
lugar a otro. Pero estas ideas no son consideradas como con-
trarias o de acuerdo con una opinién ortodoxa determinada.
Por lo tanto, cuando decimos en este libro que esta o aquella
sociedad «cree» o «representa» una cierta creencia o ritual,
no implica que todo el mundo en esa sociedad suscriba esa
creencia o practique ese ritual. En las religiones tradicionales
no se recitan credos, porque los credos estdn inscritos en el
corazén del individuo, y cada cual es un credo viviente de su
propia religién. Donde estd el individuo, allf estd su religi6n,
porque él mismo es un ser religioso. Esto es 1o que hace que
el africano sea tan religioso: 1a religién es su propio sistema
de ser en el mundo.
Una de las dificultades a 1a hora de estudiar las religiones
y filosofias africanas es que no hay sagradas escrituras. La
religién en Africa no estd escrita sobre el papel, sino en el
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co'raz()n, la mente, la historia oral, los rituales, y en perso-

najes como sacerdotes, ancianos o reyes. Toda I;ersona es un

portad(_>r de religi6n. Por eso no sélo tenemos que estudiar las
cre.encm? sobre Dios y los espiritus, sino también ia trayec-
toria religiosa del individuo desde antes de su nacimignto
hasta después de su muerte fisica, y estudiar también las er-
sonas re§ponsables de rituales y ceremonias. Lo que la ggnte
hace est4 plotivado por lo que cree, y esto a su vez brota de lo
que experimenta. Por lo tanto, en Ia sociedad tradicional afri-
cana no se pueden separar la creencia y la accién: amba -
tenecen a la misma unidad. - SR

Las rel.igiones tradicionales no son universales: son tri-
bales o nacionales. Cada religion estd limitada al pue.blo en el
que se ha desarrqllado. Una tradici6n religiosa no puede ser
prqugada €1 otro grupo tribal. No se descarta que unas ideas
rehglo_?as puedan pasar de un pueblo a otro. Pero esto se da
espontaneamel'lte, sobre todo por medio de migraciones, con-
quistas o Ipammonios mixtos. Las religiones tradicionafes no
tl_enen Inisioneros que las propaguen, y ningin individuo pre-
dica a otro su propia religién.

_ ’De forma similar, no hay conversién de una religién tra-
d;cmnal a otra. Cada sociedad tiene su propio sistema reli-
81080, y la propagacién de un sistema tan complejo implicaria
propa}gar toda la vida del pueblo concernido, Una persona
tendpa que nacer en una sociedad determinada para asimilar
Su sistema religioso. Los europeos que dicen que se han «con
vertido» a una religién africana —YO0 mismo conozco aal :
10 con tan fantdsticas pretensiones— no saben lo que dicillll
Ofrec_er libaciones o participar en ciertos rituales africanos nc;
constituye I}ix}guna conversién a una religién tradicional

Las religiones africanas no tienen nj fundadores ni-refor-
madores. Pueden, no obstante, incorporar héroes, lideres
otrqs hombres y mujeres famosos en su conjunto dé creenciaz
y mitologfas. Algunas de estas figuras pueden ser elevadas
al rango de divinidades responsables de objetos o fenéme-
nos naturales, y son parte integral del medio religioso de

su sociedad, desempeiien o igi
. no un papel religioso fi
en su tiempo. ’ ¢ especttico
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Por lo que yo conozco, en todas las sociedades africanas
se encuentra la creencia en la vida después de la muerte, lo
que no quiere decir que esto constituya la esperanza de una
vida mejor. Vivir aqui y ahora es la preocupacién més
importante de las creencias y actividades de las religiones
africanas. Hay muy poco interés, si es que hay alguno, por €l
destino espiritual del hombre fuera de su vida fisica. No hay
una linea nitidamente trazada entre el mundo fisico y el espi-
ritual. Incluso l1a vida en el mds all4 es concebida en términos
materiales y fisicos. No hay esperanza en un parafso ni miedo
2 un infierno en el mds alld. El alma de la persona no aspira a
una redencién espiritual, ni a un contacto més cercano con
Dios en el otro mundo. Esto es un elemento importante en la
religién tradicional, elemento que nos ayudard a entender
1a concentracién de la religién tradicional en asuntos terre-
nos, con el hombre en el centro de su religiosidad. De ahi que
1a cuestién del concepto africano del tiempo sea tan impor-
tante. Las religiones y filosoffas africanas se preocupan por el
hombre en el tiempo pasado y en el presente. Dios aparece
aqui como la explicaci6én del contacto del hombre con el
tiempo. No hay esperanza mesidnica o visién apocaliptica de
un Dios que llega en el futuro para traer un cambio radical en
la vida ordinaria del hombre. A Dios no se le describe en una
relacién ético-espiritual con el hombre. Los actos de ado-
racién a Dios son pragmdticos y utilitarios, més que espiritua-
les o misticos.

Dado que nuestro conocimiento de las religiones africanas
es incompleto, es dificil describir su historia. Sin embargo,
parece que en su conjunto se han mantenido bastante estables,
asimilando tranquilamente nuevas ideas y pricticas de unas
a otras. Crisis nacionales como guerras, hambrunas, epide-
mias o cambios meteorolégicos radicales son causas de un
rebrote de actividades religiosas o de innovaciones en las
précticas. Puesto que la gente estd tan intimamente ligada a su
vida religiosa, su historia constituye la historia de su religién.
Esta es un area de un estudio que demanda una cooperacion
interdisciplinar entre historiadores, antrop6logos y tedlogos.
En este libro no pretendo analizar los aspectos historicos de
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las religiones africanas, y soy consciente de que hay muy
pocos estudios en esta linea; los que hay estdn fundamentados
principalmente en tradiciones orales y analisis de lenguaje. Mi
forma_l c.le enfocar el problema aqui es, principalmente
de§cr1pt1va ¢ interpretativa, comparando elementos represen:
tativos de las religiones tradicionales en todo el continente
affncano. En una visién general de este tipo apenas hay espa-
cio para tratar en profundidad el complejo sistema religioso
de cada pueblo, pero es de esperar que los detalles que se
ofrecen no s6lo indicardn la gran complejidad de las reli-
giones africanas, sino que también remediardn en parte lo que
no ha podido ser tratado con la profundidad que se merece.
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EL ESTUDIO DE LAS RELIGIONES
Y FILOSOFIA AFRICANAS

El mundo ha empezado hace poco a tomar en serio las
religiones tradicionales y la filosofia africanas, Hacia 1a mitad
del siglo XX, estos temas comenzaron a ser estudiados, con
respeto y propiedad, como disciplinas académicas con entidad
propia. Durante los cien afios precedentes, las religiones afri-
canas fueron descritas por misioneros €uropeos y norteameri-
canos, asi como por estudiosos de antropologia, sociologia y
estudio comparado de las religiones. La mayor parte de la
informacién escrita que tenemos de dicho periodo procede de
estos investigadores, aunque algunos de ellos nunca estuvieron
en Africa y 86lo unos pocos realizaron un trabajo de campo
serio sobre estas religiones. En la parte mds temprana de este
periodo, el ambiente académico estaba imbuido de la teoria de
la evolucién, la cual era aplicada a muchos campos de estudio.
Esta teoria imprimi6 su impronta a buena parte de las des-
cripciones e interpretaciones de las religiones africanas de ese
tiempo. Consideraremos brevemente algunas de estas teorias
antes de tratar las de 1a época m4s reciente L.

Las primeras actitudes del mundo occidental

Una de las actitudes dominantes durante este primer
periodo fue la asuncién de que las creencias, caracteristicas
culturales, e incluso la alimentacién de los africanos, eran

1 Para un estudio m4s profundo de estas teorias m4s antiguas, véase
E. E. Evans-Pritchard, Theories of primitive religion (Oxford 1965).
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j : ducci6n inglesa, Londres 1961);
2 Por ejemplo: J. Jahn, Muntu (ira O oo,
i ndres 1961) y The growth of Afric
B_;giaz\;lgzzn&iizgésbllgtggz)r; %OA. Diop, Antériorité des civilisations
f:égres: Mythe ou vérité historique? (Paris 1963).
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«primitivos» imaginaban que el alma era capaz de dejar el
CUCIpo y entrar en otras personas, animales o cosas, y conti-
nuaba viva después de la muerte. Llevando esta teoria m4s
lejos, Tylor dijo que estos hombres «primitivos» considera-
ban que cada objeto tenia su propia alma, dando lugar por lo
tanto a innumerables espiritus en el universo. '

Las ideas de Tylor fueron popularizadas por sus dis-
cipulos. Desde entonces, el término animismo ha sido usado
ampliamente para describir las creencias tradicionales de
Africa Yy otras partes del mundo. En un ambiente impregnado
por la teorfa de la evolucién, 1a nocién de estos espiritus abrié
el camino a la idea de la evolucién religiosa. Esto condujo a la
teoria de que, en cada departamento principal de la naturaleza,
existia un espiritu. Por ejemplo, todos los espiritus de los rios
tenian un espiritu principal al frente de ellos; y lo mismo
pasaria con los drboles, las rocas, los lagos, y asi sucesiva-
mente. De aqui se habria derivado la idea de muchos dioses
(politeismo) que, a su vez, se desarrollé hacia la fase de un
Dios supremo dominando todos los espiritus principales.

Este tipo de argumentos e interpretaciones sitdian a las
religiones africanas en el final de una supuesta linea de evo-
luci6n religiosa. Nos dice que el judaismo, el cristianismo y el
Islam estdn en la fase superior, puesto que son religiones
monoteistas. Sin embargo, esta explicacién no tiene en cuenta
que otra teoria argumenta que el desarrollo religioso del
hombre comenzé con el monoteismo ¥ se movi6 hacia el po-

litefsmo y el animismo. No es nuestro propdésito decantarnos
por ninguna de estas teorias, pero si debemos comentar que
los pueblos africanos poseen todos estos elementos religiosos:
Dios, los espiritus y las divinidades son parte del cuerpo tra-
dicional de creencias. El cristianismo y el Islam reconocen la
existencia del mismo tipo de seres espirituales.

La teoria de 1a evolucién religiosa, cualquiera que sea su
direccién, no explica satisfactoriamente las religiones africa-
nas. El animismo es una descripci6n inadecuada de ellas, y
es mejor que el término sea abandonado de una vez por todas.
También hay que subrayar que las religiones africanas son
histéricamente m4s antiguas que el cristianismo y el Islam.
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Al clasificar las religiones del mugdg, se dice 1q']111?1 ;:Ss_
«religiones de la redencién», c;orr;)1 Stzlﬁzl;llztalallilsgg; rcian i o
mo y el Islam, incorporan a su foctrina ce
redencién del alma en el otro mundo. Lils «Te g nes <o
moralidad», como el sint.oismo'y las ensezllanz;sm :1mente -1as’
ponen el acento en cons1deraq1ones mor: zi.uas -~ se’gui-
«religiones primitivas» —se d1ce_— son aquel 8 Cuyos e
dores son descritos como «salvajes», «pruimt.n.r > 3; faltos de
imaginacién o emocién 3. La palabra «pnm.1t111\és , e
latina de primus, no tie;ne como tql conno;am;)eli ’I())i yorativas
pero la forma que se tiene de aplicarla a las o %111 ones e
nas muestra una falta de respeto y HeYa consigo mat Y

ios. Esta aproximacion al estudio de la's rehiglc?nes
%:gsl?fo guedezer adecuada, ni cientifica md teolo%;c(?;n;;)llt:_.
Algunas religiones tradicionales son extrema am:}rlla omple,
jas y contienen elementos que proporcionan m]jl !
estudio de otras tradiciones rehgmsgs en ¢l mundo. R
En su libro Principios de Soczologf? (1885), e:',apde Pz,os
logo Herbert Spencer 1§aba la Z)z?ﬁzzlignn g;lt(;l;(éclzgsnpueblos
antepasados para describir su esp duelos push o8
«salvajes» asociaban los espiritus de kis r.fliee e cont
objetos, y para mantener las buenas relacio con los espl-
i los antepasados se les ofrecu}n sacrificios. (
lc:stz;lrsitg;s gan tonfado prestado este término y lo han ;Iil:llsliaeclii?
a casi todo lo que los africanos hacen en su§’ce£en;os as -
giosas. Muchos libros habla‘n fle la «a('ioracloxz: : e;t a(;n ant pno
sados» para describir las r.ehglones afrlcanas.1 i€ an om;me
se puede negar que los difuntos ocupan un uggr inti e
en la religiosidad africana, pero seria equivoca tqrmmos r
las religiones tradicionales simplemente en t€ minos do
«adoracion de los antepasados». Como veremos ﬁ]_la fe en
este libro, los difuntos forman parte d? la fan.l ia, gas o lo
tanto mantienen el contacto con sus panen.tes v1vos.n 2 o
ciones y el ofrecimiento de comida a Ios difuntos so

3 Ver, por ejemplo, J. N. D. Anderson, ed., The Word’s Religions
(3% edici6n, Londres 1960), p. 9y ss:
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de comunién, hospitalidad y Téspeto; la comida y la bebida
ofrecidas son simbolos de la continuidad familiar. «Ado-
racion» es una palabra incorrecta para aplicarla en esta situa-
ci6én y los mismos africanos saben muy bien que no estin
«adorando» a sus miembros difuntos. M4s aiin, las religiones
africanas no terminan en el nivel de los ritos familiares de
libacién y ofrecimiento de comida. Verlas s6lo en términos
de «adoracién de los antepasados» es aislar un solo elemento,
que en algunas sociedades tiene poca importancia, y no ver
otros aspectos de estas religiones.

Misioneros occidentales, antropélogos, periodistas e in-

vestigadores que hablan de «adoracién de los antepasados»

deberfan fijarse en los cementerios de sus propios paises, con

toda su parafernalia de flores, velas e incluso fotos de los

difuntos colocadas en las tumbas de amigos y familiares. Esto

puede ser incluso mucho mis de lo que encontramos en

Afn'ca, y no s€ cémo llamar esta forma de adoracién del
mundo occidental. Los pueblos africanos no se avergilienzan
de recordar a los difuntos de su familia. Recordarlos, como
veremos mads tarde en este libro, no es adorarlos.

Otros escritores han intentado estudiar o referirse a las
religiones africanas en términos de magia. Algunos conside-
ran que la magia se desarroll$ antes que la religién, como un
intento del hombre de manipular el mundo invisible. Segiin
esta explicacién, cuando el hombre fracasé en el control de
los objetos y los fenémenos naturales por medio de Ia magia,
se resigné a no poder manejarlos y esto a su vez le condujo a
la creencia en un Dios fuente de todo poder. La magia, como
tal, es considerada como la madre de Ia religién 4. Puesto que
en toda religién africana hay magia y religién, fue inevitable
concluir que los africanos no habian evolucionado mis all4 de

4 Se pueden consultar escritores de la primera mitad del siglo XX,
como, como E. Durkheim, The elementary forms of the religious life (E.T.
Londres 1961); 1. Frazer Totemica (Londres 1937); B. Malinowski,
A scientific theory of culture and other essays (Londres 1944); E. O. Ja-
mes, The origin of religion (Londres 1937); P. Radin, Primitive rel;-
&ion (Londres 1938); R. Allier, The mind of the savage (Londres 1929).
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la fase de separaci6n entre religién y magia. Algunos escri-
tores dicen incluso que los africanos no tienen religién, sino
s6lo magia. Dedicaremos todo un capitulo a este tema de la
magia y nos limitaremos ahora a hacer s6lo un breve comen-
tario. Un examen cuidadoso de la situacién en las sociedades
africanas nos muestra que la magia es parte del fondo reli-
gioso, y que no es ficil separarla de él. Algunas ceremonias,
por ejemplo, para atraer la lluvia o prevenir epidemias,
incorporan al mismo tiempo religion y magia. Con tal de
que los actos magicos sean beneficiosos para comunidad que
participa en ellos, son aceptables, y la gente estd dispuesta a
pagar una fortuna para asegurarse su ayuda. Esto no contra-
dice para nada sus creencias. La magia pertenece a la menta-
lidad religiosa de los pueblos africanos. Pero la religién no
es magia, y la magia no explica la religion. La religidn es
un concepto mis amplio, y sélo un observador ignorante
puede imaginar que las religiones tradicionales africanas s6lo
son magia. :

Otros términos empleados para describir las religiones
africanas son: dinamismo, totemismo, fetichismo y naturismo.
No hace falta entrar en detalles para explicarlos. Estos y otros
términos previos muestran claramente lo poco que el mundo
no africano ha entendido de nuestras religiones. Algunos de
los términos mencionados se estdn abandonando como resul-
tado de conocimientos nuevos, pero permanece el hecho de
que las religiones y la filosoffa africanas han estado sujetas a
falsas interpretaciones. Han sido despreciadas como primiti-
vas y subdesarrolladas. Uno no tiene més que fijarse en los
titulos de ciertos libros para ver el lenguaje despectivo usado,
los prejuicios y los falsos juicios vertidos sobre estas reli-
giones. En circulos misioneros han sido condenadas como
supersticiosas, satdnicas, diabélicas e infernales. A pesar de
estos ataques, las religiones tradicionales han sobrevivido,

(Viene de pdg. anterior.) Se puede ver también, para aspectos generales,
E. G. Parrinder, African Traditional Religion (Londres 1954); A. C. Bo-
quet, Comparative Religion (Londres 1942); W. Schmidt, Der Ursprung
der Gottesidee (vol. IV esté especificamente dedicado a Africa, con el titnlo
de: «Die Religionen der Urvolker Afrikas», Miinster 1933).
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dominan el fondo cultural de 1 i
. os pueblos africanos v h
contar con ellas incluso en medio de los cambios rnoi’ie,relll};s‘,l -

Estudios intermedios

. En tiempos recientes se ha comenzado a estudiar las reli-
giones africanas con una nueva actitud. Mencionaremos aqui
algunos de los libros y métodos nuevos, sin entrar muchoquI
detalles.. El comienzo de esta nueva fase est4 representagIl
por esc’rltores como Tempels, Jahn y Taylor. En su Iibra
le‘os.o/ﬁa Bc'zntu, el P. Tempels presenta su comprension de 10
reh.glon y filosofia de los Baluba de Zaire, partiendo de 1:11
gciltud.de que los «pueblos p@iﬁvos tienen una concepcién

eterminada del ser y del universo». Para Tempels, el con-
;:gr)ttlc; ia:;u de las .rehgiones y filosofia africanas es io que €l
dol 2 e ;::;12 :1;:1; S’I;mpells la identifica con la esencia
. : , Yy €l ser ¢
fﬂosofia de las fuerzas lo exp}llica tod: Sscl)?)rfeu 32&; Par? e
la acci6n de los africanos. primento y
pels[:l b}:;zsg Szns;} actitud un tanto arrogante, el libro de Tem-
pels an 1no para un es!:udlo mis en una corriente de
1pd a con las re_hglones y filosofia africanas. Su objetivo
Y el de sus compafieros colonialistas a los que se dirige es
«;11:\;111zlar, educa_lr y elevar a los Bantiies». El libro es, en
fos ]§r1 ué;ar, la 1nterpretaciép personal que tiene Tempelg de
_baluba, y parece demasiado ambicioso llamarlo «Filo-
§of1a Ba.lztu», puesto que s6lo se trata de un pueblo con el
él t‘{abajo como misionero durante muchos afios. Esta l'qu'e
taci6n le ha atraido bastantes criticas. La teoria d(;, la «fu:szl-
v11_:a1>? no puedg ser aplicada a otros pueblos africanos L:.
g?zgguzildcgstsr}bucu’m de Terr}pels habria que ponerla mis en
o dotiud 4 impatia y cambio de actitud que en el contenido
(edigénn:izr;gnfrgpo pertenece el libro de Jahn, Munru
ohcion a s e'1958), que trata sobre todo de lo que él
v a «1; tura neoafr’lcana». Jahn dedica una seccién a 1a filo-
so! ala : cana, ade.mas .de otra_s partes del libro dedicadas al
¢, 1a danza, 1a historia y la literatura. Cubre una gran parte
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de Africa, y el material basico fue recogido en lecturas. En su
seccion religioso-filoséfica, Jahn adopta las categorias del
ruandés Alexis Kagame y coloca todas las realidades en cua-
tro categorias:

Muntu:es la categoria filoséfica que incluye a Dios, los
espiritus, los difuntos, los seres humanos y algunqs a’lrb'oles.
Estos seres constituyen una «fuerza» dotada de inteligencia.

Kintu:incluye todas las «fuerzas» que no actian por
si mismas, sino s6lo bajo las 6rdenes de Muntu, como las
plantas, animales, minerales y similares. ‘

Hantu: es la categoria del tiempo y el espacio.

Kuntu:es 1o que €l llama «modalidad», y cubre entes
como la belleza, 1a risa, etc.

Segiin 1a interpretacién de Jahn, «todos los seres, toda§ las
esencias, en cualquier forma concebible, pueden ser reducidos
a una de estas categorias». Estos entes estdn relacionados con
la raiz lingiiistica pura -NTU, que aparece en las cuatro pala-
bras en las que se basan las cuatro categorias. Para Jahn, este
—NTU es «la fuerza universal... que nunca aparece fuera de
sus manifestaciones: Muntu, Kintu, Hantu y Kuntu. NTU es el
ser y la fuerza césmica universal». .

La principal contribucién del libro de Jahn consiste en
subrayar que Africa tiene un valor filoséfico que merece ser
tomado en serio y estudiado de acuerdo con esta importancia.
En su entusiasmo por Africa, Jahn puede haber cometido
algunas exageraciones. Dice, por ejemplo, que la filosofia
europea no tiene nada que pueda ser comparado con la filoso-
fia africana. Sin embargo, es necesario reconocer que Jahn
expuso sus ideas con una gran conviccion, independiente-
mente de que uno las acepte o no. .

En el mundo anglosajén, esta aproximacién més en sin-
tonia con las religiones africanas estd representada por John
Vincent Taylor, en su libro The Primal Vision (1963). Con
un pie en la teologia cristiana y otro en el Africa contem-
pordnea, Taylor penetré el pensamiento africano, deSCI‘l,-
biendo —principalmente para lectores europeos— lo que €1

Ilama el «mundo primario». En su intento por tratar este
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mundo, Taylor llegd a ser envuelto totalmente por él hasta el
punto de ser insuficientemente critico. El autor presenta todo
este mundo como un todo sagrado, puro y limpio que ha sido
contaminado por el cristianismo, el mundo occidental, la
urbanizacién y la tecnologia. El libro presenta una distincién
neta entre «nosotros» (los europeos) y «ellos» (los africanos),
usando constantemente el esquema de lo que «nosotros» pode-
mos aprender de «ellos». :

Estos tres libros tienen en comin la actitud de considerar
las religiones y la filosofia africanas como una realidad que
tifie toda la vida de los pueblos africanos. En este sentido, son
obras que merecen ser tomadas en consideracién.

El segundo método moderno de aproximacién a estas
religiones estd representado por escritores de Inglaterra,
Francia y Alemania, e intenta tratar a las religiones africanas
de forma sistemdtica, recopilando informacién de distintos
pueblos. El pionero de esta corriente es E. G. Parrinder, con
su libro African Traditional Religion (1954). Este libro, rela-
tivamente breve, es una excelente y exacta presentacién de los
temas principales de las religiones africanas. El escritor es
ala vez afin y critico y maneja un abundante material de
muchas partes de Africa de forma simple pero cientifica.
Parrinder, que vivi6 y trabajé en Africa occidental, realizé
estudios de campo sobre religiones africanas y escribe con
soltura. Su libro dedica menos atencién a la filosofia y més
a la religién.

Les religions de UAfrique noire (1960), de H. Des-
champs, representa esta corriente en el mundo francéfono. Es
de menos valor que el libro de Parrinder y toma las fuentes
de su material casi completamente de los paises franc6fonos
del Africa occidental. El tratamiento del tema es antro-
poldgico y sociolégico. Otra obra francesa digna de mencién
es la de Henri Maurier, Philosophie de UAfrique noire
(1958), que, como su mismo titulo indica, se concentra mas
en una interpretacion filoséfica, tomando como tema central
la cuestién de 1a relacién.

El libro de E. Dammann, Die Religionen Afrikas (1963),
constituye un volumen amplio y bien documentado. Se trata
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de un trabajo exhaustivo, particularmente valioso en sus
partes descriptivas. Trata también, aunque brevemente, otras
religiones, como el judaismo, el cristianismo y el Islam en
Africa, y el impacto del cambio moderno en la religién. El
libro da la impresién de proceder de una mente con prejui-
cios y mentalidad de superioridad, que a veces mira a las reli-
giones africanas por encima del hombro.

La tercera corriente en el mundo occidental estd repre-
sentada, entre otros, por dos libros escritos por antro-
pélogos. La obra de E. Evans-Pritchard, Nuer Religion
(1956), es el fruto de un largo estudio sobre el pueblo Nier.
El escritor vivié con ellos, aprendi6 su idioma y participé lo
mas posible en todas sus actividades. De este modo describe
la religion Nier desde dentro, usando los instrumentos cien-
tificos del antropdlogo, pero tratando de ver la realidad con
los ojos de los Nider. Demuestra lo profunda que es su
religién, particularmente su concepto de Dios como espiritu.
G. Lienhardt, en Divinity and Experience: the religion of
the Dinka (1961), sigue exactamente el mismo método.
Realza la importancia del encuentro personal entre Dios y el
hombre, algo que los Dinka reconocen en todos los aspectos
de su vida. Ellos ven en la experiencia humana cémo el
mundo de los seres espirituales y el de los hombres conver-
gen; para Lienhardt esto constituye la esencia de la religién
de los Dinka.

Hay otros libros que siguen estas mismas lineas, pero
estos dos son los representantes mas cldsicos 3. Su principal
contribucién se centra en la religién de los pueblos individua-
les, tratdndolas en profundidad y en relacién con la situacién
total de los pueblos en cuestién. Si se pudieran hacer este tipo
de estudios sobre la mayor parte de los pueblos africanos,
serian de un valor incalculable como banco de informacién
sobre las religiones tradicionales africanas. Estos estudios
sitdan a las religiones africanas en el contexto de su ambiente

5 Ver en la bibliografia las obras de Middleton, Nadel, Pauw, San-
gree, Tanner y Wilson.
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sociocultural. Es de esperar que se preste m4s atencién a esta
corriente moderna. .

En décadas recientes se han emprendido multitud de estu-
dios sobre religiones africanas, particularmente en relacién
con la religién de los afro-americanos. Se trata, general-
mente, de estudios de gran interés, entre los que destacan los
de Ethel L. Williams y Clifton F. Brown: The Howard Uni-
versity Bibliography of African and Afro-American Reli-
gious Studies with Locations in American Libraries (1977).
Dado que los recursos financieros, bibliogrificos y tecnol4-
gicos son més abundantes para los investigadores norteameri-
canos que para los africanos, no es de extrafar que se realicen
m4s trabajos sobre las religiones africanas en Estados Unidos
que en Africa.

Otra tendencia en el estudio de nuestro tema estd repre-
sentada por investigadores africanos, que tratan temas mo-
nogréficos. Tiene el gran valor de concentrarse en un tema
determinado, describiéndolo e interpretdndolo a través de la
experiencia africana. Una de las ventajas principales de
estos trabajos es que los investigadores conocen la lengua
de su pueblo desde dentro y no desde fuera. Los ejemplos
mds representativos incluyen: J. B. Danquah, The Akan doc-
trine of God (1958); J. H. Nketia, Funeral dirges of the Akan
People(1955); A. Kagame, La philosophie bantu-rwandaise
de I'Etre (1956); E.B. Idowu, Olodumare: God in Yoruba
belief (1962); G. M. Setiloane,The image of God among the
Sotho-Tswana (1976), e Ikenga-Metuh, God and man in Afri-
can Religion: a Case Study of the Igbo of Nigeria (1981).

Existe un gran potencial de investigadores africanos que
pueden estudiar la filosoffa y las religiones africanas con la
ayuda de instrumentos cientificos y metodologia adecuada
¥, al mismo tiempo, con la ventaja de ser ellos mismos parte
de los pueblos africanos, lo que significa un acceso casi ilimi-
tado a la informacién y a las lenguas, que son la clave de un
estudio y un entendimiento serios de las religiones tradicio-
nales. El estudio de estas creencias en universidades, colegios
y seminarios comenzd en el Africa occidental (como Legon,
en Ghana, e Ibaddn, en Nigeria) a finales de los afios cuarenta
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y comienzos de los cincuenta. En los afios sesenta y setenta se
realizaron intentos similares en el Africa oriental, como en la
Universidad de Makerere, en Uganda, y en la Universidad ‘de
Nairobi, en Kenia, y més tarde en Surifrica. En el Africa
central franc6fona se han realizado estudios similares, espe-
cialmente en Zaire y Ruanda. Fruto de estos esfuerzos, se pan
publicado algunos libros que presentan a las religiones africa-
nas en contextos mas. regionales. Entre los principales autores
cabe destacar a: J. O. Awolalu, P. A. Dopamu, J. Mugambi,
N. Kirima, V. Mulago, K. A. Opoku y T. N. O. Quarcqo—
pome. Algunos de estos trabajos se mencionan en’lz_l biblio-
grafia indicada al final del libro. En el campo filoséfico cabe
mencionar los trabajos de K. C. Anyanwu, E.A. Ruch, A. Ka-
game y L. Wiredu. ’ L
Mi método en este libro consiste en tratar la religién
como un fenémeno ontoldgico, con el concepto del tiempp
como la clave para alcanzar un entendimiento de las re.l,l-
giones y filosofia africanas. No pretendo dec.:ir que la nocién
de tiempo explique todo, pero estoy convencido de que a}nade
mucho a nuestro entendimiento de esta materia y que, si esto
se alcanza, el esfuerzo habré sido ampliamente recompensado.

3

EL CONCEPTO DEL TIEMPO
COMO CLAVE PARA ENTENDER
E INTERPRETAR LAS RELIGIONES
Y FILOSOFIA AFRICANAS

La religién es una palabra dificil de definir, particular-
mente en el contexto de la vida tradicional africana. Yo no
intentaré definirla, Ginicamente diré que para los africanos se
trata de un fenémeno ontol6gico: pertenece a la cuestién de la
existencia o el ser. Ya hemos sefialado que, dentro de la vida
tradicional, el individuo estd sumergido en una participacién
religiosa que comienza antes del nacimiento y continia des-
pués de su muerte. Para él, y para la comunidad de 1a cual
forma parte, vivir es estar inmerso en un drama religioso,
y €s tanto como decir que el hombre vive en un universo reli-
gioso. Tanto el mundo como todas las actividades que se
desarrollan en él son vistos y experimentados a través de un
entendimiento sagrado. Los nombres de las personas tienen
significados religiosos, el sonido del tambor evoca un lenguaje
religioso; un eclipse no es simplemente un fenémeno natural,
sino un mensaje a los hombres, a menudo para avisar de una
catdstrofe inminente. Hay innumerables ejemplos de este tipo
que muestran que para los africanos la totalidad de la existen-
cia es un fenémeno religioso. El no darse cuenta de este punto
de partida ha hecho que misioneros, antrop6logos, administra-
dores coloniales e investigadores no entendieran no sélo las
religiones de Africa sino tampoco a su misma gente.

Los africanos tienen su propia ontologia, que es religiosa,
y que debe ser entendida para comprender el tema que nos
ocupa. Propongo aqui una divisién del ser en cinco catego-
rias, que nos mostrar4 que la ontologia africana es profunda-
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mente antropocéntrica, ya que todo es contemplado desde el
punto de vista de su relacién con el hombre:

1. Dios, como la dltima explicacién de la génesis y el

sostenimiento del hombre y de todas las cosas.

2. Los espiritus, constituidos por seres no humanos y los

espiritus de los difuntos.

3. Las personas, incluyendo aquellas que estéan a punto

de nacer. : '

4. Los animales y plantas, es decir, el resto de la vida

biologica.

5. Los objetos y fenomenos sin vida biolégica.

Expresado antropocéntricamente, Dios es el origen y el
sustentador del hombre; los espiritus explican el destino
del hombre; éste es el centro de esta ontologia; anin;ales,
plantas, objetos y fendmenos naturales constituyen el am-
biente en el que vive el hombre, le proporcionan medlos- Eie
vida y —si es necesario— el hombre establece una relacion
mistica con ellos. '

Esta antologfa antropocéntrica es una completa un%dad
o solidaridad que nada puede destruir. Atacar la integ}rldad
de una de estas cinco categorias seria destruir toda la existen-
cia, incluida 1a del Creador, lo cual es imposible. Un modo de
existencia presupone todos los demds, y es necesario mantener
un equilibrio para que ninguno de estos modos se aparte
demasiado del resto ni se sitiie demasiado cerca. Ademds de
estas cinco categorias, parece existir una fuerza, poder o
energia que invade todo el universo. Dios es la fuente,).' el
tltimo que tiene el control de esa fuerza, pero los. espiritus
tienen acceso a una parte de ella. Algunos seres humanos tie-
nen el suficiente conocimiento para manipularla y usa'rla;
entre ellos se cuentan personajes como curanderos, hechice-
ros, adivinos, etc., los cuales la usan para el bien y para el
mal de sus comunidades 1.

1 Esto es, mis o menos, 1o que los antropé_logos llaman mana, que
no tiene nada que ver con la «fuerza vital» descubierta por Tempels.
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Para ver cémo esta ontologia encaja dentro del sistema
religioso, propongo que penetremos en el concepto africanc
del tiempo como la clave para entender los conceptos bésicos
religiosos y filoséficos. El concepto del tiempo puede ayudar- -
nos a explicar multitud de creencias, actitudes y pricticas, as{
como el modo de vida general de los pueblos africanos no
s6lo en su entorno tradicional, sino también en situaciones
modernas (vida politica, econémica, educativa, eclesial, etc.).
Desgraciadamente, no hay casi literatura sobre este tema ylo
que sigue no es mds que un intento que pretende suscitar mas
investigaciones y discusiones sobre esta cuestién.

El tiempo potencial y el tiempo real

La cuesti6n del tiempo atrae poco o nada la preocupacién
de los africanos en su vida tradicional. Para ellos, el ti€mpo
1o es mds que una sucesién de los acontecimientos que han
ocurrido, los que estdn teniendo lugar ahora y los que inevita-
ble o inmediatamente ocurrirdn. Lo que no ha tenido lugar o
lo que no tiene probabilidades de producirse cae dentro de la
categoria del «no-tiempo». Lo que es seguro que se va a pro-
ducir, o estd dentro del ritmo de los fenémenos naturales, estd
dentro de la categoria del tiempo potencial.

La consecuencia mds significativa de esto es que, segin
los conceptos tradicionales, el tiempo es un fenémeno de dos
dimensiones, con un largo pasado, un presente y virtnalmente
ningin futuro. El concepto lineal del tiempo, propio del pen-
samiento occidental, con un pasado indefinido, un presente y
un futuro infinito, es pricticamente extrafio al pensamiento
africano. El futuro estd virtualmente ausente, porque los
acontecimientos venideros no han ocurrido, no han sido reali-
zados y por lo tanto no pueden constituir parte del tiempo.
Sin embargo, si los acontecimientos futuros cuentan con la
seguridad de su eventual realizacién, o caen dentro del inevi-
table ritmo de la naturaleza, constituyen —todo lo més— el
tiempo potencial, no el tiempo real. Lo que ocuire ahora
despliega el futuro; pero una vez que el acontecimiento ha
tenido lugar ya no est4 en el futuro, sino en el presente y el
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pasado. Es un tiempo que se mueve més hacia atrds que hacia
delante; y la gente pone su atencién no en el futuro, sino prin-
cipalmente en lo que ya ha tenido lugar.

Esta orientacién del tiempo, gobernada en sus dos princi-
pales dimensiones del presente y el pasado, domina el entendi-
miento africano del individuo, la comunidad y el universo

ontoldgico mencionado anteriormente. Una persona experi-

menta el tiempo, en parte en su propia vida individual, en
parte por medio de la sociedad que hunde sus raices en
muchas generaciones anteriores a su nacimiento. Puesto que
el futuro aiin no ha sido experimentado, no tiene sentido, no
puede constituir parte del tiempo, a no ser que se trate de
algo que cae dentro del ritmo de los fendmenos naturales.

En las lenguas del Africa oriental que he analizado, no
hay palabras concretas o expresiones para explicitar la idea de
un futuro distante. Ilustraremos este punto considerando
los principales tiempos verbales en las lenguas Kikamba
y Kikuyu (ver cuadro adjunto).

ANALISIS DEL CONCEPTO AFRICANO DEL TIEMPO, ILUSTRADO
CON UNA CONSIDERACION SOBRE LOS TIEMPOS VERBALES DE
LOS AKAMBAY LOS KIKUYU DE KENIA

Tiempo | Kikamba| Kikuyu |Espafiol | Tiempeo

1. Futuro Ningauka | Ningoka | Vendré Dos o tres meses

remoto a partir de ahora
2. Futuro Ninguka | Ninguka | Vendré Dentro de un
inmediato momento
3. Futuro Ngooka Ningoka | Vendré Después de otro
indefinido acontecimiento

4. Presente | Ninukite | Nindiroka | Vengo Ahora
5. Pasado Ninauka | Nindoka | He venido | Hace pocos

inmediato minutos
6. Pasado Ninukie Ninjukire | He venido | Desde el comien-
de hoy zo del dia hasta
hace unas dos
horas
7. Pasado Nininaukie| Nindirokire| Ving Ayer
reciente
8. Pasado Ninookie | Nindokire | Vine Cualquier dfa
antes de ayer
9. Pasado Tene Nindookire| Vine Pasado sin
indefinido| ninokie tene especificar

(Zamani)

Los tres tiempos que se refieren al futuro (ndmeros 1-3)
cubren un periodo de unos seis meses, o todo lo mds de dos
afios. Los acontecimientos futuros deben caer dentro del
campo de estos tiempos verbales, de 1o contrario caerdn més
all4 del horizonte de lo que constituye el tiempo actual. Todo
lo més, podemos decir que este corto futuro es sélo una
extension del presente. La gente no tiene interés en aconteci-
mientos que se sitian en un futuro que va mis alld de —a lo
sumo— dos aflos vista; y estas lenguas no tienen palabras para
expresar acontecimientos tan remotos en el futuro.




Calculo del tiempo y cronologia

Cuando los africanos calculan €l tiempo, 1o hacen por un
propésito concreto y especifico, en conexién con aconteci-
mientos; no por un puro interés matemdtico. Dado que el
tiempo es una sucesién de acontecimientos, la gente no puede
calcular en el vacio. Con una o dos posibles excepciones, no
existen en las sociedades tradicionales africanas calendarios
numéricos; y si existen, probablemente serdn de corta dura-
cién, extendiéndose quizd unas pocas décadas en el pasado,
pero ciertamente no siglos.

En lugar de los acontecimientos numéricos, existen los
que podemos llamar calendarios fenoménicos, en los que se
calculan los acontecimientos o fenémenos que constituyen el
tiempo, o bien se considera la relacién entre ellos cuando
suceden. Por ejemplo, una mujer encinta cuenta los meses
lunares de su embarazo; un viajero cuenta el nmimero de dias
que se tarda en andar una distancia entre dos lugares. El dia,
el mes, el afio, 1a propia vida o la historia humana se dividen
y calculan segiin sus acontecimientos especificos, porque son
ellos los que le hacen tener un sentido.

Por ejemplo, la salida del sol es un acontecimiento reco-
nocido por toda la comunidad. No importa si el sol sale a las
cinco o a las siete de la mafiana; lo que importa es que sale.
Cuando una persona dice que se encontrard con otra a la
salida del sol, no importa si el encuentro tendrd lugar a las
cinco o a las siete, con tal de que sea dentro del periodo de
las primeras luces del dfa. Del mismo modo, no importa si la
gente se va a dormir a las nueve o a las doce de la noche: 1o
importante es el hecho de ir a dormir, y no tiene importancia
si una noche esto ocurre a las diez y otra ocurre a las doce. El
tiempo tiene sentido en el punto del acontecimiento, no en el
momento matematico.

En la sociedad tecnoldgica occidental, €l tiempo es un
articulo que se utiliza, se compra y se vende; pero en la vida
tradicional africana el tiempo hay que producirlo. El hombre

EL CONCEPTO DEL TIEMPO COMO CLAVE, etc. 27

no es un esclavo del tiempo, sino que «hace el tiempo».
Cuando las personas de Europa o América legan a Africa
y ven a la gente sentada sin hacer nada, suelen decir: «Es-
tos africanos pierden el tiempo». Otra queja habitual es:
«Estos africanos siempre llegan tarde». Es ficil aventurarse
a hacer estos juicios, que son a menudo fruto de la ignorancia
de lo que el tiempo quiere decir para los africanos. Los que
se sientan sin hacer nada no estin perdiendo el tiempo, sino
que estdn esperando al tiempo, o bien en el proceso de «pro-
ducir» tiempo. No es cuestién de insistir demasiado en este
punto, pero lo que debe quedar bien claro es que el concepto
bésico del tiempo fundamenta e influencia l1a vida y actitudes
de los africanos en los poblados ¥, en cierta medida, también
en las ciudades. Entre otras cosas, la vida econémica africana
estd muy ligada a este concepto del tiempo, y —como explica-
remos més adelante— muchos de sus conceptos y pricticas
religiosos estin intimamente conectados con &1

El dia, en 1a vida tradicional, se calcula segin sus aconte-
cimientos significativos. Por ejemplo, entre los Banyankole
de Uganda el ganado est4 en el centro de 1a vida de la gente.
Por lo tanto, el dia se calcula refiriéndose a acontecimientos
que pertenecen a la actividad con los rebafios:

6. a. m. es la hora de ordedar (akasheshe).

12 (mediodfa) es la hora en la que las personas y los
ganados descansan (bari omubirago). Después de orde-
fiar 1as vacas, los pastores las llevan a pastar y a medio-
dia, cuando el sol calienta, hombres y ganados necesitan
descansar.

1 p. m. es el el tiempo de ir a recoger el agua (baaza
ahamaziba) de los rios o pozos, antes de llevar allf el
ganado a beber.

2 p. m. es la hora de llevar el ganado a beber (amasyo
niganywa).

3 p. m. es la hora de llevar el ganado a pastar de
nuevo (amasyo nigakuka).

5 p-m. es la hora de llevar el ganado de vuelta a casa
(ente niitaha).




Pastor munyankole con su rebafio de vacas. Toda la vida de esta

etnia del suroeste de Uganda gira en torno a la actividad ganaderq,

lo cual se refleja en la division del dia en funcion del ritmo de acti-

vidad con el ganado. El tiempo africano no es abstracto. Estd en
funcién de los acontecimientos.
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6. p. m. es la hora de meter el ganado en sus establos,
donde van a dormir (ente zaataha).

7 p. m. es otra vez tiempo de ordeiiar, antes de que €l
ganado duerma, y este acto cierra el dia 2.

El mes. Tienen importancia los meses lunares, no los
meses numéricos, ya que los cambios de la luna son aconteci-
mientos que se pueden ver. En la vida de la gente, determina-
dos acontecimientos se asocian con ciertos meses, y de este
modo a los meses se les dan nombres que corresponden a los
acontecimientos mds importantes o a las condiciones me-
teoroldgicas dominantes. Por ejemplo, hay un «mes calu-
roso», un «mes de las primeras lluvias», el «mes de las
bodas», el «mes de la cosecha de las judias», el «mes de la
caza», etc. No importa si el mes de 1a caza dura 25 o 35 dfas:
el acontecimiento de la caza es lo que importa, mucho mas
que la duracién matemdtica del mes. Vedmoslo con un ejem-
plo de los Latuka, para mostrar de qué forma los aconteci-
mientos gobiernan el cdlculo de los meses:

Octubre recibe el nombre de «El sol», porque es el
mes m4s caluroso.

Diciembre se conoce con el nombre de «Dale agua a
tu tio», porque el agua escasea y la gente tiene sed.

Febrero es «jA desbrozar el campo!», porque es
cuando la gente empieza a preparar los campos para plan-
tar, ya que las lluvias estdn cerca.

Mayo es «Grano en la espiga», porque el grano
empieza a despuntar. '

Junio es «La boca sucia», porque los nifios empiezan a
comer €l nuevo grano y, al hacerlo, se ensucian la boca.

Julio se conoce como «La hierba seca», porque termi-
nan las Huvias y la hierba comienza a marchitarse.

Agosto es «El grano sabroso», cuando la gente cose-
cha y empieza a comer el nuevo grano.

2 Cf. J. Roscoe, The Northern Bantu (1915), p. 139 y ss., que no
es una descripcién totalmente exacta. Mi- versi6n intenta mejorar la de
Roscoe. ‘
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Septiembre es «El 4rbol del salchichén», porque es en
este tiempo cuando este drbol (Kigalia africana) 3 empieza
a dar su fruto (que tiene la forma de un salchichén, de ahi
el nombre).

El afio se compone también de acontecimientos, pero
de una escala més variada de 1a que compone el dia o el mes.
Cuando la comunidad es agricola, el afio se compone de las
actividades de las estaciones. Cerca del ecuador, por ejemplo,
la gente reconoce dos estaciones de lluvias y dos estaciones
secas. Cuando se completa ¢l nimero de periodos de esta-
ciones, €l afio se ha completado también, puesto que son
estas cuatro estaciones las que componen todo el afio. El
nimero de dias es irrelevante, puesto que el afio no se calcula
a base de dias matemadticos, sino a base de acontecimientos.
En consecuencia, un afio puede tener 350 dias, mientras que
otro puede tener 390. Los afios pueden diferir en su duracién
en dias, pero no en sus estaciones y otros acontecimientos
regulares.

Puesto que los afios difieren en su duracién matemética,
los calendarios numéricos no tienen sentido en la vida tradi-
cional. Fuera del célculo del afio, el concepto africano del
tiempo es silencioso e indiferente. La gente espera que los
afos vengan y pasen, en un ritmo sin fin como el del dia y 1a
noche. Esperan los acontecimientos de la estacién de las Ilu-
vias de nuevo, y asi sucesivamente. Cada afio se sucede, incre-
mentando la dimensi6én pasada del tiempo. La «eternidad» es,
para los africanos, algo que yace sélo en el pasado.

El concepto de pasado, presente y futuro

Como ya hemos visto, méds alld de unos pocos meses a
partir del momento presente €l concepto africano del tiempo
es silencioso e indiferente. Esto significa que el futuro es

3 Cf. L. F. Nalder, ed., A Tribal survey of Mongalla Province
(1937), pdgina 11 y ss., de 1a que se ha tomado —adaptdndolo— este
calendario.
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pricticamente inexistente como tiempo real, aparte de 1a rela-
tivamente corta proyeccién del presente hacia dos afios todo
lo mds. Para evitar las asociaciones mentales de las palabras
pasado, presente y futuro, propongo que usemos dos vocablos
suahili: «Sasa» y «Zamani».

En nuestra lista de tiempos verbales, Sasa cubre el «pe-
riodo del ahora», correspondiente a los verbos del 1 al 7.
Sasa tiene el sentido de inmediatez, cercania, actualidad; es el
periodo de preocupacién inmediata para la gente, puesto que
es «donde» y «cuando» la persona existe. Lo que correspon-
deria al futuro es extraordinariamente breve, y esto es asi
porque todo acontecimiento significativo en el futuro debe
ser tan inmediato y cierto que la gente lo pueda experimentar
como cercano. Por lo tanto, si el acontecimiento es remoto
—digamos que m4s alld de dos afios a partir de ahora— no se
puede concebir en 1a mente humana, no se puede hablar de él,
y las mismas lenguas no tienen tiempos verbales para cubrir
esa distante dimensién futura del tiempo. Los acontecimientos
situados en un futuro lejano estdn completamente fuera del
horizonte del periodo Sasa, el cual absorbe todo Io que en el
concepto occidental del tiempo seria considerado como
futuro. Los acontecimientos (que componen el tiempo) en la
dimensién del Sasa deben estar a punto de ocurrir, 0 en su
proceso de realizacién, o recientemente terminados. Sasa es el
periodo més significativo para el individuo, y es en realidad
una extension experiencial del momento presente, prolongado
en el futuro préximo y en el pasado ilimitado (o Zamani).
Cuanto mayor es una persona, mas largo es su periodo de
Sasa. Se trata del tiempo en el que las personas son conscien-
tes de su existencia y dentro del cual se proyectan a si mis-
mas en el futuro préximo y —sobre todo— en el pasado
(Zamani). Sasa es, en si mismo, una completa dimensién tem-
poral, a modo de «micro-tiempo», con su corto futuro, su
presente dindmico y un pasado experimentado. Este micro-
tiempo tiene sentido para el individuo y la comunidad sélo
por medio de su participacién en él.

Zamani. no se limita a 1o que en una lengua europea
llamarfamos el pasado. Tiene también su propio pasado,
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presente y futuro, pero en una dimensién mucho mds amplia.
Podrfamos 1llamarlo el «macrotiempo». Se relaciona con el
Sasa, el cual desaparece en el Zamani. Pero antes de que los
acontecimientos queden incorporados al Zamani, tienen que
realizarse dentro de la dimension del Sasa; cuando esto ocurre,
los acontecimientos «retroceden» del Sasa al Zamani. Zamani
es la tumba del tiempo, l1a dimensién en la que todo encuentra
su punto final, el océano del tiempo en el que todo queda
absorbido en una realidad que no es ni antes ni después.

Ambos, el Sasa y el Zamani, tienen calidad y cantidad.
Sasa generalmente vincula al individuo con su entorno inme-
diato, es el perfodo del vivir consciente. Por otra parte,
Zamani es el periodo del mito, que da un sentido de funda-
mentacién y seguridad al periodo del Sasa; une todas las
cosas creadas de forma que todas ellas quedan dentro del gran
abrazo del macrotiempo.

Concepto de historia y prehistoria

Cada pueblo africano tiene su propia historia. La historia
se mueve retrocediendo del periodo Sasa al Zamani, del mo-
mento de la experiencia intensa al periodo mds alld del
cual nada puede pasar. En el pensamiento tradicional afri-
cano, no existe el concepto de una historia que se mueve
hacia delante en direccién a un punto culminante futuro
ohacia un fin del mundo. Dado que el futuro no existe més
alld de unos pocos meses, no se puede esperar que el futuro
vaya a traer una edad de oro, o un estado de cosas radical-
mente distinto del Sasa y el Zamani. La nocién de una espe-
ranza mesidnica o de una destruccidon final del mundo no tie-
nen lugar en el concepto tradicional de historia. Por ello,
los pueblos africanos no tienen «creencia en el progreso»,
no participan de la idea de que el desarrollo de las activi-
dades humanas y sus logros se muevan desde unos niveles
inferiores ‘a otros superiores. La gente no planifica el futuro
distante ni mucho menos construye castillos en el aire. El
centro de gravedad para el pensamiento y las actividades
del hombre es el periodo Zamani, hacia €l cual se mueve el

Anciano del norte de Ghana. La orientacién fundamental del tiempo

africano hacia el pasado (Zamani) explica que el ser humano alcance

su plenitud en la ancianidad, cuando esté mds cerca de sus antepasa-

dos y se encuentra, por lo tanto, mds integrado en un universo espi-
ritual.
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Sasa. La gente se fija en el Zamani, puesto que para ellos no
hay «un mundo que ha de venir», como ocurre en el judaismo
y el cristianismo.

Tanto la historia como la prehistoria estdn dominadas por
el mito. Hay innumerables mitos en todo el continente afri-
cano para explicar hechos como la creacién del universo, el
primer hombre, la aparente retirada de Dios del mundo
humano, el origen de la tribu y su llegada a su tierra ances-
tral, etc. La gente mira constantemente hacia el Zamani,
perfodo lleno de actividades y acontecimientos, y mirando
hacia él la gente encuentra explicaciones sobre la creacion, la
llegada de la muerte, la evolucién de su lengua y costumbres,
el surgir de su sabiduria, etc. La «edad de oro» yace en el
Zamani, y no en el muy corto o inexistente futuro. .

Esta historia y prehistoria se amalgaman en una compacta
tradicién oral que se transmite de generacién en generacion.
Si intentdramos encajar estas tradiciones en una escala tem-
poral matemética, parecerfan cubrir —todo lo mds— unos
pocos siglos, mientras que realmente se prolongan mucho més
en el pasado, y algunas de ellas desafiarian todo intento de
describirlas en una escala temporal matemdtica. En cualquier
caso, la historia oral no tiene fechas para el recuerdo, y el
hombre estd seguro de que nada llevard a este mundo a su
fin. Segiin esta interpretacién de la visién africana de la
historia, hay innumerables mitos sobre el Zamani, pero no los
hay sobre el fin del mundo, puesto que el tiempo no tiene
fin 4. Los pueblos africanos esperan que la historia humana
continde siempre, en el ritmo del movimiento del Sasa al

4 La dnica excepci6n a esta regla se encuentra, por 1o que yo
conozco, entre 1os Sonjo de Tanzania, que piensan que el mundo llegard
un dfa a su fin. Sin embargo, no se trata de una idea que domine su con-
cepcién de la vida; de hecho, viven como si no la tuvieran. Se sabe que en
un determinado punto de su historia, una erupcién del volcén Oldonyo
Lengai («montafia de Dios», en lengua masai) les obligé a marchar de su
territorio tradicional. Es posible que este acontecimiento haya sido
plasmado en forma de un mito que ha sido transferido a un futuro
desconocido, como un aviso ante posibles erupciones en el futuro. Ver
R.F. Gray, The Sonjo of Tanganyka (1963), que sin embargo no ofrece
una explicacién de este mito.
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Zlamanl, y no hay nada que sugiera que este ritmo terminaré
alguna vez: los dias, meses, estaciones y afios no tienen fin, asi

como tarp/poco tiene fin el ritmo del nacimiento, matrimonio
procreacion y muerte. ’

El concepto de la vida humana
en relacién con el tiempo

La! vida humana tiene otro ritmo natural que nada puede
dgstrmr. En el nivel del individuo, este ritmo incluye el naci-
mlent.o, la pubertad, la iniciacién, el matrimonio, la pro-
cregmén, la vejez, la entrada en la comunidad de los difuntos
Y, fu_lalmente, la entrada en la compania de los espiritus. Es
un ritmo ontol6gico, marcado por los momentos clave de la
vida del individuo. En el nivel de la comunidad, estd el ciclo
de las es.taciones con sus diferentes actividades como 1a siem-
br‘a, la siega y la caza. A los distintos momentos o aconteci-
mientos clave se les da mds atencién que a los demis ya
menudq se les marca con rituales y ceremonias religiosasf Los
acontectmientos infrecuentes y todos aquellos que no encajan
en este ritmo, tales como un eclipse, una sequia, o el naci-
miento de gemelos, son generalmente concebidos como malos
augurios, o bien como hechos que demandan una atencién
especial por parte de la comunidad, que puede tomar la forma
-df: una actividad religiosa. Lo anormal o lo insélito es una
violacién de la armonia ontoldgica.

La muerte y la inmortalidad

Cuando el individuo se hace viejo, se mueve gradual-
mente del Sasa al Zamani. Su nacimiento es un proceso lento
que finaliza bastante tiempo después del momento del parto
En muchas sociedades, una persona no es considerada total—.
mente como ser humano hasta que ha atravesado el proceso
tgtal de nacimiento fisico, imposicién del nombre, pubertad y
ritos de iniciacién, y finalmente el matrimonio (o incluso la

procreacién). S6lo entonces ha «nacido del todo», es ya una
persona completa.
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De forma similar, la muerte es un proceso que desplaza
gradualmente a la persona del Sasa al Zamani. Después (%e Ia
muerte fisica, el individuo continda existiendo en el periodo
del Sasa, y no desaparece inmediatamente de €l. Es recorfiado
por familiares y amigos, los cuales evocan su pers_onallqad,
su caracter, sus palabras y los diversos incidentes de su v151a.
Si se aparece (como suele ser la creencia),'es'reconomdo
por su nombre. Los difuntos se aparecen principalmente a
los miembros mis ancianos de sus familias; raramente o nun-
ca a los nifios. Se aparecen a la gente cuyo periodo de Sasa es
més largo. .

Este reconocerlos por €l nombre es extremadamente im-
portante. La aparicién de los difuntos, y su reconocimi?nto
por el nombre, puede continuar aiin dur.ante cuatro o f;mco
generaciones, mientras ain siga vivo alguien que conocid per-
sonalmente por su nombre al difunto. Sin embargo, cuandq la
dltima persona que lo conocié muere, la persona concernida
desaparece del horizonte del periodo Sasa y pasaa estar com-
pletamente muerta por lo que se refiere a sus vmc%ulos fam%ha-
res. Se hunde entonces en el periodo del Zamani. Pero mien-
tras el difunto es recordado por su nombre, aiin no estd
realmente muerto del todo: estd vivo y pertenece a la categoria
de lo que llamariamos los muertos vivientes *. Ux} muerto
viviente es una persona fisicamente muerta, pero viva en la
memoria de los que la conocieron en vida, y viva también en el
mundo de los espiritus. Mientras sea recordada, se encuentra
en un estado de inmortalidad personal, el cual se exterioriza
en la continuacién fisica de la procreacién, de forma que los
hijos llevan en s{ mismos los rasgos de sus padr_es. Desd.e el
punto de vista de los que permanecen vivos, la inmortalidad
personal se expresa o exterioriza en actos como €l respeto a los
difuntos, el ofrecimiento de comida, las libaciones, asi como €l
cumplimiento cabal de las instmcci.oges transmitidas por los
muertos antes de morir o en sus apariciones.

* Con la expresi6n «muertos vivientes» se traduce la expresién
living—dead, con la que el autor designa a los difuntos en un estado de
inmortalidad con caracterfsticas muy especificas que se explican en el
capftulo 14. (N. del T.)
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Este concepto de inmortalidad personal nos debe ayu-
dar a entender la significacién religiosa del matrimonio en
las sociedades africanas. Si una persona no tiene familiares
cercanos que le recuerden después de su muerte fisica,
entonces no es nadie y en el momento de su muerte se desinte-
grard fuera de la existencia humana como una llama que se
extingue. Por lo tanto, casarse es un deber; y si un hombre
no tiene hijos, o sélo tiene hijas, buscard otra mujer que le
dé hijos que le sobrevivan y le guarden en un estado de
inmortalidad personal. La procreacién es la manera absoluta
de asegurar que una persona no estd aislada de la inmortali-
dad personal.

Los actos de ofrecer libaciones (de cerveza, leche o
agua), o de ofrecer porciones de comida a los muertos vi-
vientes, son simbolos de comunién y recuerdo. Son lazos
misticos que vinculan a los difuntos con sus familiares vivos,
Y por eso estos actos se realizan dentro del 4mbito familiar.
El miembro mds anciano de la familia es aquel que tiene el
periodo de Sasa mds largo, y por lo tanto el que tiene la
mayor memoria de los difuntos. Es €I quien realiza o super-
visa estos actos de recuerdo en nombre de toda la familia,
enviando la comida simbélica a todos los difuntos (muertos
vivientes) de la familia, incluso si sélo se menciona por su
nombre a uno o dos de los difuntos. No hay aqui nada de lo
que se ha venido a llamar «adoracién de los antepasados»,
aunque puedan aparecer como tal a alguien que, desde fuera,
no entiende esta situacién.

Con el paso del tiempo, los muertos vivientes se hunden
mucho m4s all4 del horizonte del periodo Sasa. Se llega a este
punto cuando ya no hay nadie vivo que recuerde personal-
mente por su nombre a los difuntos, y entonces se completa el
proceso de la muerte.

Pero los muertos vivientes no desaparecen de la existen-
cia: entran en el estado de inmortalidad colectiva. Este es el
estado de los espiritus que ya no son miembros formales de
las familias humanas. La gente pierde el contacto con ellos.
Los difuntos, en este estado, entran a formar parte de la fami-
lia 0 comunidad de los espiritus, y si se aparecen a los seres




38 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

humanos ya no son reconocidos por su nombrq y pueden cau-
sar miedo. Sus nombres pueden ser ain mencionados por los
humanos, especialmente en genealogias,, pero son noml?res
vacios, sin personalidad; a 1o sumo son s.olo. una personahdafi
mitol6gica construida sobre hechos y ficciones. Tz_lles espi-
ritus no tienen comunicacién personal con las familias huma-
nas; en algunas sociedades, sin embargo, puf:den hablar a
través de un médium, o convertirse en gqardmnes del c'lan
o de 1a tribu, y pueden ser mencionados o invocados en ritos
religiosos. o )

En otras sociedades, tales espiritus son incorporados al
cuerpo de intermediarios entre Dios y el hombre, y los seres
humanos se acercan a Dios por medio de gllos y l?uscan su
ayuda. En realidad, estos espiritus (%e los difuntos, junto con
otros espiritus que pueden haber su}o o no seres humanos,
ocupan el estado ontolégico entre Dios y los hombres. Pstos
no se pueden desarrollar més alld del estado de losvvespmtus.
Este es el destino del hombre en la ontologia afncapa..Las
actividades religiosas de los africanos se centran Prmmpal-
mente en la relacién entre los seres humanos y los difuntos; 1o
cual quiere decir que el hombre intenta penetrar o proyec-
tarse a si mismo en el mundo de lo que queda de €l de§p}1es de
su vida fisica. Si se olvida de repente a los muertos vivientes,
esto significa que son expulsados del peri(?do Sasa, quedando
excomulgados y destruyendo su inmqrtalldad personal. Esto
es el peor castigo que le puede ocurrir a alguler}. Los vivos
hacen todo lo que pueden por evitarlo, porque existe el temor
de que traer4 todo tipo de desgracias sobre aquellos que olv1:
dan a sus familiares difuntos. Parad6jicamente, la muerte esta
«enfrentes» del individuo, es un acontecimiento «futuro», pero
cuando uno muere entra en el estado de inmortalidad personal
que se encuentra no en el futuro sino en el Zamani.

El espacio y el tiempo

El espacio y el tiempo estdn muy estrechamente vincula-
dos, vy a menudo se utiliza la misma palabra para arpbos.
Como ocurre con €l tiempo, es el contenido €l que define el
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espacio. Lo que interesa més a la gente es lo que se encuentra
geogréficamente cerca, de la misma forma que el Sasa com-
prende la vida que la gente experimenta. Por esta razén, los
africanos estdn particularmente vinculados a la tierra, porque
es la expresion concreta de ambos, su Zamani y su Sasa. La
tierra les proporciona las raices de su existencia y les vincula
misticamente a sus difuntos. La gente camina sobre las tumbas
de sus antepasados y se teme que lo que les pueda separar de
estos lazos traerd desastres a la familia y la comunidad.
Desplazar a los africanos de sus tierras a la fuerza es realizar
una injusticia de tal calibre que ningiin no africano puede
imaginarse. Incluso cuando la gente deja sus casas en el
campo voluntariamente y se va a vivir a las ciudades, se da un
violento corte de lazos que no puede ser reparado y que a
menudo crea problemas psicolGgicos para los que la vida
urbana todavia no puede ofrecer respuesta.

El descubrimiento
de la dimensién futura del tiempo

Debido, en parte, a las aportaciones del cristianismo
traido por los misioneros y, en parte, a la educacién de corte
occidental, junto con la tecnologia moderna y todo lo que ella
lleva consigo, los pueblos africanos estdn descubriendo la
dimensién futura del tiempo. En el nivel secular esto conduce
a la planificacién nacional del crecimiento econdmico, la
independencia politica y la extensién de las facilidades educa-
tivas. Pero el cambio de estructura construida alrededor del
concepto tradicional del tiempo, a la que se debe acomodar
este nuevo descubrimiento de la dimensién futura, no es algo
que se realice suavemente y bien pudiera estar en la raiz,
entre otras cosas, de la inestabilidad politica de nuestros
paises. En la vida de la Iglesia, este descubrimiento parece
crear una fuerte expectativa por el milenio y hace que
muchos cristianos escapen de las cuestiones reales de esta vida
hacia un estado de pura espera de la vida del paraiso. Esta
fuerte expectativa milenaria conduce a menudo a la creacién
de infinidad de iglesias independientes centradas alrededor de
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individuos que simbolizan, y mis o menos llenan, sus expec-
tativas mesidnicas.

El descubrimiento y la ampliacién de la dimensién futura
del tiempo posee grandes potenciales y promesas para la vida
de los pueblos africanos. Si se canaliza de forma creativa
y productiva, serd sin duda algo beneficioso, pero también se
puede descontrolar y precipitarse hacia la tragedia y la
desilusiéon. . :

El concepto tradicional del tiempo estd intimamente liga-
do a toda la vida de la gente, y nuestro entendimiento de €l
puede ayudarnos a preparar €l camino de una comprension
del pensamiento, las actitudes y las acciones de la gente. En
este marco intentaré examinar los sistemas religiosos y la
filosofia de los pueblos africanos.

Las reacciones a mi teoria explicativa de los conceptos
africanos del tiempo varfan considerablemente. La mayoria
la aprueban. Algunos la han analizado en tesis doctorales,

.como es el caso de B. W. Burleson: John Mbiti: the Dialogue

of an African Theologian with African Traditional Religion
(1987), y W.A. Wienecke: Die Bedeutung der Zeit in der
afrikanischen Weltanschauung dargestellt im Dialog mit dem
theologischen Werk von John S. Mbiti (1990). En noviembre
de 1988, recibi una carta de un médico inglés (a quien no
conocia), que acababa de leer el libro, diciendo: «Me interes6
especialmente su descripcién del concepto africano del
tiempo, que parece armonizar, mucho més que nuestra nocion
habitual, con el moderno concepto fisico del “espacio-
tiempo”».

Otras personas han reaccionado negativa o criticamente,
diciendo que existe una dimensi6én futura del tiempo en la
conciencia temporal de los africanos, o que yo no tomo la his-
toria con suficiente seriedad. Mi respuesta a esto €s que, por
lo que yo conozco, hasta el momento nadie més ha realizado
otro andlisis completo del concepto africano del tiempo, ni
para contradecirme ni para apoyarme.

Ha llegado a mi conocimiento la existencia de un calen-
dario tradicional de los Akan de Ghana. Seglin un trabajo
publicado en 1985 por N. K. Dzobo: «El afio tradicional Akan
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estd organizado en dias (da), semanas (nnawotwe) y meses
(.bosom 0 osram). La duraci6n de un afio no es de 365 dias

sino de 378, y hay nueve meses en vez de doce, y cada mes’
tiene 42 dias repartidos en seis semanas. Una semana tiene
81et’e dias, y un afio tiene 54 semanas en vez de 52. Fl ciclo
a.gncola proporciona el paradigma para el concepto del
tiempo en los asuntos humanos. El fin de la vida es el vivir

y no se prev€ ningiin cataclismo futuro. El reloj estd mar-’
Cfld(? por el sol, del cual depende toda la sucesién de aconte-
cimientos».

La existencia de este calendario (y probablemente haya
otrc?si en otros lugares de Africa) ilumina ain m4s nuestra dis-
cusion y entendimiento de los conceptos africanos del tiempo
Este calendario cuenta sélo los dias y los meses de afios aisla:
dos, pero no cuenta la secuencia de los afios uno después
de otro. Se refiere sélo a cada afio como una entidad y no
cuenta afio dos, cinco, setenta, o cien, por lo que este calen-

d'arlo no anticipa necesariamente un concepto lineal del
tiempo o de la historia.




4
LA NATURALEZA DE DIOS

Expresado ontolégicamente, Dios es el origen y el susten-
tador de todas las cosas. El es «mis antiguo» que el perfodo
de Zamani; El est4 fuera y més alld de su creacién. Por otra
parte, estd personalmente involucrado en su creacién, por lo
que €sta no queda fuera de su alcance. Dios €s, por lo tanto,
transparente e inmamente al mismo tiempo, y para entender
nuestra discusidén sobre los conceptos africanos de Dios es
necesario entender estos dos extremos 1.

En mi obra Conceptos de Dios en Africa (1970) he reco-
pilado informacién sobre los conceptos tradicionales de Dios
en cerca de trescientos pueblos de todo el continente africano.
En todas estas sociedades, sin una sola excepcion, la gente
tiene una nocién de Dios.

El conocimiento africano de Dios se €xpresa en prover-
bios, frases lapidarias, canciones, oraciones, nombres, mitos,
leyendas y ceremonias religiosas. Todas estas expresiones son
faciles de recordar y transmitir a otros, puesto que en las
sociedades tradicionales no hay sagradas escrituras. Por eso,
no debemos esperar largas disertaciones sobre la divinidad.
Dios no es extrafio a los africanos; en la vida tradicional no
hay ateos, 1o cual estd expresado en un proverbio ashanti:
«Nadie ensefia a un nifio sobre el Ser Supremo», lo cual
quiere decir que todos conocen 1la existencia de Dios casi por
instinto, incluso los nifios.

1 Los que deseen un estudio m4s detallado y exhaustivo pueden acu-
dir a: J. S. Mbiti, Concepts of God in Africa (S. P. C. K. Londres 1970
y Praeger, Nueva York 1970). Este capitulo y el siguiente est4n sacados
en buena parte de esta obra. '
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Los conceptos africanos de Dios estdn fuertemente in-
fluenciados por el entorno histérico, geografico, social y cul-
tural de cada pueblo. Esto explica las similitudes y diferencias
que encontramos al considerar las creencias sobre Dios en
todo el continente. Explica también —en parte— las creencias
paralelas que encontramos en pueblos de otros continentes,
donde el entorno puede ser similar al de los africanos, aunque
esto no excluye que algunas influencias de ideas y culturas
hayan llegado a nuestro continente desde fuera. Pero este tipo
de influencia es minima y debe haber operado en ambas
direcciones. Hay doctrinas y creencias del cristianismo, del
judaismo y del Islam que no se encuentran en nuestras reli-
giones tradicionales. Por lo tanto, las tradiciones de estas tres
religiones mayores no pueden haber diseminado en las reli-
giones tradicionales africanas conceptos de Dios que se ase-
mejan a las ideas biblicas y semitas sobre Dios y, al mismo
tiempo, haber omitido aspectos infinitamente més impor-
tantes. Personalmente, sostengo que la tierra africana es lo
suficientemente rica como para haber germinado su propia
percepcidén religiosa. Es de destacar que, a pesar de las
grandes distancias que separan a los pueblos de diferentes
zonas, hay suficientes elementos de creencias que hacen posi-
ble que podamos discutir los conceptos africanos de Dios
como una unidad y a escala continental. Pero, obviamente, la
situacién es més complicada que la impresién que podria dar
aqui esa unidad.

Los atributos eternos e intrinsecos de Dios

Los atributos a los que nos referiremos primero son -

dificiles de expresar y entender, puesto que pertenecen al
campo de las formas abstractas, aunque —generalmente— las
formas del pensamiento africano son més concretas que
abstractas. Encontramos, sin embargo, ejemplos considera-
bles de cémo los pueblos africanos conciben la naturaleza
eterna de Dios.

Un cierto nimero de sociedades consideran que Dios es
omnisciente, es decir, que conoce todas las cosas; que es
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omnipresente y omnipotente. Se trata de aspectos esenciales
de su $€1, que son parte de su iinica naturaleza y que no pue-
den aplicarse a otros seres en los mismos términos. Estos
y otros atributos eternos expuestos m4s adelante son los que
distinguen a Dios de su creacién ¥ le hacen ser no sélo Ia gé-
nesis sino también el sustentador de todas las cosas.

Cuando los pueblos africanos consideran a Dios como
ommnisciente, le confieren 1a posicién mds elevada posible de
honor y dignidad, ya que 1a sabiduria Inspira un gran respeto
en l.as sociedades africanas; y al mismo tiempo admiten que la
sabidurfa del hombre, por muy grande que pueda ser, es limi-
tada, incompleta y adquirida. Por otra parte, la omnisciencia
de Dios es absoluta, ilimitada e intrinsecamente parte de su
ser eterno. Los Zuldes y los Banyaruanda* hablan de Dios
como «el Sabio» y, para los Akan, Dios es «el que lo sabe y
Io. ve todo». Un dicho comiin entre los Yoruba es que «sdlo
Dios es sabios, y creen que Dios es «el discernidor de los
corazones», que «ve el exterior y el interior del hombre 2,

La metéfora de ver y oir explica el concepto de Dios
como omnisciente de una forma concreta y fécil de enten-
der. Encontramos ejemplos en muchas partes de Africa que
nos diden que Dios es capaz de verlo y oirlo todo. Los Ba-
rundij“* le llaman «el observador de todo», mientras que los
Ila fllcen que «sus oidos son grandes». Otros pueblos ven
a Dios como «el gran ojo» (como los Baganda), o «el sol»
que proyecta su luz sobre todo. Es irrelevante si la gente se
Imagina o no a Dios con uno o varios ojos o con oidos
grz_mdes: lo que importa es que le conciben como aquel ante
quien .na('ia estd escondido, puesto que nada puede escapar a su
conocimiento.

* El nombre de Banyaruanda designa a los i
? pueblos que viven en
Ruanda. Incluye, en realidad, a tres tribus distintas que ((:lomparten la
glnlltsrgnséiengua y e% mismo ten)1torio: los Batu4 (relacionados por algunos
0gos con los pigmeos), los Bahutu (de tronco bantd i
(bantu-hamiticos). (N del T) ¢ )y los Bamisi
2 Danquah, p. 55
** El nombre de Barundi engloba también a los Batud, Bahuh
Batutsi, que comparten el territorio y lalengua de Burundi. (N del T.) Ly




Los Ngombe, que viven en la espesa selva tropical del Zaire, ven la
omnipotencia de Dios en relacién con la selva, sz_mbolo de poder.
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Los Bamiin expresan el concepto de omnipresencia con
el nombre que dan a Dios (Njinyi o Nnui), que significa «el
que estd en todas partes». Esta misma idea aparece en otros
pueblos, que dicen que a Dios se le encuentra en todas partes
(los Barundi y los Kono), que la presencia de Dios protege al
hombre (los Akamba), que los malhechores no escapardn
al juicio de Dios (los Yoruba) o que Dios es como el viento
y el aire (los Shiluk y los Lango). Todas estas expresiones
son intentos de describir su omnipotencia.

Que Dios es todopoderoso es un concepto mdés ficil de
entender que los atributos expuestos hasta ahora. En conse-
cuencia, en Africa hay muchos ejemplos concretos en los que
la gente se refiere a Dios como omnipotente. Su poder se ve
desde un punto de vista practico. Los Zuldies conciben su
poder en términos politicos, 1o que significa mucho para una
nacién tan poderosa. Ellos le describen como «el que hace
que incluso los reyes se inclinen», o «el que ruge infundiendo
Su temor a todas las naciones» 3. Los Ngombe, que viven en
la espesa selva tropical de Zaire, ven la omnipotencia de Dios
en relacién con la selva, y le alaban como «el que desbroza 1a

~ selva». Para estos pueblos, la selva es un simbolo de poder,

puesto que deben luchar constantemente para mantenerla bajo
su control. Sin embargo, esto no es un problema para Dios,
que puede limpiar la selva sin dificultades ¥, por lo tanto, es
omuipotente.

Para muchos pueblos, la omnipotencia de Dios se ve en su
ejercicio del poder sobre la naturaleza. Algunos ejemplos
pueden ilustrar esta idea. En dos proverbios, los Banyaruanda
dicen que «la planta protegida por Dios nunca es dafiada por
el viento», y que «Dios tiene los brazos muy largos». Los
Bakiga se refieren a Dios como «el que hace que se ponga el
sol»; cuando los Kikuyu ofrecen sacrificios y oraciones para
que haya lluvia, se dirigen a Dios como «el que hace que
tiemblen las montafias y los rios se desborden». El viento, el
sol y la Iluvia estdn por encima del poder del hombre, pero
no fuera del dominio de Dios, que obra a través de ellos y

3 Smith, p. 109.
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otros fenémenos naturales. Qtros pueblos, como los Akamba,
los Kikuyu, los Teso y otros, ven la omnipotencia dt,a'Dios en
su capacidad de controlar los espiritus, que son més fuertes
que los hombres. .

En este contexto, el poder es visto jerdrquicamente, con
Dios en el punto mi4s alto como el omnipotente. Debajo de €l
se encuentran los espiritus y los fendmenos naturales y por-
debajo de éstos estdn los hombres que, comparativamente, tie-
nen muy poco o ningin poder. N

El atributo de la trascendencia de Dios debe ser equili-
brado con el de su inmanencia, puesto que ambos’son para-
déjicamente complementarios. Esto significa que El esta tan
«lejos» (trascendente) que los hombres no pueden a_llcanzarle;
sin embargo, estd tan «cerca» (inmanente) que estd junto a los
hombres. Muchos escritores no africanos se han extraviado en
este punto, subrayando tanto la lejania de Dios que llegan a
excluir su cercania.

En términos de tiempo, Dios se extiende mds alld del
periodo de Zamani, de forma que la imaginacién hunzana no
puede alcanzarlo. Dios no sélo llena plenamente ¢l periodo de
Zamani, sino que incluso lo trasciende. Esto es 1o que lo§
Akan intentan expresar cuando le alaban como «el que estd
presente ahora como en los tiempos antiguos»,’ y cuand(Z los
Tonga le nombran simplemente como «el antiguo en dias».
Los Ngombe comparan esta naturaleza esencial de Dios a la
selva, hablando de El como «el que vive por siempre en la
selva». Ellos se imaginan que la selva ha existido siempre,
y Dios existe incluso desde antes, puesto que El la hizo.

Sin embargo, como mds ficilmente concibe la gente la
trascendencia de Dios es en términos espaciales. Se piensa
que Dios habita lejos, en el cielo, «arriba», fuera del alcance
del hombre. Obviamente, el cielo con su gran inmensidad
invita al hombre a contemplarlo con los ojos y con'la imagi-
nacién. De distintas maneras, pricticamente todos los pue-
blos africanos asocian a Dios con el cielo. Algunos tienen
mitos sobre como el hombre vino del cielo; o como Dios se

separ6 de los hombres y se retird al cielo donde nadie puede
alcanzarle.

LA NATURALEZA DE DIOS 49

El concepto de la trascendencia divina se resume bien
en un dicho de los Bakongo, que «A Dios no lo hizo nadie y
no hay nadie por encima de El». No hay nada mds alli de
Dios: El es la realidad m4s abundante del ser y trasciende
todos los limites. Es omnipresente en todas partes y a todas
las horas. Desafia incluso las concepciones y descripciones
humanas; es simplemente «el Inexplicable», como le llaman
los Ngombe. Ontolégicamente, es trascendente porque todas
las cosas fueron hechas por El, mientras que Fl existe por
si mismo.

Sin embargo, a pesar de toda esta trascendencia, Dios
sigue siendo inmanente, de forma que los hombres pueden
tomar contacto con El. Uno de los mds conocidos nombres
de Dios entre los Ngombe le describe como «el que lo llena
todo». Es, sobre todo, en los miltiples actos de adoracién
donde los hombres reconocen que Dios estd cerca. Tales
actos incluyen sacrificios, ofrendas, oraciones e invoca-
ciones. Los hombres asocian también a Dios con multitud de
objetos y fenémenos naturales, indicando su creencia de que
Dios estd dentro de su creacién; no hay espacio o tiempo
donde no se le pueda encontrar, puesto que estd presente a
todas las cosas. Esto no es una forma de panteismo; no hay
evidencia de que en Africa la gente identifique a Dios con la
naturaleza.

Por la mayor parte de su vida, los pueblos africanos co-
locan a Dios en el plano trascendental, mostrindole remoto
con respecto a sus asuntos diarios. Pero saben que El es
inmanente, manifestdndose en objetos y fenémenos naturales,
¥y que se pueden dirigir a El en actos de adoracién en cual-
quier lugar y tiempo. En teoria Dios es trascendente, pero
en la préctica es inmanente.

Algunos pueblos africanos piensan que Dios existe por si
mismo y es preeminente. Los ZulGes dan a Dios un nombre
que significa «el que vino a la existencia por si mismo». Los
Bambuti piensan que Dios fue el primero que ha existido
siempre, y que nunca morird. Se trata de expresiones filo-
soficas y teoldgicas, pero hay otras de naturaleza bioldgica.
Asi, por ejemplo, los Kikuyu creen que Dios:
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No tiene padre ni madre, ni mujer ni hijos;
existe solo.

No es un nifio ni un anciano;

es el mismo hoy, como era ayer.

Con palabras casi idénticas, los Herero dicen que Diqs no
tiene padre y que no es un hombre. Estas aﬁrmaciories }Ildl—
can que Dios es autosuficiente, que se sostiqnfa ?or S’l mismo
y se contiene a si mismo, as{ como que se originé a si mismo.
En términos humanos, se destaca claramente que Dios no ha
sido creado, que no tiene padres ni familia, que no tiene nin-
guna de las cosas que componen o sostienen la vida humana.

De esto se sigue que Dios es preeminentemente grande
y supremo. Muchas sociedades, como los Akan, los Baluba,
los Ngoni y los Tonga hablan de El como «el mds grande» 0
«el gran Dios», o «el gran Rey». El principal nombn? zuld
para designar a Dios, Unkulunkulu, lleva consigo el sentido de
«el més grande de todos»; y el mismo nombre es usado por
tribus vecinas, como los Ndebele, con el mismo sentido.

Es una creencia comin que Dios es espiritu, incluso si, al
hablar de él, los pueblos africanos usan a menudo imz’}genes
antropomérficas. Por 1o que se conoce, los pueblos africanos
no tienen imégenes o representaciones fisicas de Dios: esto es
una clara indicacién de que le consideran un ser espiritual.
Para entender este aspecto de Dios, algunas sociedades, como
los Ga, los Lango y los Shiluk, le comparan con el viento o
el aire. No hay informacién que indique que alguien haya
visto a Dios, aunque hay algunos vagos indicios de teofanias,
es decir, manifestaciones fisicas de Dios, pero es muy posi-
ble que se trate de alucinaciones méis que de experiencias
externas.

Una de las descripciones mds explicitas de Dios se da en
un himno pigmeo tradicional, que dice:

Al principio, Dios existia.

Hoy, Dios existe.

Marana, Dios existird.

Quién puede hacer una imagen de Dios?
El no tiene cuerpo,
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El es una palabra que sale de tu boca:
no es mds que una palabra,

que pasa, y vive aiin.

Asi es Dios.

En un himno tradicional Shona, Dios es denominado «el
Gran Espiritu» que amontona rocas para hacer montanas,
hace que las ramas crezcan y da la lluvia al hombre. Por lo
tanto, Dios es descrito como un espiritu activo y creativo.

Al ser Dios un espiritu, es incomprensible. Los Ashanti se
refieren a El como «el espiritu insondable», puesto que
ninguna mente humana le puede medir ni comprender. Para
los Bakongo, Dios es «la maravilla de las maravillas»; todo
lo que se presente fuera de su conocimiento es atribuido a El
como una «cosa de Dios». Mucha gente admite prontamente
que no saben cémo es Dios. Algunos dicen incluso que el
verdadero nombre de Dios no se conoce, o le dan un nombre
como el de los Lunda», que significa «el Dios desconocido»;
0 el de los Ngombe, que significa «el Inexplicable»; o el de
los Masai, que significa «el Desconocido» 4. El nombre de
una persona, en las sociedades africanas, generalmente tiene
un significado descriptivo de su personalidad y ser. En el caso
de Dios, 1a gente puede conocer algunas de sus actividades
y manifestaciones, pero sobre su naturaleza esencial no
sabe nada. Paradéjicamente, le conocen y no le conocen. El
no es un extrafio para ellos, pero ellos estin fuera de su
dmbito. El les conoce, pero ellos no le conocen a El. Los
hombres se enfrentan a Dios como el misterio indescriptible
que estd mds alld del vocabulario humano; esto es parte de la
naturaleza esencial de Dios.

Las ideas sobre la naturaleza eterna de Dios se expresan
de diferentes formas. Los Ngombe, para quienes la selva sim-
boliza la eternidad, se dirigen a Dios como «el que dura por

4 El nombre Lunda es Njambi-Kalunga (Campbell, p. 245); el nom-
bre Ngombe es Erdalandala (Davidson, en Smith, p. 167); el nombre

Masai es Ngai (Hinde, p. 99 cf. otros antrop6logos defienden que signi-
fica «Iluvia y cielo»).
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siempre en la selva», Los Ila, Baluba y otros vinculan Ia natu-
raleza eterna de Dios con la aparente duracién interminable
del sol, llamédndole «el de los muchos soles». Los Baganda
y los Ashanti se dirigen a Fl como «el Eterno». Los Yoruba,
por otra parte, consideran que Dios es «la roca poderosa
¢ inamovible que no muere nunca». Esta met4fora de inmor-
talidad es usada también por los Tonga cuando dicen que «el
cielo no muere nunca, s6lo mueren los hombres» (el cielo
representa a Dios). La misma idea es destacada por los
Yoruba en una cancién popular en la que cantan que «nadie
ha oido nunca que Dios pueda morir».

Todos los pueblos africanos reconocen que Dios es Uno.
Segin algunas cosmologias, sin embargo, hay —ademi4s
de El— otras divinidades y seres espirituales, algunos de
los cudles estdn estrechamente vinculados con El Estos seres
son generalmente personificaciones de actividades de Dios,
objetos y fenémenos naturales o héroes nacionales deificados
o bien seres espirituales creados por el mismo Dios. En algu-
nos casos, como entre los Bari, los Lugbara y los Turu, se
reconocen aspectos duales del Dios Uno, como una expli-
cacion de la trascendencia y la inmanencia de Dios, asi como
del problema del bien y el mal. Una cierta forma de concepto
trinitario de Dios se encuentra entre los Shona y los Ndebele,
los cuales describen a Dios como «Padre, Madre e Hijo».
Esto es, probablemente, una conveniencia 16gica para hacer
encajar a Dios en el concepto africano de familia, mis que
una reflexién teolédgica.

Los atributos morales de Dios

Tenemos poca informacién sobre los atributos morales de
Dios. Muchos pueblos, como los Akamba, Banyaruanda, Ila
y Herero, consideran que Dios es misericordioso y tiene com-
pasi6n de los hombres. Por esta razén se dirigen a El como «el
Dios de la compasién», o diciendo que «Dios es misericor-
dioso». La misericordia de Dios se deja sentir en situaciones
de peligro, dificultad, enfermedad y ansiedad, cuando se le
atribuye la proteccién o se le invoca para que ayude al
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hombre. Incluso cuando ha venido una desgracia, se invoca
a Dios para que consuele al pueblo, como se hace, por ejem-
plo, entre los Nier; algunas sociedades, como los Akamba
y los Akan, hablan de El como «el Dios del consuelos.

La mayor parte de los pueblos africanos miran a Dios
como un ser esencialmente bueno, que hace el bien a la gente.
Algunos, como los Akamba, Bakongo, Herero, Ibo, Ila y
otros, afirman categéricamente que Dios s6lo les hace 1o que
es bueno, por lo que no tienen razén para quejarse de El. Los
Ewe sostienen firmemente que «El es bueno, porque nunca ha
apartado de nosotros las cosas buenas que nos ha dado» °.

Para algunos, 1a bondad de Dios se ve en que desvia las
calamidades, manda la lluvia, concede fertilidad a la gente,
alos ganados y a los campos. Asi, los Lango consideran que
las buenas cosechas vienen de Dios; los Vusugu creen que la
prosperidad material viene de Dios; los Nandi invocan a Dios
diariamente para que conceda fertilidad a sus mujeres, sus
ganados y sus campos. Al creer que Dios es esencialmente
buenp, los Barundi no le ofrecen accién de gracias, puesto
que El tiene razén al enviarles cosas buenas.

Sin embargo, hay situaciones en las que individuos o
familias se encuentran con calamidades, desgracias y sufri-
mientos para los que no hay explicaciones claras. Algunas
sociedades considerarian entonces que estas cosas vienen de
Dios, generalmente a través de agentes como espiritus o hace-
dores de magia, o bien como castigos por haber ido en contra
de ciertas costumbres o tradiciones. Sin embargo, no por ello
cosideran que Dios sea intrinsecamente «malo» como tal: se
trata sélo de una explicacién racional de algo que de otro
modo seria muy dificil de explicar. Algunos pueblos sostienen
que Dios es capaz de mostrar enfado; de este modo se inter-
pretan la muerte, las sequias, las inundaciones, las langostas y
otras calamidades como manifestaciones de su cGlera. Algu-
nos, como los Tonga ylos Tiv, creen que el trueno y el

5 Westermann The African Today and Tomorrow (Londres 1939),
pégina 137.
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reldmpago son expresiones de la ira de Dios, mientras que los
Barundi temen que el adulterio suscitari su célera y hard que
Dios castigue a los culpables con alguna desgracia.

Algunos pueblos consideran que Dios tiene una voluntad
que gobierna el universo y los distintos avatares de los seres
humanos. Cuando los pigmeos Bambuti no consiguen cazar

con éxito en sus expediciones, piensan que es la voluntad de-

Dios, contra la que no pueden hacer nada. Por otra parte, los
Banyaruanda creen que sélo por medio de la voluntad de Dios
es posible encontrar una mujer (o un marido), riquezas o bue-
na salud. Cuando hacen planes para realizar algo, los Akamba
afiaden las palabras «si Dios quiere»; y algunos, como los
Mende, concluyen sus oraciones con la frase «Dios median-
te». Las desgracias, sobre todo la muerte, son aceptadas por
algunos, como los Kikuyu, Lugbara y Nier, como la voluntad
de Dios, sean cuales fueren las explicaciones que se den.

Dios tiene personalidad, y en ella hay una voluntad que
gobierna el universo y la vida de los hombres. Es una volun-
tad inmutable, y el hombre tiene que invocarla o aceptarla en
situaciones que parecen estar por encima del poder humano.
Esta voluntad de Dios es ejercida, no obstante, de manera
justa, y los pueblos africanos le consideran justo. No importa
lo que les caiga encima, los Nier creen que Dios siempre
tiene razén y recompensa de forma justa a los buenos y cas-
tiga a los malos. La justicia de Dios es sentida e invocada
a menudo en situaciones judiciales, al pronunciar juramentos
y maldiciones formales, que son tomadas muy en serio por
los africanos. El es €l dltimo juez que pronuncia su sentencia
con justicia y sin parcialidad.

Poco dicen los africanos sobre la santidad de Dios, por lo
que nosotros conocemos. Los Ila dicen que a Dios no se le
puede acusar de nada, porque estd por encima de toda culpa
o equivocacién. Para los Yoruba, Dios es «el Rey puro y sin
falta». El concepto de la santidad de Dios viene también indi-
cado por el hecho de que muchos africanos guardan normas
muy estrictas al celebrar ciertos ritos dirigidos a Dios. Los
animales que se sacrifican, por ejemplo, deben ser de un de-
terminado color considerado como sagrado; y los sacerdotes
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o ancianos oficiantes deben abstenerse de tener relaciones
sexuales y tomar ciertos alimentos antes y después de la cere-
monia. Estas formalidades muestran claramente que la gente
mira a Dios como santo.

Sobre el amor de Dios pricticamente no hay dichos que
afirmen directamente que Dios ama. Esto es algo reflejado
también en la vida diaria de los africanos, en la que es raro
ofr a la gente hablar de amor. Una persona muestra su amor
por otra més por medio de acciones que de palabras. De la
misma forma, la gente experimenta el amor de Dios en actos
y bendiciones concretos; asumen que Dios les ama, de 1o con-
trario no los habria creado. Mientras que las manifestaciones
del mal, tales como la enfermedad, 1a esterilidad o la muerte,
son atribuidas a personas (y, ocasionalmente, a espiritus) ma-
liciosas, las manifestaciones del bien, tales como la salud, una
abundante descendencia, riquezas, etc., son atribuidas a Dios:
son las pruebas de su amor hacia los hombres. La gente expe-
rimenta el amor de Dios, a pesar de que no hablen de él como
algo separado de sus actividades. La naturaleza de Dios escapa
a la comprensién humana. Hemos presentado unas pocas insi-
nuaciones de cémo se concibe en diferentes partes de Africa.
Sin embargo, es en el campo de las actividades de Dios donde
encontramos el mayor nimero de ejemplos de lo que la gente
dice y piensa sobre El. Estas actividades son una dimensién
esencial de Dios y reflejan —ultimamente— su naturaleza
0, mds precisamente, lo que la gente se imagina que El es y
hace. Nos fijaremos ahora en estas actividades.
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LAS OBRAS DE DIOS

La Creacién

En todo el continente africano, la creacién es 1a obra de
Dios mis ampliamente reconocida. Este concepto se expresa
dando a Dios el nombre de Creador (y también Alfarero,
o Hacedor), con el que se le invoca en distintas oraciones.
Hay abundantes ejemplos que nos muestran lo que los pueblos
africanos nos dicen sobre la actividad creadora de Dios.
Veremos unos pocos.

El titulo Borebore, que los Akan dan a Dios significa
«Excavador, Escultor, Creador, Inventor, Arquitecto» !,y la
gente sostiene que fue sélo Dios quien creé el mundo. Al des-
cribir el universo, se dice que su origen y forma proceden
de Dios, que es presentado como «jefe de los artistas». De los
cuatro nombres de Dios més conocidos entre 1os Akamba,
dos de ellos significan «Creador» o «Hacedor» 2. Uno de ellos
(Mwatuangi) estd tomado de la accién de cortar carne con un
cuchillo o cortar lefia con un hacha. En primer lugar, Dios
crea, moldea y hace; a continuacién da forma y afiade un
caricter distintivo.

La metéfora del alfarero se usa comténmente para descri-
bir la actividad creadora de Dios. Creyendo que Dios moldea
a los nifios en el vientre de su madre, las mujeres Banya-
ruanda que esperan un hijo dejan un recipiente de agua al lado
de la cama antes de ir a dormir, para que Dios la pueda usar al

1 Danquah, pp. 28, 30.
2 Los nombres Akamba son Munibi y Mwatuangi, respectivamente,




La imagen del alfarero es comun para describir la actividad creadora.

En la creencia de que Dios modela a los nifios en el vientre materno,

las mujeres banyaruanda que esperan un hijo dejan un recipiente de

agua al lado de la cama antes de ir a dormir, para que Dios la pueda
usar al crear al nifio.
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crear el nifio. La gente cree que «antes de que Dios creara
el mundo no existia nada 3. Esto significa que Dios crea de la
nada, aunque ahora use materiales ya existentes para continuar
sus actividades creadoras. Este concepto de creacién ex nikilo
se encuentra también entre los Nier y los Shona, y una investi-
gacidn sobre este tema es muy probable que muestre que mu-
chos otros pueblos lo han incorporado a sus cosmologias.

Los Ila tienen tres nombres para designar a Dios, y los
tres describen su obra creadora. Hablan de El como el Crea-
dor, el Moldeador y el Constructor. Los Tiv, famosos por sus
artes en el trabajo de la madera, conciben a Dios como el
gran carpintero que «esculpe» el mundo déndole diferentes
formas. Cuando los Lunda hablan de Dios como el «Padre
Creador», le conciben como un padre de todas las cosas, que
ejerce su cuidado paternal sobre ellas.

No hay un acuerdo general sobre €l orden con que se rea-
liz6 la creaci6n. Los Vusugu, por ejemplo, dicen que Dios
creé primero el universo celestial con el sol, 1a Iuna, las
estrellas y las nubes; después cred la tierra, seguido de la
creacién del hombre; y finalmente las plantas, animales y
criaturas terrestres. Los Akan piensan que la creacién tuvo
lugar en el siguiente orden: cielo, tierra, rios, aguas, plantas,
hombre y animales. Algunos pueblos, como los Lozi, Mende,
Nandi y otros, creen que Dios concluy6 su obra con la crea-
cién del hombre. Generalmente, se suele explicar que la
creacion del cielo precedié a la de la tierra, pero no encon-
tramos ningdn orden especial al hablar de la creacién de las
«cosas menores». Muchos pueblos dicen que Dios cre6 no sélo
el universo material, sino que también estableci6 leyes natura-
les y costumbres humanas. Los Ashanti creen que «Dios cred
las cosas ddndoles un orden» e hizo un mundo ordenado y
armonioso donde cada cual puede cumplir con su propio
deber . Los Yoruba piensan que Dios es el «autor del dia y
la noche», y miran a cada dia como Su descendencia 5. Los

3 Maquet, en Forde, p. 166.
4 Lystad, p. 164.
5 Idowu, p. 39.
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Zulies consideran que el matrimonio y la circuncisién han
sido ordenados por Dios. Los Nder, Lugbara, Nuba y muchos
otros creen que Dios estableci6 sus costumbres, leyes y regu-
laciones, ademds de crear el mundo.

Se considera también que Dios continda su trabajo crea-
dor en el universo. Por ejemplo, los Twi dicen que «Dios
nunca cesa de crear» 5. La procreacién humana es particular-
mente atribuida a Dios. Algunos pueblos, como los Azande,
Bambuti, Nyakyusa y otros, creen que Dios causa la con-

cepcién. Segin los Bari, Dios perpetia la duracién de la

humanidad creando cien personas cada mes.

Dios no sélo sigue creando fisicamente, sino que adem4s
ordena el destino de sus criaturas, especialmente el de los
seres humanos. Los Yoruba dicen que, antes de que una per-
sona venga a este mundo, comparece ante la presencia de Dios
para elegir o recibir su destino de manos del Creador. Creen
tambi€n que cuando Dios crea a una persona, establece el
tiempo que vivird 7. Los Mende creen lo mismo, expresin-
dolo con el siguiente proverbio: «Si Dios te da arroz en
una cesta, no quieras comer sopa», significando que una per-
sona no debe desear cambiar el estado en el que Dios 1a ha
puesto . Los Nier dicen categéricamente que las cosas son
como son «porque Dios las ha hecho asi» °. Nociones simila-
res de predestinacion se encuentran en pueblos como los Ila,
los Tswana, los Bakongo, los Burundi, los Yao y otros.

Providencia y sostenimiento

El nombre que los Ovimbundu dan a Dios significa «El
que satisface las necesidades de sus criaturas» 1°. Esta es una
de las creencias mas fundamentales sobre Dios en toda Africa.

6 D. Westermann, The African Today and Tomorrow (Londres
1939), p. 197.

7 P. A. Talbot, Tribes of the Niger Delta (Londres 1932), p. 24.

8 Little, en Forde, p. 113.

9 Evans-Pritchard, II, p. 6 y sigs.

10 Campbell, p. 245, sobre el nombre Suku.
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De distintas maneras, Dios cuida todas las cosas que ha creado
para mantener y comtinuar su existencia, proporcionando
vida, fertilidad, Iluvia, salud y todo lo que es necesario para
el sostenimiento de la creacién. Su providencia funciona de
forma enteramente independiente del hombre, el cual, no obs-
tante, puede solicitar a veces la ayuda divina.

El sol es una de las expresiones de la providencia, segiin
algunas tribus, como los Akan, los Banyankole, los Igbira, los
Kpele y los Ila. El sol sale cada dia, produciendo luz, calor, el
cambio de las estaciones y el crecimiento de las cosechas. Por
eso los Akan llaman a Dios «el ser brillantes, significando
con esto que la luz con la que brillan los objetos celestes sim-
boliza su presencia en el universo. Uno de los nombres ban-
yankole para designar a Dios significa «el Sol» y la gente cree
que Dios hace brillar el sol durante el dfa y 1a luna de noche.
Para los Igbira, €l sol simboliza la benevolencia de Dios, una
expresion de su providencia.

La lluvia es, sin embargo, el don méis universalmente
reconocido de la providencia de Dios. Para los pueblos afri-
canos, la 1luvia es siempre una bendicién, y su provisién es
una de las actividades mds importantes de Dios. Por esta
razon, a Dios se le conoce como «el dador de lluvia» entre
pueblos como los Akan, los Ila, los Ngoni, los Mende, los
Twana y los Akamba. Algunos de ellos dicen incluso que la
Iluvia es la saliva de Dios, teniendo en cuenta que la saliva es,
en muchas sociedades africanas, el vehiculo de las bendi-
ciones, por lo que una bendicién formal se acompaifia a
menudo con la accién de escupir, que simboliza prosperidad,
salud, felicidad y bienestar.

Se cree también ampliamente que Dios muestra su pro-
videncia por medio de la fertilidad y Ia salud de seres hu-
manos, ganados y campos, y mediante la abundancia de hijos,
rebafios y alimentos. Muchas sociedades rezan para pedir a
Dios todo esto. Asf, por ejemplo, los Nuba tienen una ceremo-
nia en la que rezan por el aumento de sus rebaiios, diciendo:

Dios, tenemos hambre;
danos vacas, danos ovejas.
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Y al realizar sus sacrificios, €l anciano oficiante reza:

Dios, aumenta nuestros rebafios;
aumenta nuestras ovejas y nuestros hombres.!!

Los Zuldes ensefian a sus hijos que la fuente del ser estd
arriba, y que es Dios el que da la vida y la prosperidad.
Cuando una mujer Bambuti se da cuenta de que espera un
hijo, prepara la comida y lleva una porci6n al bosque, donde
la ofrece a Dios diciendo:

Oh, Dios, de quien he recibido este hijo,
toma, y come.1?

Otras sociedades, como los Banyankole, los Azande y
los Banyaruanda, incorporan el nombre de Dios en los
nombres que dan a sus hijos, reconociendo con esto que el
hijo viene de EL

De diferentes maneras, muchos pueblos reconocen la
obra sustentadora de Dios. Algunos, como los Abaluya, Akan
y Zulties dicen que Dios sostiene la vida humana, y sin El los
hombres desaparecerfan. Otros piensan que este sustenta-
miento de Dios funciona a escala universal, sosteniendo todo
el universo. Por eso, como dicen los Bambuti, «si Dios
muriera, todo el mundo se derrumbarfa» 13. Algunos pueblos,
como los Burundi, Ashanti, Tonga y Nandi, llaman a Dios su
Guardi4n, Protector y Vigilante. Por ejemplo, los Burundi le
llamam «el protector de los pobres» 14, y los Nyanya le miran
como «el gran mantenedor de la vida» . Muchos rezan para
que Dios les guarde, especialmente en circunstancias como
el embarazo y la enfermedad. Los Nier son muy conscientes
del continuo cuidado de Dios sobre ellos y hablan de El como

11 Seligman, p. 394 y sigs.

12 Schebesta, I, p. 235.

13 fd, 1L, p. 171.

14 Epsayo realizado por mis estudiantes J. Kamenge y D. Soboke
(1965).

15 Merwe, p. 13.
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el «Dios que camina contigo» 16, Entre los Shiluk, Dios es
invocado con estas palabras: «Protégenos, estamos en tus
manos, silvanos» 1. Se experimenta la omnipresencia de Dios
como protectora y sostenedora, salvadora y curativa. Uno de
los nombres baganda de Dios (Ddunda) significa «Pastor»,
que obviamente lleva consigo la idea de que Dios pastorea a su
pueblo. Los Bakiga describen a Dios como Biheko, un nombre
que significa «el que lleva a todos en sus espaldas» 18 Esto
estd tomado de la extendida costumbre que tienen las mujeres
africanas de llevar a sus bebés a la espalda, y el nombre des-
cribe con vivos colores un Dios consolador y carifioso que
muestra la ternura y el cuidado de las madres.

Muchas sociedades creen que Dios cura a los enfermos.
Por esta razén se ofrecen sacrificios, oraciones y ofrendas
a Dios en nombre de los enfermos, las personas estériles
y los afligidos. Ejemplos de esta practica se encuentran entre
los Ila, Chaga, Indem, Shiluk y otros. Cuando llega la
curacién, a menudo se atribuye a Dios. Por ejemplo, después
de recuperarse de una enfermedad grave, los Akamba dicen:
«Si no hubiera sido por la ayuda de Dios, ahora estaria
muerto». Las mismas ideas se expresan con respecto a la sal-
vacién que viene de Dios. Cuando la gente sale de un peligro
o una enfermedad, lo atribuyen a la ayuda divina. Los Ila,
por ejemplo, le describen como «el que salva a los que estdn
en dificultades», y €l nombre que los Abaluya dan a Dios
(Wele) lleva consigo la idea de «el que salva». Los Barundi
tienen un nombre para Dios (Haragakiza) que significa «<hay
un salvador». A

Por lo tanto, Dios estid involucrado en los asuntos de
los hombres, y la gente experimenta esto en términos de su
continua obra de crear, sostener, pastorear, suministrar, con-
solar, curar y salvar, con especial referencia a la vida del
ser humano.

16 Evans-Pritchard, II, p. 7 y sigs.
17 Lienhard, en Forde, p. 158; Seligman, p. 75.
18 Edel, p. 160.




Dios y las desgracias

Al mismo tiempo que Dios sostiene activamente su crea-
ci6én, proporcionando lo necesario para su mantenimiento,
hay desgracias en la vida humana que constituyen un enigma
para muchas sociedades. Para éstas, Dios entra en la expli-
cacion que se da al problema del mal. Asi, por ejemplo,
cuando los Tonga encuentran dificultades, exclaman: «El
cielo (Dios) me ha olvidado». Para este pueblo, los aconteci-
mientos de naturaleza inesperada se deben a la influencia de
Tilo, palabra que describe a Dios y/o el cielo. Para ellos, el
nacimiento de gemelos es una gran desgracia y, cuando ocu-
Ire, se ve como una manifestacién del poder de Tilo 1°.

Los Lugbara creen que Dios manda aflicciones a la gente
en forma de trastornos mentales y enfermedades virulentas.
Cuando una familia sufre desgracias interminab}es, ellos
dicen que éstas vienen de Dios o son aprobadas por El.

Al mismo tiempo que la magia, 1a hechiceria y la brujeria
son consideradas como las principales causas de enfermeda-
des individuales, a Dios se le suele considerar como respon-
sable de las epidemias. Los trastornos mentales se suelen
achacar a los espiritus, aunque los hombres pueden ser tam-
bién considerados culpables. Los Turkana creen que, mientras
que Dios cura las enfermedades, puede también enviar casti-
£0s confra personas que cometen incestos o van en contra de
determinados rituales. De forma semejante, los Suk creen que
las enfermedades de los ganados son castigos de Dios por las
malas acciones de los hombres.

Algunas sociedades creen también que Dios tiene distintos
aspectos, uno de los cuales es la responsabilidad por las des-
gracias entre los hombres. Ya hemos mencionado la creencia
Lugbara segtin la cual el aspecto inmanente de Dios es consi-

19 Junod, p. 160.
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derado «malo» y es asociado con las desgracias. Al mismo
tiempo que dicen que Dios es bueno con todos los hombres,
los Ila le atribuyen —no obstante— muchos de los males y
penalidades de la vida. Los Kikuyu dicen que Dios tiene tres
aspectos, uno de los cuales es responsable de las distintas des-
gracias que se piensa que son voluntad de Dios. En algunas
zonas, la causa de sus desgracias es personificada en un
espiritu maligno, como ocurre entre los Vusugu, Sukuma,
Nyamuezi, Darasa, Balese y otros.

Las calamidades nacionales, como sequias, epidemias,
invasiones de langostas, guerras e inundaciones estdn mas all4
del control humano y son generalmente atribuidas a la activi-
dad de Dios o de seres espirituales. Si se piensa que Dios es el
responsable, entonces se piensa a menudo que estd castigando
a su pueblo por sus pecados. Los Bavenda, por ejemplo, creen
que, cuando Dios est4 enfadado con su jefe, castiga a todo el
pueblo con langostas e inundaciones. Los Lango, por otra
parte, consideran que estas calamidades son manifestaciones
0 juicios de Dios. Los Nier aceptan las calamidades como
voluntad de Dios contra la que no pueden hacer nada.

La muerte es quizd la desgracia m4s misteriosa y descon-
certante. Muchos pueblos, paradéjicamente, ven a Dios como
el que da la vida y al mismo tiempo el que 1a quita (incluso si
Otros agentes son vistos como la causa inmediata). Los Akan
hablan de Dios como «el que da la vida a todas las cosas»
y también «la madre que mata» 2%, Los Bakongo estin con-
vencidos de que Dios nunca hace dafio a nadie, aunque puede
permitir que venga la muerte, en cuyo caso pueden decir con
respecto a la persona muerta que «murié por Dios». Los
Barundi creen que Dios es, al mismo tiempo, «el qué da los
nifios» y «el que odia a los nifios» (porque piensan que es
Dios el que los mata). En las danzas de los Ovimbundu, las
mujeres se lamentan de que «Dios nos ha engafiado con la
vida» 21, significando que les ha quitado un miembro de su

20 Meyerowitz, pp. 24, 145.
21 Hambly, p. 344.
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comunidad. Los Yoruba creen que Dios cred 1la muerte para
llamar a las personas cuando se ha cumplido su tiempo en
la tierra. Entre aquellos que, de distintas maneras, asocian la
muerte con Dios, se incluyen los Banyankole, los Azande, los
Bachwa, los Kikuyu, los Liio, los Meru, los Vugusu y los Zu-
ldes. Algunos miran la muerte como un castigo de Dios;
otros, como una manifestacién suya; otros, como algo bueno
para la persona que muere, puesto que Dios la ltama a vivir
con EL Los sacrificios, oraciones y ofrendas dirigidos a Dios
en el transcurso de enfermedades graves son otra indicacion
de que la gente asocia la muerte con Dios, pensando probable-
mente que Fl es la dltima causa. Hay algunas sociedades,
como los Baganda, los Basoga, los Edo y los Vusugu, que
piensan que hay una divinidad de la muerte.

En conjunto, a Dios no se le echa la culpa de las calamida-
des, desgracias y penalidades que afectan al hombre. Sin
embargo, se recurre a El para explicar lo que de otro modo
seria dificil de entender para la mente humana, como una
explicacién que sirve también para consolar a los que han sido
golpeados por cualquier forma particular de sufrimiento.

La obra de gobierno de Dios

Dios puede ser concebido como Rey, Legislador, Seifior,
Duefio y Juez. Generalmente, las sociedades que tradicional-
mente tenfan reyes o jefes con una autoridad muy centralizada
son las que presentan los conceptos mds explicitos de Dios
como Rey. Esto, obviamente, refleja la estructura politica de
estos pueblos, aunque 1a idea de que Dios gobiema el mundo
no es exclusiva de los pueblos con este sistema politico. La
imagen y la accién de los gobernantes humanos tienden a ser
proyectadas en Dios; de esto tenemos en Africa muchos ejem-
plos bastante claros.

Los Banyaruanda y Barundi consideran a Dios como su
jefe supremo. Cuando los Barotse y los Baluba rezan, se diri-
gen a Dios como «el Gran Rey», que reina sobre todo. Los
Akan dicen que Dios es el que dirige el cielo, la tierra y el
mundo subterrdneo. Entre los Indem, se cree que Dios reina
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sobre todas las tribus de la tierra. Cuando los Ila salen de
caza, rezan a Dios llamédndole «Jefe» y pidiéndole que les -
conceda una caza abundante, lo cual indica que consideran
que su gobierno no se limita sélo a los asuntos humanos, sino
que se ejerce también sobre la naturaleza. Hay muchos pue-
blos que hablan de Dios como maestro o gobernador del uni-
verso, describiéndole con tintes que proceden en una gran
medida de los jefes humanos.

Como Rey, Dios es también Sefior y Duefio. En muchas
sociedades se le conceden estos titulos, indicando que la acti-
tud del hombre ante €l debe ser de humildad y subordinacién.
Para los Banyaruanda, Dios es «el Duefio de todo»; para los
Bambuti, es «el Sefior del poder méigico»; para los Yoruba, es
«el Sefior del Cielo»; y cuando un rayo mata una vaca, los
Zulies dicen que Dios ha cogido su comida. Como Dueiio y
Sefior, es omnipotente: puede ayudar a la gente en sus necesi-
dades, hacer lo que es imposible a los hombres, implantar la
justicia, y muchas otras cosas. Por esta razén se le dan varios
nombres. Por ejemplo, los Bambuti le llaman «el que 1o hace
todo»; los Baluba, «el que lleva todas las cargas»; los Shiluk
le llaman «el dador» (de vida, de lluvia, de luz...). Por lo
tanto, Dios es descrito como el Duefio y Sefior benévolo, y no
s6lo como un jefe absoluto del universo. Como Rey, estd
apartado de la creacién, pero como Duefio y Sefior est4d den-
tro de su creacién. Algunas sociedades consideran que sus
jefes humanos son sélo representantes sagrados de Dios, que
reina sobre ellos.

_ Pios es también un juez. Este concepto incluye una aso-
ciacién de justicia, castigo y retribucién. La nocién de Dios
como juez refuerza las sanciones tradicionales que sostienen
la solidaridad comunitaria. En tiempos de crisis, los Azande
rezan declarando a Dios que ellos no han robado nada a sus
sc?mejantes y se dirigen a El como «el que arregla las diferen-
cias entre los hombres» 22. Para los Elgeyo, el rayo es el arma
con la que Dios destruye a aquellos que hacen dafio en secreto

22 Seligman, p. 519y ss.
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a su préjimo. Los Nuba creen que Dios castiga a los que
rompen las tradiciones de la tribu, puesto que Fl es conside-
rado como el guardidn de las mismas. Para los Ovambo, los
malos tratos a los ancianos, el asesinato y el robo son siempre
castigados por Dios. En estos ejemplos y otros que se pueden
citar, se muestra que los pueblos africanos conciben a Dios
como el juez supremo que actiia con imparcialidad.

Dios y la historia humana

Los pueblos africanos tienen sus diferentes historias. En
nuestra discusién sobre el tiempo, sefialamos que el concepto
dominante de historia pone el énfasis en el Zamani, viendo la
historia como un movimiento del Sasa al Zamani y no hacia el
futuro. Este concepto aparece muchas veces. Por ejemplo, los
Chaga dicen que, aunque Dios nos participe mucho de los
asuntos humanos, en el pasado intervino dos veces destruyendo
a gente por su maldad y salvando s6lo a unas pocas personas.
Los Meru creen que Dios, hace muchos afios, les guio sacén-
doles de 1a tierra donde estaban esclavos, por la accién de un
lider religioso llamado Mugwe. Los Shiluk dicen que su rey
estd unido misticamente con Dios, a quien representa ante 1os
hombres, y que fue Dios quien estableci su reinado.

Otro aspecto de la participacién de Dios en la historia
humana es la creencia de que Dios interviene en los asuntos de
los hombres. Los Bavenda dicen que, de vez en cuando, Dios
se revela a ellos, especialmente cuando se comunica con su
jefe a través del rayo. Los Gisu creen que Dios viene a vivir
con ellos durante sus ritos de circuncisién; y los Lugbara
dicen que Dios interviene para traer cambios en la sociedad.
Los Kikuyu afirman que, aunque Dios vive en el cielo, viene
a veces a la tierra para inspeccionarla, repartir bendiciones y
aplicar castigos. Cuando viene, descansa en el monte Kenia
y otras cuatro montafias sagradas. Los Gala creen que Dios
vino una vez a la tierra y hablé con los hombres, pero desde
entonces sélo mira al mundo a través del sol, que es su ojo.

Hay que recordar que, para muchos pueblos africanos, la
participacién activa de Dios en la historia humana es vista en
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términos de mandar la Huvia, dar buenas cosechas, salud,
g@ados e hijos; en curar, librar y ayudar, haciéndose tam-
bién presente en fenémenos y objetos naturales. La gente se
vuelve a Dios en distintos actos de adoracién, que constituyen
la respuesta humana al interés de Dios por tomar parte en los
asuntos de los hombres. Los africanos no separan al hombre
d; su entorno total, de manera que la historia humana es una
historia césmica. Dios estd ligado a este concepto de historia:
estd activo en su universo, y su aparente silencio puede ser un
rasgo importante de su actividad divina.



b il

6
DIOS Y LA NATURALEZA

Segtin los pueblos africanos, el hombre vive en un uni-
verso religioso, en el que los fen6menos y objetos naturales
estdn intimamente asociados a Dios ; y no sélo tienen en El su
origen, sino que ademd4s son signos de su presencia. El enten-
dimiento que el hombre tiene de Dios estd fuertemente tefiido
del universo del que el hombre forma parte, y que es la dnica
imagen divina conocida en las sociedades africanas.

Atributes antropomérficos de Dios

En muchos aspectos, el hombre se considera a si mismo el
centro del universo. Ya hemos mencionado que la ontologia
africana es firmemente antropocéntrica, y esto hace que el
hombre mire a Dios y a la naturaleza desde el punto de vista
de sus relaciones con ambos. Por eso encontramos muchas
veces expresiones que atribuyen la naturaleza humana a Dios,
y nos referiremos a ellas como antropomorfismos. Es dificil
saber hasta qué punto los africanos toman estos antropomor-
fismos al pie de 1a letra, pero al menos son una ayuda para la
conceptualizacién que se hace de Dios, a quien no han visto
y del que confiesan saber muy poco o nada.

Muchos ven a Dios como Padre, en términos de su
posicién como creador universal y en el sentido de su provi-
dencia hacia los hombres en tiempos de necesidad. Los
Akamba consideran que el cielo y la tierra son dos cuencos de

1 Para un estudio m4s detallado, se puede consultar mi obra m4s
amplia, Concepts of God in Africa (1969), capitulos 8-13.
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igual tamafio que son propiedad de Dios y que contienen sus
pertenencias. Los Lunda, Bemba y otros en la misma zona,
hablan de Dios como el «padre universal» y de la humanidad
como sus hijos. Los Suk y los Baganda sostienen que Dios es
Padre no sélo de los hombres, sino también de las divinidades
y otros seres espirituales. Esta idea de Dios como padre de la
creacién se encuentra entre otros pueblos africanos, para
algunos de los cuales es €l Gnico nombre que tienen para
designar a Dios.

La paternidad de Dios aparece también en oraciones y €s
experimentada particularmente en tiempos de necesidad, peli-
gro, enfermedad, sequia o cualquier tipo de calamidad.

Algunas de las sociedades matriarcales, como los Ovambo
y los Nuba del sur, hablan de Dios como «Madre», que lleva
consigo los mismos atributos que un Dios considerado como
Padre. La imagen de 1a madre lleva consigo también la idea
de proteger y cuidar en el propio regazo y es usada incluso
en sociedades patriarcales. Por lo tanto, no podemos sacar
1a conclusién de que las imégenes de Dios como Padre o
como Madre se correspondan, respectivamente, con socieda-
des patriarcales o matriarcales. En ambos casos, estas dos
imégenes son usadas figurativamente para expresar la idea de
Dios como origen y providencia de todas las cosas (particu-
larmente del ser humano). Por esta razén, muchos pueblos,
como los Bachwa, los Bemba, los Lugbara y los Ner, se
refieren a los hombres como los «hijos de Dios» o «el pueblo
de Dios».

Algunas sociedades atribuyen a Dios partes o actividades
corporales, mientras que otras subrayan que no saben cémo
es Dios. Algunos, como los Akan, Gala, Nandi y Ovampo,
dicen que Dios tiene ojos y se piensa que €stos son el sol, la
luna o el firmamento. Muchos piensan que Dios escucha sus
oraciones; pero sblo en un caso, en el de los Ila, se dice que
Dios tenga oidos. Los Bambuti y los Jumjum describen a Dios
con una barba larga. Aparte de estos pocos ejemplos, los afri-
canos no atribuyen a Dios un cuerpo.

Sin embargo, existen més ejemplos de actividades corpo-
rales. En un contexto litirgico, se ofrecen sacrificios a Dios
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para que «coma» y «beba», pero la gente entiende esto en un
sentido metaférico. Ya hemos visto que se piensa que Dios
«ve» y «oye» todo, como una forma concreta de expresar la
omnisciencia de Dios. Cuando los Bambuti queman incienso
a Dios, obviamente creen que lo «huele», al menos metaféri-
camente. Para los Zuldes, el rayo significa que Dios estd
jugando alegremente; y los Kikuyu piensan que el trueno es el
ruido de sus articulaciones cuando se mueve. Pueblos como
los Bambuti y los Shona interpretan el terremoto como que
Dios estd caminando. Algunos creen que Dios se enfada y cas-
tiga a los hombres, y la aparente separacién que hay entre
Dios ylos hombres se atribuye generalmente a sus quejas
ante las acciones humanas.

Algunos de estos antropomorfismos pueden ser literales,
pero la mayoria de ellos parecen més bien metaféricos, poéti-
cos y litirgicos. Cuando la gente los usa, es posible que no
tengan en cuenta estas descripciones. Hay que considerar tam-
bién que, en 1ltimo término, cuanto digamos sobre Dios es
antropomorfico, puesto que se expresa en categorias de pen-
samiento humano y toda imagen mental que hagamos de Dios
serd siempre una imagen humana.

Dios, los animales y las plantas

Animales y plantas constituyen el alimento humano, por
lo que obviamente su importancia es grande. Los pueblos
africanos realizan muchas asociaciones religiosas con ambos,
algunas de las cuales estdn ligadas a los conceptos de Dios.
Hay mitos que explican el origen de los animales domésticos
al mismo tiempo que el hombre. Los Zulies dicen que los
hombres y sus rebafios se originaron en €l mismo lugar y que
Dios instruy6 a los hombres diciendo: «Que ellos sean tu ali-
mento, come su carne y bebe su leche». Si un rayo mata una
vaca, la gente dice que Dios 1a ha sacrificado para comerla él
mismo; y esto es considerado como una bendicién para el
pueblo donde ha ocurrido. Los Masai creen firmemente que,
puesto que Dios les ha concedido rebafios de vacas desde el
principio, nadie més tiene derecho a poseer ganado. Creen
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incluso que es su deber conquistar el ganado de las tribus
vecinas, sin sentir que estén cometiendo ningtin robo. Los
Niier tienen un mito en el que narran que, al principio, Dios
ofrecié a los hombres que eligieran entre rebafios y fusiles;
los europeos y los drabes escogieron los fusiles, mientras que
los Nier y los Dinka eligieron €l ganado.

Vacas, ovejas y cabras son usadas con fines sacrificiales;
y ejemplos de esto se pueden encontrar en todo €l continente.
Muchos pueblos observan una actitud sagrada con respecto
a sus animales. Por ejemplo, los Herero consideran que las
vacas son animales sagrados, que se originaron de un «érbol
de la vida» misterioso, de donde procede la vida humana. Por
eso sOlo comen su came cuando se sacrifica en ceremonias
religiosas. Para los Dinka, los toros estdn destinados al sacri-
ficio; y los Nandi rezan diariamente por la prosperidad de
sus ganados.

A pesar de la abundancia de animales salvajes en Africa,
se conoce poco sobre su significado religioso. Los Lango
y los Turu asocian el bifalo y el leén con Dios y los con-
sideran como manifestaciones divinas. Algunos pueblos del
valle del Nilo, como los Fajulu, los Nier y los Madi, culpan
ala hiena de haber cortado la cuerda que en un tiempo
unia la tierra y el cielo, causando asi la separacién entre
ambos mundos.

Los reptiles representan muchos mds conceptos religiosos
que otros animales. Para algunos pueblos, como los Vugusu y
los Sidamo, la serpiente es inmortal. Otros tienen serpientes
sagradas, especialmente la pitén, que la gente no mata nunca.
Un nidmero considerable de tribus asocian las serpientes con
los espiritus de los antepasados y se les ofrece comida cuando
visitan las casas de la gente. En muchos mitos, el lagarto es
representado como el mensajero que trajo la noticia de parte
de Dios de que el hombre estaba destinado a la muerte. Por
otra parte, el camaleén es mostrado como el mensajero que
debié haber traido la noticia de la inmortalidad o la resu-
rreccién, pero o bien se perdié por el camino o cambid el
mensaje, mientras que el lagarto (u otro animal) llegé antes
y comunicd la trigica noticia.
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Entre las aves, los pollos se usan en diferentes socie-
dades para propdsitos religiosos, principalmente sacrificios,
bien dirigidos a Dios o a seres espirituales inferiores. La
arafia, aunque es una criatura pequefia, aparece en muchas
historias y mitos. Entre los Akan y los Ashanti, la arafia sim-
boliza la sabiduria y, por esta razén, otorgan a Dios el titulo
de Ananse Kokroko, que significa «la Gran Arafia», es decir,
el més sabio 2.

Los arboles miticos se encuentran representados en varias
historias. Por ejemplo, los Herero hablan de su «irbol de la
vida», localizado en el mundo inferior, de donde se piensa
que emana toda vida. Algunos, como los Nier y los Sandawe,
creen que €l hombre se originé de un drbol. Otros tienen nar-
raciones sobre el «drbol prohibido», de cuyo fruto Dios pro-
hibi6 al hombre comer. Cuande los hombres rompieron esta
ley y lo comieron, la muerte vino al mundo y Dios se retir6
de los hombres. El mito, de distintas formas, se conoce entre
los Bambuti, Chaga y Meru. Muchas sociedades africanas
consideran la higuera silvestre un 4rbol sagrado y alrededor
de €l se ofrecen sacrificios y oraciones. Otros drboles, como
el sicomoro y el baobab, son asociados con Dios y otros seres
espirituales. Algunas sociedades, como los Masai, los Meru y
los Mao, usan hierba en algunos rituales en los que dirigen
ofrendas y oraciones a Dios.

Dios y los fenémenos naturales

Se conocen muchos conceptos que asocian a Dios con
objetos y fenémenos naturales. Ya hemos mencionado que los
pueblos africanos creen en un universo religioso; esta actitud
se ilustra con las distintas formas que tienen de «leer» lo
divino en los distintos objetos y fenémenos. Consideraremos
primero los fenémenos del cielo y después los de 1a tierra.

Generalmente, se asume que Dios cred el cielo, consi-
derado como el lugar donde El habita. En todo el continente

2 Callaway, pp. 41, 43, 53, 57, 60, 90.
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africano hay historias de cémo originalmente €l cielo y la tie-
rra estaban juntos, e incluso unidos por una cuerda o un
puente, estando Dios muy cerca de los hombres. Estos mitos
explican el origen de la separacién. Explicaremos alguno de
ellos en el capitulo nueve.

De distintas formas, todos los pueblos africanos asocian
a Dios con el cielo. La mayoria dicen que es el lugar donde
Dios vive, y algunos incluso le identifican con el cielo o con-
sideran que es su principal manifestacién. En muchas tribus,
los nombres de Dios significan «cielo» o «arriba». Por ejem-
plo, el término para designar a Dios entre los Bari y los
Fajulu es Ngun lo ki, que significa «Dios en el cielo (arri-
ba)»; el nombre shona Nyadenga significa «el grande del
cielo»; el nombre tiv Aondo significa «el cielo»; y la palabra
turkana para hablar de Dios, Ajuk, significa «arriba».

El sol, 1a luna y las estrellas expresan las creencias de
muchos pueblos. Los Zuldes narran que cuando Dios cred
a los hombres, les dio el sol y la luna para que tuvieran luz
y pudieran ver. Los Balese creen que el sol es €l ojo derecho
de Dios y la luna su ojo izquierdo. Entre los Bakiga, Dios es
el que hace que el sol se ponga. En muchas sociedades se con-
sidera que el sol es una manifestacién del mismo Dios y a
veces se usa la misma palabra para designar a ambos, como
ocurre entre los Chaga (Ruwa), los Lio (Chieng), 1os Nandi
(Asis para Dios, Asisa para el sol) y los Banyankole
(Kazooba). Otros, como los Azande, Haya, Ibo y Meban,
personifican al sol como una divinidad o un espiritu y algunos
creen que es uno de los hijos de Dios. Sin embargo, a pesar
de estas asociaciones tan cercanas, no hay indicaciones
concretas de que el sol sea considerado como el mismo Dios.
A lo sumo el sol simboliza aspectos de Dios, como su om-
nisciencia o su poder.

Existen conceptos similares sobre la luna, aunque las aso-
ciaciones con Dios son menos que en el caso del sol. Entre
pueblos como los Akan, los Bambuti, los Dorobo, los Lio
y los Sandaw, la luna es personificada como una divinidad
femenina, o una compafiera de Dios, o bien la madre (o her-
mana) del sol, o simplemente como un espiritu. Los Zuldes
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creen que €l sol tiene dos mujeres: la estrella de 1a mafiana
y la de la tarde. La «estrella de la mafiana» le alimenta bien,
por lo que crece y se hace grande; pero la «estrella del
crepusculo» le alimenta tan mal que enflaquece. Para los
Balese, 1a luna es el ojo izquierdo de Dios. Algunas socieda-
des, como los Banyoro, los Bosquimanos, los Katab y los
Kagoro, realizan ceremonias religiosas mensualmente, sobre
todo cuando aparece una nueva luna.

Hay poca informacién sobre estrellas, cometas y meteori-
tos. Algunas sociedades los personifican como espiritus.
Algunos, como los Azande, Bambuti y Chaga, los consideran
como hijos de Dios; y otros, como los Bavenda, Kikuyu
y Shona, los toman como manifestaciones de Dios.

La 1luvia es considerada como una de las mayores bendi-
ciones de Dios. Por esta razén, Dios es denominado comin-
mente como «el que da la lluvia». Algunos pueblos, como los
Elgeyo, los Ibo, los Suk y los Tonga, personifican a la Huvia
como una divinidad, un ser sobrenatural o un hijo de Dios.
Otros asocian tanto a Dios con 1a lluvia, que se usa'la misma
palabra para ambos. Por ejemplo, el nombre de Dios en la
lengua de los Didinga es Tumukujen, y el de la lluvia es tamu;
los Idoma usan Owo para ambos. Otros, como los Akamba
y los Tiv, consideran que la lluvia es la saliva de Dios y es un
simbolo de gran bendicién. Muchas sociedades realizan sacri-
ficios, ofrendas y oraciones a Dios en conexién con la lluvia,
especialmente durante tiempos de sequia. En todas partes del
continente se conoce 1a existencia de hacedores de lluvia *, cu-
ya funcién consiste en solicitar la ayuda de Dios para atraer la
lluvia, o bien para pararla cuando cae demasiado.

Muchas tribus, como los Bambuti, Bavenda, Ewe e Ila,
creen que el trueno es 1a voz de Dios; y alguna —como los
Yoruba y los Tiv— creen que es una indicacién de la célera
divina. Los Kikuyu creen que el reldmpago es un arma con

* Hemos escogido la expresion hacedores de lluvia para traducir la
palabra rainmakers, que designa a los especialistas que se dedican a atraer
Ia lluvia en épocas de sequia, o0 bien a detenerla cuando su abundancia
amenaza con causar un desastre. (N. del T.)
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1a que Dios limpia el camino cuando se mueve de un lugar
a otro. Otros, como los Bachwa, Bambuti, Ila, Lango y Zu-
ldes, creen que el reldmpago es un instrumento con el que
Dios castiga a los malhechores.

En algunos casos se asocia el viento con Dios. Algunos
pueblos le describen metaféricamente como un soplo y otros
piensan que el viento es uno de los vehiculos por los que Dios
se mueve con gran poder a través del cielo.

Como ocurre con el cielo, también los objetos y fend-
menos naturales de Ia tierra se asocian con Dios. El cielo y la
tierra son descritos como las primeras cosas que Dios cred.
Algunos pueblos, como los Haya, Ibo y otros, tienen una divi-
nidad de la tierra, personificacién de ésta.

En diferentes partes del continente, como en las cuencas
del Niger, el Zambeze y el Congo, abundan mitos sobre las
grandes inundaciones de los tiempos remotos, que causaron la
destruccién de hombres y animales. Sin duda, las inunda-
ciones anuales de estos grandes rios produjeron un gran dafo
a la vida humana, dafio que ha sido incorporado a la mito-
logia de estos pueblos. En algunos de ellos, l1a gente personi-
fica rios y torrentes o les atribuyen divinidades o espiritus,
como ocurre entre los Acholi, Baganda, Lango y Yoruba. Se
piensa a menudo que los océanos, lagos y estanques perma-
nentes estdn habitados por divinidades cuyo favor debe ser
atraido al usar el agua. Cuando una persona quiere cruzar el
lago Alberto en canoa, los Banyoro ofrecen sacrificios
al espiritu que habita en él. Para los Baganda, Mukasa es la
divinidad de los mares y lagos, que tiene una posicién elevada
en la jerarquia de las divinidades nacionales. Los Bahaya
dicen que el lago Victoria estd habitado por los espiritus y
los Yoruba tienen una gran divinidad del mar (conocida
como Olokun).

Algunos pueblos, como los Lugbara y los Lango, dicen
que las rocas son manifestaciones de Dios. En una version de
la creacién del hombre, los Akamba dicen que los primeros
hombres fueron extraidos por Dios de una roca. Otros
pueblos, como los Banyaruanda, Bari, Bavenda, Ingassana,
Madi y Sonjo, tienen rocas sagradas que se utilizan para reali-

DIOS Y LANATURALEZA 70

zar ritos y observancias religiosos, especialmente en ceremo-
nias para atraer la lluvia. Para muchos, las rocas son lugares
habitados por espiritus o por antepasados. Pueblos como los
Bambuti, Shiluk, Burundi, Banyaruanda y Yoruba dicen que
Dios usé arcilla para moldear a los seres humanos.

Ciertas montafas y colinas prominentes se consideran
sagradas y tienen un significado religioso. Los Kikuyu, por
ejemplo, consideran que cinco grandes montafas, entre ellas
el monte Kenia, son lugares sagrados habitados por Dios
cuando visita la tierra y por eso dirigen sus oraciones hacia el
monte Kenia, la reina de las montafias sagradas. Los Lango
asocian a Dios con los termiteros, que deben ser cuidadosa-
mente evitados. Nadie piensa que 1as montafias, colinas u otras
formaciones elevadas de la tierra sean el mismo Dios, sino
simplemente su manifestacién. Estos lugares est4n fisicamente
mds cercanos al cielo que el terreno ordinario y por eso es
facil asociarlos con Dios. Son en la tierra lo que el sol y la
luna son en el cielo. Son puntos de contacto, que atraen
a hombres, espfritus y al mismo Dios.

Algunas cuevas y simas tienen también significados reli-
giosos. En muchas sociedades, como los Akamba, los Basuto,
los Ewe, los Yao y otras, se piensa que Dios extrajo el primer
hombre de una cueva. Los Shona tienen sus cavernas sagra-
das, desde donde dicen que Dios habla; y los Bagisu dicen
que Dios vivia antes en la sima profunda del monte Elgén,
que es volcdnico.

Algunos pueblos reservan un «fuego sagrado» para fines
religiosos. Los Herero tienen fuego sagrado en los altares
de sus poblados con el que se relaciona intimamente el
bienestar de la gente. Para ellos, Dios es responsable de este
fuego, que simboliza la vida nacional, la prosperidad y el
contacto con el mundo invisible. Los Kikuyu realizan una
ceremonia de purificacién de las cosechas cuando éstas co-
mienzan a despuntar. Parte de este ritual consiste en encender
un fuego sagrado que es llevado después a los distintos luga-
res. La gente aguarda su turno para prender su yesca de este
fuego y llevarlo a sus casas, donde le fuego viejo ha sido pre-
viamente apagado. No se deja morir el fuego nuevo hasta
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que llega la siguiente estacidén, en la que se repite la cere-
monia. El fuego simboliza el proceso de muerte y resu-
rreccién y la conquista de lo nuevo sobre la destruccién. Pro-
bablemente, la observancia de esta ceremonia de profundo
significado se estd extinguiendo hoy.

Los colores tienen también diferentes significados y usos
religiosos. Algunos pueblos consideran el rnegro como un
color sagrado. Los Bavenda, Lio, Nandi, Ndebele y Shona
ofrecen animales de color negro como sacrificios en ceremo-
nias religiosas. Por otra parte, los Abaluya, Baganda, Watum-
batu y Gofa utilizan Gnicamente animales blancos para sus
ritos religiosos, puesto que éste es su color sagrado. Tenemos
poca informacién sobre otros colores.

A los nimeros, como a los colores, se les atribuye
también un significado religioso. El nimero «cuatro» es
especialmente sagrado para los Nandi; el seis es sagrado para
los Shona y los Jie, los cuales sacrifican seis bueyes a Dios.
Los Akamba y los Vugusu tienen una serie de tabies asocia-
dos al nimero siete. El nueve es sagrado para los Baganda
y todos sus regalos, ofrendas y sacrificios deben relacionarse
con el nimero nueve. En muchas sociedades africanas estd
prohibido contar personas y animales, en parte por miedo
a que una desgracia caiga sobre los que son contados y en
parte también porque las personas no son individuos, sino
miembros corporativos de una sociedad que no pueden ser
definidos numéricamente. Aparece, pues, claramente, que
para los africanos vivimos en un universo religioso. La natu-
raleza, en el sentido més amplio de la palabra, no es un ente
impersonal, sino que estd llena de significado religioso. Dios
es visto en objetos y fendmenos naturales, que son su creacion
y manifiestan y simbolizan su presencia. El mundo invisible
se manifiesta en el visible en estos fen6menos naturales: el
uno habla del otro; los pueblos africanos «ven» ese universo
invisible cuando ven, oyen o sienten €l mundo visible y tangi-
ble. Este aspecto constituye una de las herencias religiosas
mdés fundamentales de los africanos. Es una pena que algunos
escritores extranjeros, con gran ignorancia por su parte,
hayan sido incapaces de entender esta profunda visién
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religiosa de nuestros pueblos y la hayan ridiculizado o pre-
sentado ingenuamente como «adoracién de la naturaleza»
0 «animismo». Las sociedades tradicionales africanas no han
sido ni sordas ni ciegas a las dimensiones espirituales de la
existencia, que es inmensamente profunda, rica y hermosa.

Lo fisico y lo espiritual son dos dimensiones de un mismo
universo y estdn tan interrelacionadas, que a veces una de
ellas puede parecer més real que la otra. Para los pueblos
africanos, este universo religioso no es una proposicién aca-
démica: es una experiencia empirica, que alcanza su punto
dlgido en los actos de adoracién. Y son estos actos los que
vamos a estudiar a continuacidn.




7
EL CULTO A DIOS

De muchas y diferentes maneras, los pueblos africanos
responden a este mundo espiritual del que son tan conscientes.
Esta respuesta toma, generalmente, la forma de un culto
exteriorizado con diferentes actos, que pueden ser formales
o informales, comunitarios o individuales, con palabras o
acciones que varian de una sociedad a otra. Se dice, por ejem-
plo, que pueblos como los Dinka y los Nier practican actos de
culto durante todo el tiempo en que estdn despiertos; en el otro
extremo, otras sociedades tienen sélo unos pocos y ocasionales
actos de culto. La mayorfa de los africanos se encuentran en
un punto intermedio entre estas dos posiciones y sus actos de
culto estdn regulados por necesidades intermedias y précticas
heredadas. La adoracién es «hablada» més que meditativa y se
expresa con formas externas y corporales. ;En qué consisten,
cuéndo y cémo se realizan estos actos de culto a Dios? Este
capitulo intenta responder a estas cuestiones !.

Sacrificios y ofrendas

Sacrificios y ofrendas constituyen uno de los actos de culto
mds comunes entre los africanos; los ejemplos abundan. Es
necesario distinguir entre estos dos conceptos. Hablamos de
«sacrificio» cuando se destruye una vida biolégica para pre-
sentar el animal —en todo o en parte— a Dios u otros seres
espirituales. Las «ofrendas» se refieren a otros casos en los

! Una descripcién més detallada se encuentra en mi libro Concepts of
God in Africa (1970), capitulos 16-20,
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que no se mata un animal y que suelen consistir en la presen-
tacioén de alimentos u otros objetos. En algunos casos, sacrifi-
cios y ofrendas se dirigen a uno o més de los siguientes seres:
Dios, los espiritus y los muertos. Los segundos y 1os terceros
suelen ser considerados como intermediarios entre Dios y los
hombres, por lo que, en realidad, Dios es el diltimo receptor
del culto, sean conscientes o no de ello los que lo ejercen.

Hay cuatro teorias principales que intentan explicar la
funcién y significado de los sacrificios y ofrendas: 1a teoria
del dom, la de la propiciacién, la de la comunién y la de la
accidn de gracias. No es mi propésito debatir aqui estas
teorias, pero si aclarar que, aunque algunas de estas ideas
probablemente estén presentes en la mente de los africanos al
ofrecer sacrificios, ninguna de las cuatro teorias puede expli-
car correctamente los actos de culto de las religiones africa-
nas. Se puede decir que es necesario mantener un equilibrio
ontolégico entre Dios y el hombre, los espiritus y el hombre,
los vivos y los difuntos. Cuando se rompe este equilibrio, la
gente experimenta desgracias y sufrimientos, o miedo de que
llegar4dn nuevas penalidades. La celebracién de ofrendas y sa-
crificios es un resorte psicolégico para restaurar este equili-
brio ontoldgico. Es también una ocasién de renovar el con-
tacto entre Dios y el hombre, entre los espiritus y el hombre;
es decir, entre el mundo fisico y el espiritual. Cuando estos
actos se dirigen a los difuntos, son un simbolo de comunién,
un reconocimiento de que los difuntos son atin miembros de
su familia humana y una muestra de respeto y recuerdo. Los
grupos familiares suelen dirigir sus sacrificios y ofrendas
a los difuntos; pero las comunidades mads amplias dirigen las
suyas a Dios o a los espiritus (o divinidades) regionales
o nacionales. Sin embargo, la prictica de estos sacrificios y
ofrendas varfa tanto que hay que moverse con cautela para no
generalizar demasiado.

Algunos ejemplos de distintas partes de Africa pueden
ilustrar estos puntos méds claramente. Los Abaluya creen que
Dios es «aquel a quien se ofrecen sacrificios»; esto se realiza
en ocasiones formales, como el nacimiento, la circuncisién,
bodas, funerales y tiempos de recoleccién. Los sacrificios
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y oraciones dirigidos a Dios durante los funerales pretenden
asegurar la paz a los muertos, mientras que los que se ofrecen
al recoger la cosecha expresan alegria y gratitud hacia la divi-
nidad. Los Akamba y Kikuyu realizan también sacrificios en
grandes ocasiones, como los «ritos de paso»*, la siembra, la
recoleccién de los primeros frutos, la purificacién de un
poblado después de una epidemia y, sobre todo, cuando las 1lu-
vias se retrasan o no llegan. Los Kikuyu usan generalmente
ovejas de un color determinado; mientras que los Akamba uti-
lizan toros, ovejas o cabras que sean de un solo color. En el
pasado, en tiempos de sequia prolongada sacrificaban un nifio,
que era enterrado vivo en un lugar sagrado.

Los Akan y los Ashanti tienen altares en sus casas donde
presentan a Dios ofrendas de comida, sobre todo huevos
y vino, rezando por el bienestar de su gente. Los Bachwa y
los pigmeos Bambuti, que dependen de 1a recoleccién de fruta
y de la caza para su mantenimiento, ofrecen con gran cuidado
porciones de carne, fruta y miel a Dios, creyendo que si no lo
hacen alguna persona caerd enferma o no podr4 cazar mds ani-
males. Cuando una mujer Bachwa se queda encinta, prepara
comida y la lleva a la selva para ofrecérsela a Dios, diciendo:
«Oh, Dios, de quien he recibido este hijo, toma y come».

Los Barotse hacen ofrendas a Dios diariamente, colo-
cando un plato de madera lleno de agua en la puerta del esta-
blo. Esta ceremonia es realizada por €l miembro més anciano
de 1a casa, que se arrodilla en direccién hacia el este y realiza
una invocacién. Los Chaga ofrecen sacrificios a Dios sélo en
tiempos de gran desgracia y a intervalos muy distanciados; sin
embargo, presentan muchos sacrificios a los espiritus y a los
difuntos. Similarmente, los Barundi ofrecen sacrificios a su
héroe espiritual, Kiranga, que actiia como intermediario entre
ellos y Dios. Si Kiranga les falla, entonces recurren directa-
mente a Dios. Los Banyankole piensan que Dios no espera

* Los ritos de paso (rites de passage, en el original) designan de
forma genérica los rituales relacionados con 1a iniciaci6n, que suele coinci-
dir con el paso (de ahi el nombre) de 1a infancia a la edad adulta. En Africa,
en general, apenas existe el concepto de adolescencia. (N. del T.)




Sacrificio tradicional en Ghana. Como en otras religiones, en el

mundo religioso tradicional africano se inmolan animales a Dios,

las divinidades intermedias o los antepasados con objeto de restau-

rar el equilibrio de la naturaleza cuando el hombre experimenta
desgracias.
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sacrificios, por lo que no se los ofrecen a El, sino a los
espiritus y a los difuntos. Asimismo, los Baganda dirigen sus
sacrificios y ofrendas-a las divinidades, espiritus y difuntos.

Los Ila tienen varias ocasiones en las que presentan sacri-
ficios y ofrendas a Dios. Los cazadores lo hacen cuando no
tienen éxito al cobrar sus piezas y también cuando han matado
un animal. Los viajeros lo hacen al llegar a un rio, recogiendo
un poco de agua y derraméndola en el suelo mientras dirigen
a Dios una oracién para que les guie por el buen camino.
Cuando un hombre fuma su pipa por la mafiana, ofrece algo
de humo a Dios, ddndole gracias por haberle hecho levantarse
con buena salud y pidiéndole un dia préspero.

Se dice que los Yoruba presentan muchos tipos de sa-
crificios y ofrendas, que constituyen la esencia de su reli-
gién 2, utilizando para esto todo tipo de alimentos y bebidas.
Los receptores de estas ofrendas son sus innumerables divini-
dades, aunque en la prictica son los oferentes quienes comen
lo que dan. Para invocar bendiciones especiales, se podian
incluso sacrificar seres humanos; esto no ha desaparecido del
todo hoy dia. Se presentan dones a las divinidades para pedir
€xito en los negocios, buena salud y numerosa descendencia y
se realizan ofrendas propiciatorias en tiempos de sequia,
hambre o enfermedad. Cada dos semanas, los herreros Yo-
ruba sacrifican perros a Ogun, la divinidad del hierro y de
la guerra.

Entre los Dinka, cualquier ocasién es buena para los sa-
crificios; para ellos, todos los toros estin destinados en dltimo
término al sacrificio, que es el acto religioso central de los
Dinka. Puesto que cada res tiene un nombre propio, antes de
matar una de ellas le anuncian «el importante y necesario
proposito por el que se la convierte en victima», y dan su
nombre al préximo nifio que nazca, para preservar su memo-
ria 3. Para los Dinka, el sacrificio es un lazo de unién perpe-
tuo entre el nivel de los hombres y el de Dios.

2 Para un tratamiento m4s amplio del tema, ver: Idowu, pp. 118-125.
3 Lienhard, pp. 10, 21 y ss.
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Todos estos ejemplos son suficientes para ilustrar la
forma como los pueblos africanos responden al mundo espiri-
tual por medio de ofrendas y sacrificios. Vacas, ovejas, ca-
bras, perros e incluso seres humanos se convierten en objetos
para los sacrificios. Por otra parte, las ofrendas se pueden
realizar con alimentos, bebidas, tejidos, dinero, incienso,
joyas, tabaco y caurfes. Casi todo lo que puede ser usado por
el hombre es sacrificado u ofrecido a Dios o a otros seres
espirituales. Como norma general, no hay sacrificios sin ora-
ciones: ofrendas y sacrificios son las respuestas silenciosas,
mientras que las oraciones son las respuestas verbales. A con-
tinuacion analizaremos éstas.

Oraciones, invocaciones y bendiciones

La oracién es el acto de culto mas comin. La mayor parte
de las oraciones africanas son cortas y concretas, aunque
también se encuentran ejemplos de oraciones mds largas y
formales. La mayoria de estas invocaciones se dirigen a Dios;
y algunos de los difuntos y otros seres espirituales pueden
actuar como intermediarios. La oracién se encuentra pric-
ticamente en todos los pueblos africanos. Unos pocos ejemplos
ilustrardn sus conceptos y contenidos més comunes.

Cuando los ancianos Abaluya se levantan por la mafia-
na, se arrodillan mirando al este y rezan a Dios, escupien-
do y pidiéndole que conceda a su pueblo buena salud y
que aleje de él al espiritu del mal. Una de estas oraciones
dice asi:

Oh Dios, ten compasion de nuestros hijos que sufren;
danos tus dones hoy al salir el sol,
danos hoy toda la buena suerte. *

Los pigmeos Bachwa rezan en tiempos de enfermedad,
antes de emprender un viaje o de salir de caza, pidiendo a

4 S. Yokooo, Death among the Abaluyia, tesis doctoral (Kampala
1966), p. 66.

-F.m.. 2
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Dios que cure a los enfermos, les conceda un buen viaje o una
caza abundantes. Los pigmeos Bambuti rezan también en
tiempos de dificultad, especialmente durante una tormenta:

Padre, tus hijos tienen miedo,
no nos dejes morir. 3

Al mismo tiempo, queman incienso y creen que Dios es-
cucha su oracién, extiende su mano y detiene la tormenta.

Los Gala realizan también frecuentes invocaciones a Dios.
Todos los dias rezan por la mafiana y por la tarde para pe-
dirle que les proteja a ellos, sus ganados y sus campos:

Oh Dios, tit me has dado un buen dia,
dame también una buena noche.

Antes de comenzar la siembra de sus campos, los Lozi se
retinen al salir el sol y su jefe erige un altar hecho de palos y
arcilla. Se coloca entonces un plato en este altar, y cada fami-
lia pone en él semillas, azadas y hachas. El jefe se arrodilla
delante del altar y, mirando hacia el este, junta las manos, se
inclina, mira al cielo y extiende los brazos. La gente repite
los mismos movimientos hasta que, finalmente, el jefe reza en
nombre de toda la comunidad, pidiendo a Dios que bendiga a
la gente, sus instrumentos de labranza y sus semillas. La gente
se inclina repetidas veces y aplaude. La siembra puede empe-
zar.

Aunque los Mende rezan a veces directamente a Dios,
amenudo dirigen sus oraciones a través de intermediarios
como los espiritus y los difuntos, terminando siempre con
las palabras «que Dios lo quiera». Esto refleja la estructura
de su vida politica y social, en la que los intermediarios
desempeiian un papel importante, como ilustra claramente la
siguiente oracién:

Oh Dios, que te llegue mi oracién por medio de Kenei,
que te llegue por medio de Nduawo,

5 Schebesta, II. p. 235
6 Huntingford, p. 74 y ss.
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que te llegue por medio de nuestros padres,
que estdn en tus manos.

Se invocan los nombres de los antepasados y la gente cree
que estos intermediarios llevardn a Dios sus oraciones, cuyo
contenido suele ser de peticién de auxilio o bien de justicia
alli donde se ha trastocado el orden 7.

Todo adulto de la tribu Nandi, especialmente los ancia-
nos, tiene la obligacién de recitar una oracién dos veces al
dfa. Para ello se sientan con los brazos cruzados y dicen:

Dios, protege mis hijos y mi ganado;
Dios, danos buena salud.

En tiempo de guerra, las madres que tienen hijos guerre-
ros rezan por ellos todas las maiianas. Si la incursién resulta
un €xito, dan gracias a Dios; si no, realizan una ceremonia de
arrepentimiento, pidiendo a Dios que les perdone.

Los Niuer suelen rezar dirigiéndose a Dios como «Padres
0 «Nuestro Padre», levantando los ojos y las manos hacia el
cielo. Algunas de sus oraciones son bastante largas y la per-
sona que reza se mueve de un lado para otro en el recinto de
las vacas blandiendo su lanza, o bien se queda sentada miran-
do al cielo y moviendo las manos arriba y abajo con las pal-
mas hacia arriba. Las oraciones son, principalmente, para
pedir a Dios que les libre del mal y les conceda una vida en
paz, como muestra esta oracion caracteristica:

Padre nuestro, tuyo es el universo, danos la paz,
que los espiritus de tu pueblo estén frios.

Tu eres nuestro Padre, libranos de todo mal

en nuestro camino. 8 '

Las oraciones, como los sacrificios y ofrendas, estdn en el
centro de la vida religiosa de los Yoruba. Por esta razén,
la gente reza en cualquier tiempo y lugar. Algunos de ellos
acuden todas las mafianas a sus santuarios para rezar, antes

7 Harris, en Smith, p. 281 y ss.; Little, p. 218.
8 Evans-Pritchard, 10, pp. 7, 9, 22 v ss.
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de hablar con otra persona. Las oraciones tienen como finali-
dad pedir bendiciones materiales, proteccion contra las enfer-
medades y la muerte, la victoria sobre los enemigos y una
vida larga.®

De estos y similares ejemplos, resulta evidente que los
pueblos africanos se comunican con Dios mediante la oracion.
El objetivo suele ser, principalmente, pedir el bienestar mate-
rial y la proteccion contra cualquier peligro. Algunas ora-
ciones expresan gratitud hacia Dios y, en algunos casos, la
gente le dedica sus actividades y pertenencias. Aunque la
mayor parte de las oraciones se dirigen directamente a Dios,
hay sociedades en las que se ofrecen a intermediarios como
los espiritus y los antepasados. En su conjunto, la oracion
puede ser individual, pero a menudo el jefe del poblado o el
sacerdote es quien dirige las oraciones en nombre de toda la
comunidad. Al rezar, 1a gente se coloca de distintas maneras:
algunas sociedades se arrodillan, otras rezan sentados, otras
rezan con los brazos cruzados y otras aplauden. A veces
miran al cielo y, en algunos casos, miran en una determinada
direccién, sobre todo al este.

Las invocaciones son formas breves de oracién y mues-
tran una respuesta espontinea a Dios, pidiéndole que inter-
venga para un determinado propésito: «Dios, danos lluvia»,
«Dios, danos tus frutos», «Dios, ayddame», etc. Estas invo-
caciones son espontineas y ocasionales, y muestran que la
gente considera a Dios como cercano a ellos, listo para res-
ponder a sus necesidades y no necesariamente sujeto a forma-
lidades religiosas.

Las bendiciones formales son importantes en la vida
social y religiosa de los pueblos africanos y son otro aspecto
de la oracién. Como norma general, la persona que pronun-
cia la bendicién es més anciana o de un status més elevado
que la persona que la recibe. Se suele entender que es Dios
quien la concede. El rito suele ser sencillo, pero en algunas
sociedades se puede acompaiiar de 1a accién de escupir saliva

9 Idowu, ITI, 18.
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0 rociar con agua (u otra sustancia) a la persona a quien
se bendice.

Las palabras usadas en las bendiciones son bastante
parecidas en toda Africa: «que Dios esté contigo», «que Dios
te guarde hasta que veas a los hijos de tus hijos», «que Dios te
ayude», «que Dios te conceda su fruto» (a una mujer sin
hijos), «que Dios te dé pies ligeros» (a una persona que estd
de viaje), etc. . ,

En algunas sociedades existen bendiciones comunitarias.
Ya hemos mencionado €l caso de los Lozi, que traen sus ape-
ros de labranza y sus semillas para que sean bendecidos antes
de comenzar la siembra. Algunas sociedades realizan ceremo-
nias para pedir a Dios las bendiciones sobre la nueva cosecha.
Los Masai realizan ceremonias periédicas para bendecir a las
mujeres sin hijos. Las bendiciones personales se piden cuando
dos personas se separan o cuando los padres est4n a punto de
morir. Las bendiciones comunitarias se solicitan formalmente
y en tiempos de necesidad.

En algunas sociedades, los saludos toman a menudo la
forma de oraci6n. Por ejemplo, entre los Banyaruanda y Ba-
rundi, cuando dos personas se despiden, uno dice: «Vete con
Dios», y el otro responde: «Quédate con Dios». Si ambas per-
sonas pasan la noche en la misma casa, uno dice: «Pasa la
noche con Dios», a lo que el otro responde lo mismo. Los
Banyaruanda tienen muchas felicitaciones en distintos mo-
mentos y siempre suelen incorporar el nombre de Dios o sus

bendiciones. Si una mujer que no ha tenido ningdn hijo
durante mucho tiempo da a luz por primera vez, la gente dice
a la pareja: «Dios os ha sacado de los dientes de los que se
burlaban de vosotros», o «Dios ha quitado vuestra vergiien-
za». Al escapar de un peligro, una persona es felicitada:
«Dios te ha protegido».

Otros actos y expresiones de culto

En algunos pueblos africanos es costumbre incorporar el
nombre de Dios en los nombres puestos a los hijos, signifi-
cando en algunos casos que el hijo ha nacido como respuesta a
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una oraci6én y que, por lo tanto, los padres quieren expresar a
Dios su accién de gracias. En otros casos, €l nombre significa
un determinado atributo de Dios, sugerido por las circunstan-
cias del nacimiento. Estos nombres se convierten asi en testi-
monios perpetuos de conceptos divinos que la gente quiere
expresar. Al usarlos, estos conceptos son inmortalizados y
exteriorizados. Esta prictica se conoce, al menos, entre los
Azande, los Banyaruanda, los Barundi, y los Naer.

Para expresar la sabiduria y €l poder de Dios, los Banya-
ruanda y los Barundi dan a sus hijos €l nombre de Ntawuyan-
kira, que significa «nadie puede oponerse a sus caminos», o
bien Bizimana, que significa «Dios lo sabe todo». Para expre-
sar gratitud dan el nombre Ndihokubgayo, que significa
«estoy vivo gracias a El», o bien Ntirandekura, que significa
«afin no me ha dejado caer». Para expresar la confianza de
los padres en Dios, los nifios pueden llevar le nombre Ndayi-
ziga («El me sostiene»). Estos nombres son ejemplos adicio-
nales de que los africanos son seres religiosos que viven en
un universo religioso.

Los proverbios suelen ser formas comunes de expresar
sentimientos religiosos. Por desgracia, hay pocos estudios
sobre este tema, por lo que la informacién de que disponemos
es escasa. Es importante notar que en los proverbios encon-
tramos restos de formas arcaicas de religiosidad y sabiduria
africanas. Por ejemplo, los Barundi avisan a una persona
orgullosa diciendo: «la criatura no es mds grande que su

- Creador»; y para tranquilizarse en tiempos de angustia, dicen:

«Dios conoce las cosas del mafiana». Cuando una persona estd
angustiada, los Banyaruanda le consuelan con las palabras: «el
enemigo te prepara una tumba, pero Dios te prepara un
camino (0 una puerta) para que escapes».

A Dios se le da culto, a menudo, con canciones; los pue-
blos africanos son muy aficionados al canto. Muchas de las
ceremonias religiosas se acompafian con cantos, lo cual no
s6lo ayuda a pasarse mutuamente unos conocimientos reli-
giosos, sino que también refuerza el sentimiento corporativo
y la solidaridad. Como ocurre con los proverbios, los estu-
dios realizados sobre los cantos religiosos africanos son mas
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bien escasos, a pesar de ser una importante fuente para el
conocimiento de creencias tradicionales. La miisica, el canto
y la danza alcanzan las profundidades mdis escondidas de
los pueblos africanos; muchas cosas que no podrian ser
reveladas ficilmente, emergen a la superficie bajo inspira-
cién musical.

Estas son algunas de las formas que los africanos tienen
de adorar a Dios. En Africa no se recitan credos: los credos
estdn dentro de las personas, en su sangre y en sus corazones.
El individuo cree lo mismo que los demds de su comunidad:
es una «fe» corporativa. Y esta fe es utilitarista, no pura-
mente espiritual. Es prictica, y no mistica. La gente responde
a Dios en circunstancias particulares, especialmente en tiem-
pos de necesidad, buscando obtener lo que El puede dar. A
Dios no le buscan como la satisfaccién final que llena el alma
humana. La descripcién de San Agustin del alma inquieta
hasta que encuentre descanso en Dios, es bastante desconocida
en la vida religiosa tradicional de los africanos.

Intermediarios religiosos y especialistas oficiales

Debido al sentimiento de respeto que los africanos mues-
tran hacia Dios, a veces se siente que el hombre es indigno
de acercarse a la divinidad y por eso se necesita la ayuda de
otros agentes —vivos o difuntos— para dirigir el ritual o la
oracién. La razén que explica este sentimiento parece derivar
principalmente de la vida social y politica de estos pueblos.
Por ejemplo, es costumbre en algunas sociedades que los hijos
hablen a sus padres por medio de sus madres o de sus herma-
nos de méds edad. Asimismo, en otros pueblos, la gente se
dirige al jefe o al rey a través de otras personas mas cercanas
a la autoridad. Hay que tener en cuenta, no obstante, que este
modelo de comportamiento no se da en todas las sociedades y
que hay muchas ocasiones en que los individuos se dirigen
a Dios directamente y sin el uso de intermediarios.

En muchas sociedades hay sacerdotes que, habitualmente,
han sido formalmente preparados y que han recibido un
encargo formal. Pueden ser hombres y mujeres, que reciben
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esta funcién por herencia o de otra manera. Entre sus fun-
ciones se cuentan la realizacién de sacrificios, ofrendas y ora-
ciones, 1a presidencia de ritos y ceremonias piblicas y priva-
das, la realizacién de funciones judiciales y politicas, el
cuidado de los santuarios y templos; en definitiva, una fun-
cién de intermediarios religiosos entre los hombres y Dios.
En otro capitulo m4s adelante nos ocuparemos con detalle de
estos personajes.

Algunas sociedades tienen videntes, profetas y ordculos.
Se han realizado pocos estudios sobre estos personajes. Se trata
de intermediarios religiosos que asesoran en la realizacién de
determinadas ceremonias, reciben mensajes de divinidades
y espiritus por medio de la posesién o de suefios y pasan la
informacién recibida a sus comunidades. Los ordculos son
los portavoces de las divinidades y espfritus, y suelen estar
conectados con la adivinacién. Entre los Yoruba, por ejem-
plo, reciben una formacién de tres afios y actiian también
como médicos.

Los adivinos y curanderos realizan también funciones
religiosas. Por ejemplo, los Jie creen que sus adivinos reciben
revelaciones de Dios. Entre los Lugbara se dice que Dios
llama a algunos adolescentes (sobre todo muchachas) a rea-
lizar funciones de adivinacién. Una vez recibido este man-
dato, 1a joven pasa varios dias en el bosque y regresa poco
después al poblado habiendo recibido el poder de la adivi-
nacién. La comunidad erige entonces para ella un santuario,
que recibe el nombre de «cabafia de Dios». Los Turkana
creen que el adivino es el principal representante de Dios, que
cura enfermedades, predice calamidades y pide a Dios la llu-
via. En tiempos de guerra, los curanderos Lo presentan
sacrificios y oraciones a Dios.

En casi todas las sociedades africanas se encuentran per-
sonas cuyo cometido es atraer 1a lluvia y que suelen ejercer su
profesién en comunicacién con Dios, de quien se cree que han
recibido su conocimiento y poder. Algunos pueblos dicen que
Dios se aparece a estos personajes en suefios.

No todos los pueblos africanos han tenido gobernantes
tradicionales, pero alli donde han existido reyes y jefes, se
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piensa que su oficio ha sido instituido por Dios. Estas autori-
dades son consideradas al mismo tiempo cabezas politicas
y personajes sagrados que simbolizan la prosperidad y bien-
estar de sus naciones. En algunas sociedades, los reyes dirigen
ceremonias religiosas y, en cualquier caso, la vida religiosa
de su pueblo refleja su posicién. Asi, por ejemplo, los
Bavenda creen que cuando Dios estd enfadado con su jefe,
castiga a todos con la sequia o la langosta. Creen también que
Dios se aparece al 1ado de 1a casa del jefe y le hace saber su
voluntad en la voz del trueno. Los Shiluk creen que el funda-
dor de su pueblo, Nyikang, que fue también su primer jefe,
estd préximo a Dios; y en sus oraciones le mencionan, cre-
yendo que actuard como intermediario entre ellos y Dios.

Los ancianos realizan también funciones de intermedia-
rios en algunas sociedades. Ademds de dirigir rituales religio-
sos en sus casas, pueden oficiar también ceremonias para todo
el clan o la comunidad. Este suele ser el caso en sociedades
donde no hay sacerdotes formales, como ocurre entre los
Akamba, Kikuyu, Ila y Nandi. Los ancianos son las personas
con el Sasa mis largo, que se extiende con mayor profundi-
dad en el periodo Zamani y por esto estdn mds cerca de Dios
que el comin de los mortales.

Los difuntos ocupan una posicién entre los espiritus
y los hombres, y entre Dios y los hombres. Hablan un doble
lenguaje: el de los seres humanos, a los que han dejado
recientemente al morir fisicamente, y el de los espiritus, con
los que se acaban de unir; e incluso el lenguaje de Dios, de
quien estdn ahora mds cerca que en su vida fisica. Debido
a esta posicion privilegiada, los difuntos constituyen el grupo
mdés grande de intermediarios en las sociedades africanas. En
efecto, puesto que tarde o temprano todo el mundo pasa al
estado de «muerto viviente», al final todos acaban siendo
intermediarios; éste es ¢l momento religioso mds sublime
para el hombre. Al pasar esta frontera, algunos se convierten
en espiritus ordinarios que pueden continuar o no con sus
funciones como intermediarios, mientras unos pocos son ele-
vados al rango de héroes nacionales o incluso divinidades.
Esto es muy importante para entender y apreciar el respeto
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que los africanos conceden a sus antepasados. El «culto» que
se da a los «muertos vivientes» tiene raices muy profundas en
la vida y el pensamiento africanos. En muchas sociedades,
la aproximacién a Dios es un acto corporativo de toda la
comunidad: los vivos y los difuntos. Potencialmente, todos los
difuntos (o «muertos vivientes») llevan a Dios las peticiones,
oraciones, sacrificios y ofrendas de los humanos y, algunas
veces, llevan la respuesta de Dios a los hombres. De esta
manera, hay una constante comunicacioén entre el Sasa y el
Zamani. Podemos ver algunos ejemplos que muestran en la
prictica esta funcién intermediaria de los «muertos vivientes»
y los espiritus.

Entre los Basuto, cuando alguien quiere acercarse a Dios,
como primer eslabén de la cadena comienza por acercarse a
su hermano —vivo o muerto—, el cual llevard la peticién
asu padre. Este, a su vez, se dirige a su propio padre, el
cual hard lo mismo con su padre y asi sucesivamente. El
proceso contintia hasta que el mensaje alcanza a alguno de
los difuntos que es digno de acercarse a Dios. Los Ngoni
confiesan que ellos no saben mucho sobre Dios y se le aproxi-
man por medio de los «muertos vivientes» recitando los
nombres de aquellos que conocen, los cuales interceden a su
vez dirigiéndose a sus més remotos antepasados, hasta que
finalmente el mensaje llega a Dios. Los Lio, por su parte,
creen que, una vez que los muertos han sido debidamente
enterrados, rezan a Dios para que bendiga a sus familias;
y los Lotuko dicen que sus muertos interceden ante Dios
para que les conceda la lluvia. Ejemplos de estas practicas y
creencias se encuentran en muchas otras sociedades, indicando
la gran importancia de los «muertos vivientes» en la vida
religiosa africana.

Sobre los espiritus y divinidades, tenemos poca infor-
macién acerca de sus funciones intermediarias. En algu-
nos casos, se cree que Dios cred explicitamente a los espi-
ritus para que actuaran como intermediarios entre El y el
hombre. Asi ocurre entre los Ewe. También se sabe, aun-
que sin mayores detalles, que los espiritus actian como
intermediarios entre los Ashanti, los Mende, los Nandi, los
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Tonga y otros pueblos. Los héroes nacionales o fundadores
de los Barundi, los Shiluk y los Sonjo actian también como
intermediarios.

En algunos casos extraordinarios, los animales pueden
actuar también como intermediarios. Los Sidamo consideran
a las hienas y las serpientes como intermediarios entre Dios
y su jefe ritual; los Turu creen que la serpiente pitdn es
intermediaria entre Dios y los difuntos; y los Igbira creen que
los espiritus de los animales, junto con los espiritus humanos,
actian como intermediarios entre Dios y el pueblo.

Segiin 1a informacién de que disponemos, no se encuen-
tran seres inanimados considerados como intermediarios. Por
lo tanto, se puede concluir que ni animales ni objetos inani-
mados son considerados por los africanos como intermedia-
rios entre Dios y el hombre. Aunque a veces se atribuye vida
a estos objetos, hay una clara distincién entre quién puede
y no puede comunicar mensajes entre Dios y los hombres.
Esto es un punto muy importante sobre el que los pueblos
africanos no se han equivocado; es por eso sorprendente
que se haya hablado de fdolos en las sociedades tradicionales
africanas. Animales, plantas, seres inanimados y fenémenos
naturales estdn en una categoria inferior a la del hombre
y por lo tanto no pueden ejercer la funcién de servir de
puente entre dos modos de existencia mds elevados. En el
contexto del tiempo, la categoria humana es un estado de
mocién. En el ritmo del nacimiento, procreacién y muerte, el
hombre se mueve hacia atris, en 1a dimensién del Zamani,
acercdndose a Dios por un camino que no pueden recorrer ni
animales ni objetos o fendmenos naturales. El hombre nece-
sita realizar este ritmo histérico de pasar del Sasa al Zamani
por medio de fases intermedias, individualmente o bien
—mds a menudo— corporativamente. Sin embargo, algunas
personas pueden ocupar esta posicién ya en su vida fisica,
como ocurre con sacerdotes, ancianos, y los que traen la llu-
via. La posicién y funcionamiento de los intermediarios es
algo central en la vida religiosa africana: no son obstdculos
en el camino entre Dios y €l hombre, sino mas bien puentes.
El contacto del hombre con Dios por medio de actos de culto
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puede, sin embargo, ser directo o bien a través de los inter-
mediarios. Lo que importa mds no es el medio, sino el fin.
A veces se obtiene ese fin no individualmente, sino corpora-
tivamente, con la comunidad amplia de la cual el individuo es
un miembro. La religién no es, ni puede ser, un asunto pri-
vado, sino que debe involucrar a dos o mds partes.

Ocasién y lugar de culto

Los pueblos africanos pueden adorar a Dios en cualquier
tiempo y lugar, aunque ésta es una cuestién de practica y cos-
tumbre que varia de unos pueblos a otros.

En algunas sociedades, como los Abaluya, los Azande, los
Gala, los'Ila, los Nandi y los) Yoruba, es costumbre rezar
a Dios dos veces al dia, generalmente por la mafiana y al
ponerse el sol. Otros pueblos, como los Kikuyu, los Bagisu
y los Turkana, ofrecen sacrificios y oraciones en los ritos de
nacimiento, iniciacién, matrimonio y muerte. Algunos, como
los Akamba, los Kikuyu, los Shiluk y los Shona, realizan
ceremonias de culto en el tiempo de la recoleccién; y de
forma similar, sociedades como los Akamba, los Lozi, los
Lunda, los Nuba y los Tikar piden las bendiciones de Dios
sobre sus semillas en el tiempo de la siembra. En tiempos de
necesidad y desgracia, es frecuente recurrir a Dios de distin-
tas formas. Ejemplos de esto dltimo se encuentran en todas
partes, y generalmente las comunidades concernidas realizan
ceremonias piblicas que a veces pueden durar varios dfas.
Notemos que estos tiempos de necesidad suelen darse en
Africa con mucha frecuencia. Al unirse como grupo para pe-
dir Ia ayuda divina, la gente no sélo se fortalece y se anima
mutuamente en tiempo de necesidad, sinc que adem4s hacen el
peso del sufrimiento m4s llevadero.

Hay otros tiempos en los que la gente se vuelve a Dios
para adorarle. Los Pigmeos y los Ngombe rezan antes o du-
rante la caza; los Ila y los Nier rezan durante los viajes;
y algunas sociedades, como los Jie, celebran ceremonias
anuales para que Dios bendiga sus rebafios de vacas. Los Liio,
antes de construir una casa nueva, hacen ofrendas a Dios para
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que la bendiga. Los Ashanti consideran el jueves como sa-
grado y no trabajan en ese dia. Fendmenos fuera de lo nor-
mal, como el nacimiento de gemelos, o eclipses de sol o de
luna, reclaman también actos de culto, ritos religiosos.

En el nivel individual no hay limites y muchas ocasiones,
como las comidas, el momento de despertarse por la mafana,
una enfermedad, esterilidad o antes de emprender una accién
importante, son acompafias de un acto de culto. Este puede
tomar la forma de oracién, invocacion, libacidén ofrenda
o sacrificio. En cuanto al tiempo cronoldgico o matemaético,
no hay horas de culto como tales: los pueblos africanos se
-vuelven a Dios en cualquier momento y cuando surge la nece-
sidad. Los sacerdotes y todo tipo de «personas especiales» que
actian como intermediarios entran en contacto con Dios en
muchas mds ocasiones que la gente corriente y, al estar en una
posicién intermedia, mantienen a la gente en contacto
litéirgico con Dios y con el mundo espiritual.

Aunque la gente puede no sentirse ligada a lugares y oca-
siones particulares, hay sin embargo templos, santuarios, alta-
res, bosques y otros lugares sagrados que son usados para
sacrificios y oraciones de cardcter pablico. En el centro de
los santuarios de los Akamba y los Kikuyu se encuentran
drboles que no se pueden cortar. Puesto que se considera que
estos santuarios sirven de proteccién a hombres o animales,
en ellos estd prohibida la caza. Los santuarios de los Barundi
se encuentran debajo de determinados drboles y en ellos la
gente se arrodilla para rezar. En la tierra de los Yoruba, se
dice que sus 1700 divinidades tienen capillas o santuarios o
santuarios en casas particulares y en bosques. Para los
Yoruba, estas capillas son «el rostro» de la divinidad.

Es dificil definir lo que es un «templo». Podemos decir
que es una casa o edificio de un cierto tamafio, que se usa
para fines religiosos y que generalmente estd al cuidado de un
sacerdote. Se encuentran templos entre los Akan, Baganda,
Basoga, Shona, Sonjo, Yoruba y otros puebles. Las divinida-
des nacionales de los Baganda tenfan templos —de los que atin
quedan algunos— que estaban al cuidado de hasta cuatro
sacerdotes, ademas de «mediums» y de sirvientas.
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Los altares son lugares sagrados donde se presemtan
ofrendas y sacrificios. Generalmente se encuentran en el inte-
rior de las capillas o los templos, aunque pueden ser erigidos
también al aire libre. En las viviendas de los Akan se encuen-
tran altares formados por tres troncos o tres pilares sobre los
que se coloca un cuenco, donde se presentan ofrendas a Dios.
De forma similar, muchas casas Ibo cuentan con altares donde
se colocan las ofrendas de la familia y los poblados tienen
altares piiblicos donde se ofrecen utensilios domésticos y tro-
feos de caza.

Algunas sociedades, como los Bavenda, los Shona y los
Batawa, utilizan cuevas como lugares de culto; muchos, como
los Kikuyu y los Shona, tienen montafias sagradas; algunos,
como los Indem y los Ila, usan los cruces de los caminos y los
umbrales de sus casas como lugares sagrados donde presentar
ofrendas. De modo similar, algunos drboles —como la higue-
ra, ¢l baobab o €l sicomoro— orillas de los rios, cascadas,
rocas y las ruinas de Zimbabue, pueden ser usados como
lugares de culto.

Podemos concluir que no hay limite en cuanto a los tiem-
pos y lugares donde los pueblos africanos realizan actos de
culto. Dios es omnipresente y el hombre puede acercarse a El
en cualquier tiempo y lugar. La gente le rinde culto allf
donde y cuando surge la necesidad. Los lugares y tiempos
fijos son tinicamente el resultado de un uso regular, pero no
hay normas que regulen el culto como tal; y no hay limites al
contacto del hombre con Dios y con el mundo espiritual. De
forma similar, los intermediarios son una ayuda y no una
absoluta necesidad para mantener ese contacto. Una vez mis
vemos que, para los pueblos africanos, este universo es pro-
fundamente religioso, y la vida humana es una experiencia
religiosa dentro de €. Por ello se puede decir que los pueblos
africanos encuentran o atribuyen significados religiosos a
todo el conjunto de su existencia.
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LOS SERES ESPIRITUALES
Y LOS MUERTOS VIVIENTES

El mundo espiritual de los pueblos africanos estd muy
densamente poblado por seres espiriturales y otros seres a los
que llamaremos los «muertos vivientes». Se trata de una
visién muy penetrante de las realidades espirituales. Para
entender la fibra religiosa y la percepcién filos6fica de los
africanos es indispensable considerar, ademds de sus concep-
tos de Dios, sus ideas sobre el mundo espiritual. Ya hemos
dicho anteriormente que el universo espiritual forma una uni-
dad indivisible con el fisico y que ambos se entremezclan
tanto, que a veces no es ficil delimitarlos. A pesar de la gran
importancia de este mundo espiritual en la vida africana, no
se han realizado estudios serios sobre este tema!; y éste es
uno de los eslabones més débiles en el estudio de las reli-
giones y filosofia africanas.

En general, los espiritus pertenecen a un modc de exis-
tencia entre Dios y el hombre. Podemos distinguir, grosso
modo, dos categorias de seres espirituales: los que fueron
creados como tales, y los que fueron antes seres humanos.
Marcando otra subdivisién, se puede hablar también de:
divinidades, asociados de Dios, espiritus comunes y los muer-
tos vivientes. Nuestro andlisis del tiempo resultard aqui muy
Gtil para ayudarnos a situar a los seres espirituales en su
categoria adecuada.

1 En muchos de los libros indicados en Ia bibliograffa al final de este

libro se encuentran referencias al tema de los espfritus, pero en general se
ie dedica poco espacio.




Divinidades y asociados de Dios

Usamos la palabra «divinidad» para referirnos a las per-
sonificaciones de las actividades y manifestaciones de Dios, de
los fenémenos y objetos naturales, los «espiritus de la natura-
leza», héroes deificados y figuras mitoldgicas. A veces es di-
ficil distinguirlos, puesto que muchos autores hablan indistin-
tamente de «dioses», «semidioses», «divinidades», «espiritus
de 1a naturaleza», «espiritus ancestrales», etc.

Se suele pensar que las divinidades han sido creadas por
Dios, a quien se le asocian, y a menudo representan sus activi-
dades o manifestaciones, ya sea como personificaciones o
como seres espirituales a cargo de objetos o fenémenos natu-
rales. Algunas de estas divinidades son héroes nacionales que
han sido deificados, pero esto no es muy comiin; y cuando se
da el caso, los héroes son asociados con alguna funcién o
forma de la naturaleza. Algunos ejemplos concretos aclarardn
estos puntos.

Se dice que los Ashanti tienen un panteén de divinidades
en el que Dios se manifiesta, conocido como abosom. Estos
dioses proceden de Dios y actilan como sus servidores e inter-
mediarios entre El y otras criaturas. Su ndmero se sigue
incrementando y la gente organiza diversas festividades en
honor de sus divinidades tribales més importantes. Se suele
creer que Dios los cred con el propésito de que protegieran a
los humanos 2. La divinidades de los Banyoro estdn divididas
segilin las actividades de la gente y su estructura social: hay
divinidades de 1a guerra, de las cosechas, de 1a salud, del lago,
del ganado, y otras. Lo mismo ocurre con otras tribus.

Los Yoruba tienen 1700 divinidades (orisa), que forman
la mayor coleccién de dioses en un pueblo africano. Se suelen
asociar con objetos y fenémenos naturales, asi como con
actividades humanas. Estas divinidades presentan sus tributos

2 Busia, en Forde, p. 191 y ss.; Lystad, p. 163 y ss.
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a Dios anualmente, para reconocer su sefiorio sobre ellas,
y forman una jerarquia paralela a la estructura sociopolitica
de los Yoruba. La suprema divinidad se llama Orisanla,
y actiia como delegado de Dios en la tierra. Orunmila es la
divinidad que entiende todas las lenguas habladas en la tierra
y representa la omnisciencia de Dios. Esta divinidad se mani-
fiesta en los ordculos de adivinacién. Ogiin es el dios de la
guerra, la caza y las actividades conectadas con el hierro;
antes fue un cazador que prepard el camino para que vinieran
otras divinidades al mundo. Sango representa la manifestacién
de la ira de Dios, y es la divinidad del trueno. Un estudio
interesante de las divinidades Yoruba se encuentra en ¢l libro
de Idowu 3.

Muchas sociedades tienen sélo una o dos divinidades de
cierto status. Los Bambuti reconocen a Tore como la divini-
dad de la muerte y se refieren a ella como «la puerta del
abismo» y «el espiritu de la muerte» 4. Los Vugusu dicen que
sus sufrimientos proceden de Wele Gumali, que es la divini-
dad del mal 5. Los Wolamo tienen una divinidad conectada
con la lluvia, que vive en una montafia donde la gente ofrece
diversos dones en tiempo de sequia.

Es claro que el tiempo meteoroldégico y los fenémenos
naturales se suelen asociar con divinidades, o incluso se per-
sonifican. Objetos como el sol, las montaiias, los lagos o rios
se asocian también con divinidades. En un entorno pre-
cientifico, esta mentalidad explica muchos enigmas de la
naturaleza y de la experiencia humana. Obviamente, hay
diferencias locales, pero el modelo es bastante uniforme en
los ambientes tradicionales. Estas divinidades estdn mds cerca
de los hombres que Dios, puesto que son experimentadas
constantemente en la vida fisica del hombre como trueno,
lago, rio, sol o luna, seres todos estos fisicos en los que

3 Idowu, pp. 55-106.

4 Schebesta, IT, p. 174 y ss.

5 G. Wagner, The Bantu of North Kavirondo (vol. 1, Oxford 1949),
pégina 175 y ss.
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habitan entes espirituales que los activan. No es de extraiiar,
pues, que se las considere como intermediarios y que se les
rinda culto.

Hay otra clase de seres espirituales asociados a Dios, con
un caricter principalmente mitolégico. Los Ashanti conside-
ran que la tierra es una divinidad femenina y observan el
jueves como el dia consagrado a ella; los Ibo consideran a la
tierra como la hija de Dios, que protege a 1a gente y les ayuda
con buenas cosechas. Los Zuliies «tienen su reina del cielo»,
de gran belleza y rodeada por la luz. Se considera que
fenémenos como el arco iris, 1a neblina y la lluvia son emana-
ciones de su gloria. Esta reina es virgen y ensefié a las
mujeres a preparar cerveza y otras artes de gran utilidad.
Algunas sociedades, como los Baganda, Dinka, Suk, Tiv
y otras, dicen que hubo un tiempo en que Dios tenia hijos,
algunos de los cuales fueron fundadores de naciones. Algunos
pueblos creen que Dios tiene uno o varios hermanos que
desempeifiaron un importante papel en el establecimiento de
sociedades humanas. Algunos de estos seres espirituales son
descritos como mensajeros o servidores de Dios. Los ejem-
plos de este concepto abundan.

Los Chaga, por ejemplo, narran que Dios tiene un servi-
dor que lleva adelante sus instrucciones. Este servidor fue
quien detectd el momento en el que los hombres rompieron el
mandato divino que les prohibfa comer un cierto tipo de
tubérculo y que informé a Dios de ello. Dios le envid
entonces a castigar ala gente, y se piensa que este mismo
mensajero continiia hoy trayendo castigos divinos, como
enfermedades, hambre, guerras y muerte. Los Swazi mencio-
nan también a un mensajero de Dios que tiene una sola
pierna. Otros pueblos personifican objetos y fenémenos natu-
rales o los describen mitolégicamente, como agentes o servi-
dores de Dios. Por ejemplo, los Suk consideran que la lluvia
es un servidor de Dios que tiene a su cargo el transporte de
agua. Cuando se derrama algo de esta agua los hombres lo
experimentan como Iluvia. Los Didinga no comen peces, en la
creencia de que vinieron al mundo en forma de reldmpago,
como mensajeros de Dios.

4
;
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Estas figuras mitoldgicas de naturaleza espiritual son, en
su conjunto, intentos del hombre de dar forma histérica a
contecimientos que, de otro modo, caerian fuera del esquema
del tiempo, y de divinizar lo que el hombre experimenta en
otro contexto. Esto explica ciertas costumbres, ideas o institu-
ciones cuyo origen se pierde en la noche de los tiempos, mdis
alla del periodo de Zamani. Se intenta asi traer al Sasa ciertos
fenémenos que son dificiles de entender o estdn envueltos en
el misterio que se hunde cada vez més profundamente en la
realidad del Zamani.

Los espiritus

Cada pueblo africano puede tener miriadas de espiritus,
que desafian cualquier intento de descripcién. Hemos inten-
tado incluir bajo el término de «divinidad» aquellos seres
espirituales de un status relativamente elevado. Si continua-
mos con este esquema jerdrquico, podemos decir que los
espiritus son los seres espirituales «comunes» que estdn por
debajo de las divinidades y por encima de los hombres.

No hay una informacién clara de lo que los pueblos afri-
canos dicen sobre su origen. Se considera que algunos
espiritus vinieron a la existencia por si mismos y que han
continuado reproduciéndose y aumentando su nimero. Sin
embargo, parece que la mayor parte de los pueblos africanos
creen que los espiritus han tenido su origen en seres humanos
que murieron fisicamente. Este serfa, pues, el ltimo status
del hombre, el punto de llegada mds alld del cual el hombre
no puede ir, a no ser que se convierta en héroe nacional deifi-
cado, lo que ocurre con muy pocos. Los espiritus son el des-
tino final del hombre, el cual llega a este estadio igual que un
nifio que, al crecer, llega automaticamente a adulto en cir-
cunstancias normales. Algunas sociedades creen que también
algunos animales pueden convertirse en espiritus, viviendo
en el mismo mundo que los espiritus humanos y los de otras
categorias.

Los espiritus son invisibles, pero pueden aparecerse a los
humanos. En realidad, han desaparecido detrids del horizonte
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del periodo de Zamani, por 1o que los humanos no pueden
verlos fisica o mentalmente, porque ha desaparecido la me-
moria de ellos. Son «vistos» en la creencia corporativa de su
existencia. Sin embargo, 1a gente experimenta sus actividades
y muchas historias tradicionales tratan de espiritus descritos
en formas humanas. Puesto que son invisibles, se piensa que
son omnipresentes, de manera que una persona nunca estari
segura de donde estdn.

Al haberse hundido los espiritus en el horizonte del
Zamani, se encuentran dentro del estado de inmortalidad
colectiva. No tienen lazos familiares con los seres humanos
Y Ya no son «muertos vivientes». Por eso, la gente los teme,
aunque, en si mismos, los espiritus no son ni buenos ni malos.
Han perdido sus nombres humanos, y para los hombres los
espiritus son extrafios, seres forineos que entran m4s bien en
la categoria de «cosas». Su modo de existencia es visto
a menudo como una despersonalizacién y no como una cul-
minacién de la maduracién del individuo. Por lo tanto, la
muerte es una pérdida, y el convertirse en espiritu lleva con-
sigo una pérdida de la personalidad: desaparece el nombre
y ¢l espiritu es cada vez menos una persona.

Como grupo, los espiritus tienen més poder que los hom-
bres. Sin embargo, en algunos sentidos los hombres tienen
una posicién mds privilegiada, puesto que los especialistas
humanos pueden manipular o controlar los espiritus como
deseen. Paraddjicamente, los hombres pueden temer a los
espiritus, aunque pueden alejarlos o incluso usarlos en su pro-
pio provecho. En algunas sociedades solamente se reconoce
a los espiritus principales (presumiblemente, los que tienen
categoria de divinidades), y éstos suelen asociarse a los obje-
tos o fendmenos naturales.

Aunque los espiritus son omnipresentes, los hombres
sefialan distintos lugares como el lugar de su morada. Para
algunas sociedades, como los Abaluyia, Ibo y Banyaruanda,
los espiritus habitan en el mundo subterrdneo. Los Banya-
ruanda dicen que esta regién esta dominada por «aquel cuyo
nombre ha sido olvidado», ¥ los Ibo piensan que esti go-
bernada por una reina. Es posible que esta idea de las
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regiones subterrdneas tenga que ver con €l hecho de ente-
rrar los cuerpos de los difuntos, que apunta a la nueva
patria de los muertos. Otras sociedades, como los Ewe, Bos-
quimanos y los Mamvu-Mangutu, sitGan el lugar de los

“espiritus por encima de la tierra: en el aire, el sol, 1a luna o

las estrellas. _

La mayor parte de los africanos piensan que los espiritus
viven en los bosques, rios, montafias o alrededor de los pobla-
dos. Es decir, los espiritus habitan en la misma regién geo-
grafica que los hombres. Esto es, en parte, el resultado del
instinto humano de autoproteccidén; y pudiera ser también que
el hombre no quiere imaginarse viviendo en un entorno com-
pletamente diferente después de su muerte cuando se con-
vierta en espiritu. Esto hace que los espiritus sean considera-
dos como contempordneos del hombre: estdn siempre con
ellos y el hombre no se sentiria a gusto si los espiritus estu-
vieran demasiado distantes de él. Esto significaria trastocar €l
equilibrio de la existencia. El mundo de los espiritus, en cual-
quier caso, debe ser muy parecido a una copia del mundo
donde vivieron cuando aiin eran seres humanos; las activi-
dades de estos espiritus deben ser similares a las de la vida
humana, aunque puedan dedicarse a otras actividades de las
que los hombres no saben nada.

Sin embargo, en ciertos aspectos, €l mundo de los
espiritus difiere radicalmente del mundo humano. Es invisible
a los ojos de los hombres, pero —atin mis importante— estin
ontolégicamente m4s cerca de Dios, al menos por lo que se
refiere a la comunicaci6n con El. Se suele creer que, mientras
que los hombres necesitan intermediarios, los espiritus pue-
den comunicarse directamente con Dios. Ya hemos visto que
en muchas sociedades los espiritus y los muertos vivientes
actian como intermediarios que trasladan los sacrificios y
oraciones ante Dios y pueden incluso llevar la respuesta a los
hombres. Hemos visto también que en algunas sociedades se
cree que Dios tiene servidores que hacen cumplir sus inten-
ciones en el universo. Los espiritus llenan la regién onto-
16gica del Zamani entre Dios y el Sasa del hombre. Los
espiritus hacen de puente entre €l hombre y la trascendencia




El cuerpo de una difunta es expuesto para una vigilia funeraria en

Guinea Bissau. Ha comenzado su viaje para convertirse en “muerto

viviente”. Sus familiares tendrdn en ella un vinculo entre el mundo
terrestre y el mundo invisible de los seres espirituales.
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de Dios, por eso la categorfa de los espiritus es una parte
esencial de la ontologia africana.

Convertirse en espiritu es, en cierto modo, una elevacién
en el status social. Por esta razén los africanos muestran un
gran respeto y estima por sus muertos vivientes y por algunos
de los espiritus importantes. Al considerar los periodos del
Sasa y el Zamani, los espiritus son m4s «viejos» que los hom-
bres, porque se han trasladado completamente al periodo del
Zamani. Al ser su edad mds larga que la de los humanos,
€stos estdn obligados a darles mds respeto, siguiendo el mismo
modelo de comportamiento por el cual los jévenes respetan
a los de més edad.

Los espiritus no se aparecen a los seres humanos tan
amenudo como los muertos vivientes. Esto ocurre, general-
mente, en las historias populares, en las que pueden actuar de
forma benévola o maliciosa. La gente los teme, sobre todo
por su cardcter de «extrafios». Se dice a menudo que tienen
una vaga forma humana, aunque pueden adoptar formas de
animales, plantas u objetos inanimados. La gente dice que ven
espiritus en estanques, cuevas, montafias... y que los ven bai-
lando, cantando, pastoreando su ganado, trabajando en el
campo o amamantando a los nifios. Algunos espiritus se apa-
recen en suefios, especialmente a personajes como adivinos,
sacerdotes, curanderos o hacedores de lluvia para darles
informacién. Estos personajes consultan a menudo a los
espiritus como parte de su prictica normal. En muchas socie-
dades se dice que los espiritus pueden llamar a la gente por su
nombre, pero al volverse no se ve a nadie. En historias popu-
lares se dice a menudo que los espiritus duermen de dia
y permanecen activos de noche.

Al ser los espiritus invisibles, omnipresentes e impredeci-
bles, lo méis seguro es mantenerse alejados de ellos. Si ellos
o los muertos vivientes se aparecen con excesiva frecuencia a
los humanos, la gente se siente desasosegada. Los espiritus
pueden poseer a una persona y a menudo se les atribuyen
ciertas enfermedades mentales y la epilepsia. En prictica-
mente todas las sociedades africanas se cree en distintas for-
mas de posesién por parte de los espiritus, aunque no siempre
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es temida; a veces se la procura por medio de danzas y tam-
bores especiales hasta que la persona en cuestién es poseida
y llega incluso a desmayarse. Cuando la persona ha sido
poseida, el espiritu puede hablar a través de ella, que des-
empeifia asi un papel de médium para transmitir un mensaje
que es ardientemente esperado. Pero, mds a menudo, las pose-
siones suelen tener efectos negativos: pueden causar graves
tormentos a la persona poseida; el espiritu puede alejarla de
su casa para que viva en el bosque; puede hacerla saltar al
fuego o autolesionarse o incluso dafar a otras personas.
Durante el punto dlgido de la posesion, 1a persona pierde su
propia personalidad y actda en el contexto de la «persona-
lidad» del espiritu que la posee.

Las mujeres son més propensas a la posesién que los
hombres. El exorcismo es una de las funciones mds impor-
tantes de los hechiceros y adivinos; cuando los espiritus ponen
en peligro un poblado, es comin que se desarrollen ceremo-
nias formales para expulsarlos. En algunas sociedades, los
espiritus familiares son trasladados con determinadas formas
ceremoniales cuando los habitantes del poblado se mudan de
un sitio a otro. De este modo se asegura que los espiritus
familiares, especialmente los muertos vivientes, se trasladan
con sus parientes humanos y no son olvidados.

Las relaciones humanas con los espiritus varfan de una
sociedad a otra. Sin embargo, suelen ser siempre relaciones
reales, activas y fuertes, especialmente cuando se trata de los
espiritus de los que han muerto recientemente (los muertos
vivientes). Para mantener este contacto se desarrollan diver-
sos ritos, tales como el ofrecimiento de comida, o las liba-
ciones de cerveza, leche o agna. En algunas sociedades esto se
hace diariamente, pero es mds comin que no se haga tan
a menudo. Estas ofrendas se suelen presentar al miembro
mds anciano de los difuntos, entendiendo que las compartird
con los restantes miembros del grupo de los espiritus. A veces
las ofrendas se acompatfian con palabras, que son el puente de
comunidn con los difuntos. Si no se observaran estos actos,
significaria que los humanos han roto sus vinculos con
los muertos y que han olvidado a los espiritus. Esto es
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considerado como extremadamente peligroso, ya que puede
resquebrajar €l tejido social y 1a conciencia del individuo. Si
esto ocurre, la gente siente que el resultado 16gico de este
olvido de los espiritus es la llegada de cualquier desgracia.

Los espiritus que no estdn asociados con ninguna familia
en particular pueden recibir también ofrendas en sus lugares
de culto, alli donde existen. Estos santuarios pertenecen a la
comunidad y pueden estar al cuidado de sacerdotes. Algunos
de los espiritus a los que se ha concedido este honor son vene-
rados seglin sus funciones: por ejemplo, los espiritus del agua
pueden recibir ofrendas cuando la gente sale a pescar o a
navegar en el rio o el lago; y los espiritus de los bosques pue-
den ser consultados cuando la gente quiere desbrozar un
terreno para comenzar un nuevo campo.

Los muertos vivientes

Los difuntos de hasta cinco generaciones en el pasado
entran dentro de una categoria diferente de la de los espiritus
comunes de los que nos hemos ocupado. Estos seres estdn ain
en el periodo Sasa y no ha terminado todavia su proceso de
muerte. Los llamamos los muertos vivientes. Son los esla-
bones més cercanos que los hombres tienen con el mundo de
los espiritus. Algunas de las cosas que hemos dicho sobre los
espiritus se les pueden aplicar también a estos seres. Pero
los muertos vivientes son bilingiies: hablan la lengua de los
hombres, con los que han vivido recientemente, y hablan tam-
bién la lengua de los espiritus y de Dios, de quienes van
estando ontolégicamente mds cerca.

A través de los muertos vivientes, el mundo espiritual se
hace presente a los hombres; por eso, éstos son los espiritus
con los que los africanos se sienten mds involucrados. Ellos
son aiin parte de su familia humana y son recordados. Los
muertos y los vivos estdn unidos por su «Sasa» comiin, aunque
en el caso de los difuntos se trate de un periodo en vias de des-
aparecer en el Zamani. Los muertos vivientes siguen siendo
personas y atin no se han convertido en «cosas», «espiritus» o
«seres». Ellos representan de vez en cuando a sus familias
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humanas, con las que comparten la comida aunque sea simbé-
licamente. Conocen los asuntos de la familia y muestran inte-
rés por ellos. Cuando se aparecen, generalmente a los miem-
bros mds ancianos de la casa, son reconocidos por su nombre;
se interesan por los asuntos familiares y pueden avisar sobre
peligros inminentes o reprochar a los que no hayan seguido sus
instrucciones. Son los guardianes de las tradiciones, actividades
y normas morales de.la familia. Quebrantar una de estas nor-
mas es, en dltimo término, una ofensa a los antepasados, que
son como vigilantes invisibles de las familias y comunidades.
Al ser todavia personas, los muertos vivientes son el vinculo de
unién m4s préximo entre Dios y los hombres: conocen las
necesidades de €stos, puesto que han estado «recientemente»
con ellos y, al mismo tiempo, tienen acceso directo a los cauces
de comunicacion con Dios. Aunque los muertos vivientes no
suelen realizar extraordinarios milagros para remediar las
necesidades humanas, los hombres experimentan un senti-
miento de alivio psicoldgico al descargar sus problemas ante
sus antepasados que tienen un pie en cada mundo.

Esto no quiere decir que existan unas relaciones perma-
nentemente idilicas entre los hombres y los muertos vivientes.
La gente sabe muy bien que, después de 1a muerte fisica, se
ha levantado una barrera entre ambos. Cuando los muertos
vivientes regresan y se aparecen a sus parientes, esta expe-
riencia no suele ser recibida con gran entusiasmo y, si se
repitiera con demasiada frecuencia, se convertirfa en un se-
rio motivo de preocupacién. Curiosamente, la gente no dice a
sus muertos: «por favor, siéntate y espera que te prepare la
comida», ni les despiden diciendo: «saluda a éste y a aquél en
el mundo de los espiritus». Sin embargo, estas dos formali-
dades son aspectos muy importantes de la vida social y la
hospitalidad en las comunidades africanas. La comida y las
libaciones ofrecidas a los muertos vivientes son, paradéjica-
mente, actos de hospitalidad y de acogida, pero también son
formas de decir a los muertos que se vayan. Los antepasados
son, a la vez, queridos y no queridos. Si no han sido debida-
mente enterrados o murieron con algin rencor, sus parientes
temen que volverdn para vengarse. Esto puede ocurrir en la
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forma de desgracias, especialmente enfermedades, o apari-
ciones inquietantes demasiado frecuentes. Si la gente se olvida
de ofrecerles comida y libaciones, o descuida el cumplimiento
de sus instrucciones, los sufrimientos y desgracias serdn inter-
pretados como el resultado de la ira de los muertos vivientes.
Por esta razén, la gente tiene especial cuidado en observar las
préacticas y costumbres establecidas sobre los entierros, espe-
cialmente 1a forma de colocar los cuerpos sin vida. En algu-
nas sociedades se toman especiales cuidados con las sepultu-
ras, puesto que se puede considerar que los muertos vivientes
viven en la zona de las tumbas, que algunas veces pueden
estar situadas en las casas de los difuntos.

Este tipo de atenciones se suele dispensar a los muertos
vivientes durante un tiempo que llega hasta las cuatro o las
cinco generaciones, tiempo en el cual aGn estin vivos algu-
nos miembros de la familia. Cuando muere la Gltima persona
que conoci6é a un determinado muerto viviente, se completa
el proceso de la muerte. El muerto viviente ya no €s recor-
dado por su nombre, ya no es un ser humano sino un espiritu,
una cosa. Se ha hundido mds alld del horizonte visible del
Zamani. Ya no es necesario dedicarle tanta atencién en la
familia excepto —en algunas sociedades— dentro del con-
texto de los recuerdos genealdgicos. Los que se han trasla-
dado al mundo de los espiritus se asocian con ellos; y la gente,
en cambio, pierde el contacto y el interés por ellos, puesto
que ademds tiene ya nuevos muertos vivientes a los que
atender. El nivel de su existencia es distinto del de los hom-
bres. En algunas sociedades se cree que algunos muertos
vivientes vuelven a nacer, aunque esto ha de considerarse s6lo
como una reencarnacién parcial, puesto que no vuelve a la
existencia toda la persona como tal, sino sdlo ciertas carac-
teristicas o rasgos fisicos de ella.

Puesto que los muertos vivientes son en parte humanos
y en parte espiritus, volveremos a ocuparnos de ellos cuando
consideremos conceptos sobre la muerte y el mds alld. Vere-
mos ahora algunos ejemplos para ilustrar los puntos que
hemos expuesto sobre los espiritus y los muertos vivientes.
Nuestras fuentes escritas no distinguen entre estos dos grupos
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y a veces se utilizan indistintamente términos como «espiritus
ancestrales» o «antepasados» 0 «los espiritus». Los términos
«espiritus ancestrales» o «antepasados» son equivocos, puesto

que se refieren s6lo a aquellos espiritus que fueron antes ante-

pasados de los vivos; esto limita innecesariamente el concepto,
puesto que hay espiritus y muertos vivientes que no son trata-
dos como antepasados, como ocurre con los nifios o las mu-
jeres estériles. Es preferible utilizar Gnicamente los términos
«espiritus» o «muertos vivientes».

Los Acholi tienen tres grupos de espiritus. En primer
lugar, los espiritus del clan, que son «propiedad» del jefe
y alos que se les construyen santuarios junto a las colinas y
rios. El segundo grupo estd formado por espiritus, presu-
miblemente los muertos vivientes, algunos de los cuales han
sido cabezas de genealogias y son considerados como bené-
volos y protectores; otros son parientes que murieron guar-
dando algin rencor y que son temidos. El tercer grupo estd
compuesto por espiritus de personas desconocidas y animales
peligrosos, cuya morada se cree que estd en rios, rocas,
bosques, etc. Son espiritus hostiles y causan enfermedades
y otras desgracias a los vivos 6.

Segiin los Akamba, algunos espiritus fueron creados
por Dios; otros fueron antes seres humanos. Dios les controla
y a veces les envia como mensajercs suyos. Unos son bené-
volos y otros causan el mal, pero la mayoria son «neutrales»
o bien pueden causar bien o mal al mismo tiempo, como los
seres humanos. La gente dice que ve los espfritus, especial-
mente en las faldas de las montafias y en las orillas de los
rios. Se dice que en estos lugares se ven sus luces de noche,
se oye el bramido de sus ganados o el llanto de sus nifios.
Se cree también que las mujeres pueden tener «maridos espi-
ritus», que las dejan encintas. En la vida tradicional, las
familias tienen buen cuidado de ofrecer libaciones de cerveza
0 agua y ofrecer porciones de comida. La posesién es algo

6 Okot p’Bitek, The Concept of Jok among the Acholi and Lango,
en: «The Uganda Journal», vol. XX VII, n. 1 (marzo 1963), pp. 15-29.
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muy comiin, y a principios de este siglo hubo una verdadera
oleada de posesiones en el sur de Kenia, como una epidemia.
Algunos adivinos y curanderos reciben instrucciones de los
espiritus y de los muertos vivientes en suefios o apariciones,
informdndoles de diagndsticos, tratamientos o prevencién de
enfermedades.

Los Banyankole tienen espiritus guardianes (emandwa)
de sus clanes, que son benevolentes y estdn dispuestos a ayu-
dar. Los espiritus familiares (emizimu) o muertos vivientes
castigan las malas acciones y se les cree responsables de las
desgracias causadas por hechicerfa y magia. Existe un culto
dedicado a los espiritus guardianes. Los muertos vivientes
se ocupan mucho de los asuntos de familia. La siguiente his-
toria, que he oido por boca de distintas personas que presen-
ciaron el incidente o conocieron a la familia, puede ilustrar
este punto:

Hacia 1962, un hombre murié y dio instrucciones de que
su mujer no vendiera un terreno que pertenecia a la familia.
Sin embargo, ¢lla decidi6 venderlo y asi lo hizo a pesar de las
repetidas advertencias de los hermanos de su difunto esposo.
El hombre que lo compré fue advertido también de las des-
gracias que esto podria acarrerar si se instalaba alli, pero el
comprador no hizo caso y se construyé alli una nueva casa.
Poco después comenzaron a ocurrir cosas bastante misteriosas:
al intentar hervir agua, la olla se cafa, derramando el agua
sobre el fuego y apagéandolo; y 1a gente que se sentaba dentro
de 1a casa recibia golpes o pedradas procedentes del exterior.
La familia llamé al pastor local para que viniera a rezar, pero
cuando el clérigo entré en la casa recibié numerosos golpes
sin saber de dénde y salié corriendo. La familia avisé a la
policfa, y los dos agentes que vinieron sufrieron parecida
suerte. Vivir allf se hizo intolerable y el hombre que habia
contruido la casa tuvo que desistir y marcharse de aquel
lugar. La mujer regresé y la paz volvié a reinar. La gente que
presenci6 estos hechos interpret que el muerto viviente que
habia prohibido la venta de la parcela estaba expresando su
disgusto a la familia.

Los Ashanti tienen espiritus que animan a los drbo-
les, rios, animales y otros objetos; por debajo de ellos se
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encuentra otra categoria de espiritus familiares omnipre-
sentes, que actilan como guardianes. Los espiritus de los Ewe,
segin dicen, son invisibles pero pueden tomar forma humana;
protegen a los hombres y viven en objetos naturales. Los
Fajulu creen que toda persona tiene dos espiritus: uno bueno
y otro malo. :
Los Baganda dividen a los espiritus en tres grupos. Uno
de ellos estd integrado por los muertos vivientes (mizimu),
conectados con familias y que —se cree— viven en los alre-
dedores de las casas. La gente los «ve» y los «oye» y, al me-
nos en el pasado, cada casa tenia un templo dedicado a ellos

donde se les ofrecia comida y bebida. En general, los mizimu

son benévolos, excepto los que han sido malos durante su vida
o los que han sido ofendidos antes de morir. A continuacién
hay un grupo de espiritus (misambwa) que no tienen lazos
familiares inmediatos y que se suelen asociar a objetos como
rocas, arroyos, arboles y animales. Aunque son temidos
y pueden estar en todas partes, suelen confinar sus activi-
dades a determinados lugares o grupos familiares. Algunos de
ellos son «propiedad» de un clan o una regién determinada.
El tercer grupo concierne unos espiritus conocidos como los
balubaale, que son principalmente héroes nacionales y lideres
que han sido elevados social y religiosamente. Entre ellos se
encuentran los que hemos descrito como divinidades, como la
de la guerra (Kibuka), la de los lagos (Mukasa) o la de la
muerte (Walumbe). El escritor muganda A. Kagwa’ pone su
nimero en 73. Hace algiin tiempo habia templos para los
balubaale més importantes, de los cuales s6lo unos pocos que-
dan hoy en pie. El culto a estos espiritus llegé a alcanzar un
elevado grado de desarrollo a escala nacional; segiin las oca-
siones, los reyes le concedian una gran importancia o lo
descuidaban. En el horizonte del Zamani parece que los
balubaale son una mezcla de figuras histéricas y mitolégicas,
asi como personificaciones de los fenémenos naturales y
actividades humanas m4s importantes. En cualquier caso, todo

7 A.Kagwa, Empisa 7’ Abaganda (1905), citado en Welbourn.
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el mundo de los espiritus en esta tribu no estd claro del todo
ni siquiera para los mismos Baganda 8.

Para completar esta complicada sitnacién de los conceptos
sobre los espiritus entre los Baganda, existen otros seres po-
derosos conocidos como los mayembe (literalmente, cuernos).
Se trata de objetos, principalmente cuernos de biifalos y anti-
lopes, usados por adivinos y curanderos, y que funcionan
cuando se llama a los espiritus por los dueiios de estos obje-
tos. La combinacién de ambos (el espiritu y el cuerno) es lo
que produce el mayembe, y el método para conseguir dicha
combinacién sélo es conocido por los expertos. Un adivino
suficientemente habilidoso puede crear su propio mayembe,
y otros adivinos pueden tomarlos prestados incluso después de
su muerte. A menudo se les dan nombres personales, que son
mencionados al llamarlos. Se les utiliza para una serie de
actividades como la adivinacién, el diagndstico y la curacién
de enfermedades, restaurar el amor entre un hombre y su
mujer, encontrar objetos perdidos, defenderse del ataque de
un enemigo, etc. Algunos son mis poderosos que otros, y hay
un cierto tipo de ellos conocido como kifaalu (tanque o trac-
tor), del que se empezd a oir hablar durante la Segunda Gue-
rra Mundial, que es particularmente temido y que se cree que
vino de Kenia o de Ruanda. Un adivino asegur$ a mis estu-
diantes, en 1967, que muchos Baganda poseen un kifaalu que
guardan en secreto, puesto que la gente lo emplea para cazar,
matar o embrujar a sus enemigos, como los que les han qui-
tado l1a mujer o no les pagan sus deudas. Su uso y compra
parece que se ha desarrollado en una gran empresa comercial;
en 1968 una persona podia pagar hasta 300 chelines (en aquel
tiempo, unos 45 délares americanos) a un adivino especialista,
para emplear un kifaalu en alguna misién de venganza.

De forma similar, los Kikuyu reconocen tres tipos de
espiritus. En primer lugar, los muertos vivientes (ngoma cia

8 Para un estudio més amplio, ver F. B. Welbourn, Some aspects of
Kiganda Religion, en: «The Uganda Journal», vol. XXV], n. 2 (septiem-
bre 1962), p. 171 y ss.
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aciari), constituidos por los miembros difuntos de la familia,
de los que los més importantes son los padres. La familia les
ofrece comida y bebida, como muestra de comunién y uni-
dad. Jomo Keniatta insiste en que esto no es un acto de culto
como el que se le dispensa a Dios. El comportamiento indivi-
dual o familiar puede complacer o disgustar a los muertos
vivientes, que actuardn entonces como habrian hecho mientras
vivieron en este mundo. El segundo grupo est4 integrado por
los espiritus del clan (ngoma cia moherega), cuya preocu-
pacién inmediata es el bienestar de la nacién. Estos espiritus
actian o son consultados en asuntos que pertenecen a la vida
de los miembros del clan. En tercer lugar estdn los espiritus
que tienen que ver con los grupos de edades y la nacién como
tal, conocidos como ngoma cia riika.

Los Kikuyu ven a los espiritus ordenados segiin el mismo
modelo de su estructura social.

Parece ser que algunos de los espiritus, presumiblemente
los que tienen lazos més débiles con el clan o la nacién, se
vuelven contra la gente y les causan enfermedades. Tales
espiritus se cree que viven alrededor de las casas y que son
empujados por el viento de una casa a otra. Por esta razén se
cree que los remolinos de viento son espiritus que se juntan
para atacar a alguien. Si ocurre una epidemia, 1a gente en el
drea afectada se refine para luchar contra los espiritus; y si
éstos son derrotados, se llevan con ellos la epidemia y temen
regresar por si les derrotan otra vez. El mejor tiempo para
realizar esta ceremonia es al atardecer, cuando aparece la
luna. La comunidad fija un dia y al llegar la hora adecuada se
tocan los cuernos. Al oir el sonido, todo el mundo sale de su
casa empuiando palos y garrotes. No se usan armas metili-
cas, porque podrian derramar la sangre de los espiritus, lo
que harfa al suelo impuro. Se golpean los arbustos, la gente
grita mientras siguen sonando los cuernos de guerra y todos
se mueven hacia ambas orillas del rio. Al llegar alli, se tiran
los palos al agua. La gente se sacude el polvo de sus ropas
y de sus pies para quitarse de encima cualquier residuo de los
espiritus y vuelven a sus casas cantando alegremente, teniendo
cuidado de no volver la vista atrds. Al dia siguiente, las
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madres afeitan la cabeza de sus hijos que no han podido par-
ticipar en el ataque a los espiritus. Este afeitado se realiza en
forma de cruz y se cree que los espiritus malos se asustardn a
la vista de esta sefial °. En esta batalla se concibe a los espi-
ritus en términos humanos, tomando la posicién del enemigo
que ha de ser atacado y derrotado. Los palos simbolizan, en
parte, el poder de los hombres; pero, al tirarlos, se con-
vierten en simbolos de los espiritus derrotados que son arras-
trados por la corriente del arroyo. Presumiblemente, el polvo
representa a la epidemia; y el sacudirselo de encima es una
dramatizacién de la victoria humana sobre la enfermedad.
El afeitado de los nifios es también una representacién de
la derrota de los espiritus. No conozco exactamente el origen
del signo de la cruz, pero es interesante recordar que el
cristianismo lo ha usado también durante muchos siglos,
entre otras cosas, como proteccién contra el poder de los
malos espiritus.

Volveremos a ocuparnos de los espiritus, especialmente
de los muertos vivientes, cuando hablemos del destino del
hombre después de 1a muerte. Partes de este capitulo han sido
s6lo generalizaciones muy amplias, debido a la poca infor-
macién escrita que poseemos sobre este tema. Sin embargo,
las generalizaciones no se pueden aplicar a todos los pueblos
africanos, como nos han mostrado los ejemplos concretos; los
lectores deben saber que se debe actuar con cautela al aplicar
estos conceptos a pueblos determinados. Sea lo que sea lo que
la ciencia pruebe sobre la existencia o no existencia de los
espiritus, una cosa es innegable: que para los pueblos africa-
nos, los espiritus son una realidad, y una realidad con la que
hay que contar, sea ésta clara o confusa. Y una realidad
que demanda y merece mucha m4s atencién académica.

9 Kenyatta, p. 260 y ss.
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LA CREACION
Y EL ESTADO ORIGINAL DEL HOMBRE

Ya hemos sefialado anteriormente que la ontologia afri-
cana es bésicamente antropocéntrica: el hombre estd en el
mismo centro de la existencia y los africanos ven toda la rea-
lidad en esta relacién con la posicién central del hombre.
Dios es la explicacién del origen y sostenimiento del hombre:
es como si Dios existiera por causa del hombre. Los espiritus
estdn entre Dios y el hombre y describen o explican el des-
tino de éste después de su vida fisica. El hombre no puede
permanecer siempre en el periodo del Sasa y «retrocede»
hacia el periodo del Zamani; sin embargo, ya se puede despla-
zar todo lo lejos que quiera en la corriente del tiempo, que
seguird siendo una criatura. Animales, plantas, tierra, Ilu-
via y otros objetos y fenémenos naturales describen el en-
torno del hombre y los pueblos africanos incorporan este
entorno en su percepcién profundamente religiosa del uni-
verso. Ya hemos visto de qué forma se atribuye una vida
y una personalidad a algunos de estos objetos y fenémenos;
por lo que, hablando estrictamente, para los pueblos africa-
nos «nada estd esencialmente muerto o desprovisto de vida».
El resto de este libro estd dedicado al estudio de la vision
africana del hombre: el hombre creado, el hombre corpora-
tivo y el hombre cambiante.

La creacién y el origen del hombre

Pricticamente, toda sociedad africana tiene sus propios
mitos sobre el origen del hombre. El libro de H. Baumann
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Schopfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrika-
nischen Vélker (1936) acomete l1a colosal tarea de analizar
dos mil de estos mitos; y aunque se publicé una segunda
edicién en en 1964, hay otros mitos adicionales que no se
han incluido y que estdn aiin por escribir. Desgraciadamente
para los que no conocen el alemdn, este libro no ha sido tra-
ducido a otras lenguas.

La mayoria de los pueblos africanos sitiian la creacién del
hombre hacia el final de la creacién, y el ser humano se suele
describir en este contexto como marido y mujer. Se reconoce
generalmente que Dios es el origen del hombre, aunque los
métodos empleados en su creacién pueden variar segiin los
mitos de los distintos pueblos. Algunos ejemplos pueden ilus-
trar estos puntos. En la historia de la creaci6n segiin los Aba-
luyia, se dice que Dios cred al hombre para que el sol tuviera
alguien a quien alumbrar. A continuaci6én creé las plantas,
animales y pdjaros para proporcionarle comida. Primero
creé al hombre y después a la mujer, para que el hombre
tuviera alguien con con quien hablar. Los Lozi cuentan que
Dios estaba atin en el mundo cuando creé al hombre, después
de haber creado las otras cosas, y continud su obra creando
diferentes pueblos, cada uno con sus propias lenguas y cos-
tumbres. Los Lugbara dicen que al principio Dios creé los
primeros seres humanos, hombre y mujer, los cuales engen-
draron ctra pareja que, a su vez, engendré mas hombres y
mujeres; y asi la humanidad se extendié sobre la tierra.

En cuanto al método de creacién del hombre, pode-
mos considerar los mitos bajo distintas categorfas. Hay pue-
blos que sostienen que Dios usé arcilla para hacer al hombre,
como hace un alfarero con sus vasijas. Por esta razén, a me-
nudo se le llama el Alfarero, el Moldeador o el Hacedor. Los
Shiluk creen que Dios usé arcilla de diferentes colores
para crear al hombre, lo cual explicarfa las diferencias en
la pigmentacién humana. A continuacién dio al hombre pier-
nas para caminar, manos para plantar y una boca para
comer; més tarde le dio una lengua para hablar y cantar;
y, finalmente, oidos para disfrutar de la mdsica, la danza y
el habla de otros seres humanos; y asi termin6 el hombre
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completo !. Esta es, sin duda, una bella imagen de un inge-
nioso alfarero. Los pigmeos Bambuti dicen que Dios hizo
el cuerpo del primer hombre amasando la arcilla y de_spués
lo cubri6é con una piel y vertidé sangre en su cuerpo inani-
mado; entonces el primer hombre respiré y vivid, y Dios
susurré suavemente en su oido: «Engendrards hijos que
vivirdn en el bosque» 2. Es ficil sacar la conclusion de que la
idea de 1a creaci6én del hombre con arcilla estd muy extendida
en Africa 3.

Otros mitos, como ocurre con los Akamba, los Basuto,
los Herero, los Shona, los Nier y otros, dicen que Dios
sac6 al hombre de un agujero o una ciénaga o incluso de
un 4rbol 4. Los Akamba tienen una roca en la parte occiden-
tal de su territorio, en Nzaui, con un agujero en ella, de
donde ellos creen que Dios extrajo la primera pareja humana.
Los Herero dicen que Dios sacd a los primeros seres huma-
nos, un hombre y una mujer, de un mitico «édrbol de la vida»
que se cree estd situado en el mundo subterrdneo. Desde la
costa de Angola a la regién del Zambeze, hay mitos que vin-
culan el origen del hombre con los 4rboles. Mitos similares se
dan también en ciertas regiones del Congo y Sudén. Entre los
Nier, se cree que un arbol de tamarindo que se quemd en
1918 era el drbol de cuyas ramas cayé el hombre. Fue Dios
quien le cre6, haciendo a sus semejantes diferentes en color,
habilidades y fuerza corporal >.

En algunos casos, se dice que Dios sacé al hombre de una
vasija. Esta es una de las historias de los Azande, segin la
cual los hombres y otros seres fueron metidos dentro de una
canoa y la entrada fue sellada. Uno de los hijos de Dios, el
sol, abrié el lugar derritiendo el sello y entonces el hombre

1 Young, p. 146.

2 Schebesta, I, p. 179 y ss., afirma categ6ricamente sobre esta his-
toria que «est4 fuera de cuesti6n toda influencia biblica en los pigmeos».

3 Baumann, p. 203 y ss.

4 1d., pp. 186 y s8., 193 y ss., 219 y ss.

5 Evans-Pritchard, I, p. 6 y ss.
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y los otros seres salieron fuera. Los Chaga dicen que Dios
abrié una vasija que contenia hombres y asi les hizo salir
y vivir. Por esta razén, le nombran como «el Dios que hace
salir fuera a los hombres».

En otra serie de mitos, como ocurre entre los Ewe, los
Baluba, los Masai, los Nandi y otros, se dice que el hombre
surgié de una pierna o de una rodilla que pertenecia a otro
tipo de ser semejante. al hombre. La pierna se hinché hasta
que estallo, dejando salir a un hombre de un lado y una mujer
del otro. Muchos otros pueblos en distintas partes de Africa,
especialmente a lo largo del valle del Nilo, cuentan que el
hombre vino del cielo o de otro mundo. La idea general es
que Dios cre6 al ser humano en otra parte y después lo baj6
a este mundo. Los Akamba dicen que Dios baj6 a las dos pri-
meras parejas humanas de las nubes y les dejé traer con ellos
vacas, ovejas y cabras; ambas parejas se reprodujeron y asi
sus hijos se casaron entre ellos y formaron todas las familias
de la tierra. De forma similar, los pigmeos Bachwa narran
que Dios bajé a los primeros hombres del cielo a la tierra,
que eran pigmeos, y por esta razén los Bachwa se llaman a si
mismos «los hijos de Dios». En otro mito, los Chaga dicen
que el primer hombre descendié del cielo en una tela de
arafia. Segln los Lango, mis all de este mundo hay otro mas
antiguo, invisible, y muy remoto. La primera pareja humana
vino de ese otro mundo después de haber sido creada por
Dios. Historias de este tipo se encuentran entre los Ashanti,
Azande, Banyoro, Masai, Mondari, Ovimbundu, Lugbara,
Lio, Turkana y otros pueblos de Africa. Esta imagen del ori-
gen del hombre sitfia al ser humano en una posicién bastante
distinta a la de otras criaturas terrestres, puesto que viene de
«arriba», de «otra» regién del universo, de una posicién
«m4s cercana» a Dios que la de las otras cosas.

El estado original del hombre

Muchas historias de la creacién relatan que al principio
el hombre se encontraba en un estado de felicidad, igno-
rancia infantil, inmortalidad o capacidad de volver a la vida
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después de la muerte. Dios le proporcionaba todo cuanto
necesitaba para vivir y el hombre vivia mas 0 menos en un
estado paradisfaco. Tlustraremos esta observacién general con
algunas historias. .

Segiin los Ashanti, el primer hombre disfrutaba de una
posicién de gran privilegio. Dios hizo toda_s las cosas para su
uso y disfrute, incluyendo los espiritus. Dios ordend que los
animales comieran las plantas y ordené también al hombre
que hiciera lo mismo y que usara los animales como carne
para alimentarse . En uno de los mitos de los ].3ambut1,“se
dice que Dios dio a los primeros hombres coml.da'l, CObl_!O,
inmortalidad y el don de rejuvenecer cuando se hicieran vie-
jos. De este modo, vivian felices y sin que les falta_ra de nada.
De forma similar, los Tswana dicen que al principio los hom-
bres eran felices y no necesitaban comer ni beber, ni tampoco
morian. Al describir este estadio de felicidad, los Fajului
dicen que al principio habfa dos mundos y que los habitantes
de ambos se invitaban mutuamente a bailar en fiestas. Esto se
termind cuando la hiena cort6 la cuerda que unia ambos mun-
dos. Historias similares se encuentran entre los pueblos del
valle del Alto Nilo. )

Dios prepar6 todo lo que los primeros hombres podfan
necesitar. En el caso de los Abaluyia, se dice que lo hizo
envidndoles la lluvia y distintas clases de animales. Los Ach'o.li
cuentan que Dios ensefi6 a los primeros hombres las habili-
dades m4s esenciales para vivir: el cultivo de la tierra, la
cocina y la destilacién de 1a cerveza. Los Azande creen que
Dios les revelg el arte de la magia y el poder de preparar
medicinas. Los Hotentotes, Meru, Akamba, Zuldes y otros
muchos dicen que el primer hombre tenfa del don de la
inmortalidad o al menos el de volver a la vida después
de muerto. .

Pero no fueron s6lo cosas materiales lo que Dios
entreg6 al hombre al principio. El mismo vi‘via cerca de
ellos; algunas sociedades se lo imaginaban viviendo con los

6 Lystad, p. 164.
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hombres o al menos visitdndolos con cierta frecuencia. Era
como una relacién de familia, en la que Dios —como un

padre para con sus hijos— estaba con los hombres, pen-

diente de sus necesidades. Muchos mitos hablan de un estado

de felicidad y beatitud y algunos dicen incluso que los pri-

meros hombres no necesitaban comer ni beber, por lo que
no era necesario trabajar. Otros mitos indican que era un
estado de ignorancia de muchas cosas. Por ejemplo, los Aba-
luyia dicen que el primer hombre y la primera mujer no
sabfan cémo tener relaciones sexuales, intentindolo —sin
éxito— en la axila. Fue accidentalmente como descubrieron
el método adecuado, cuando la mujer subi6 al granero mien-
tras el hombre se qued6 abajo y mir6 hacia arriba. Los
Kakwa y los Tiv narran que los primeros hombres no
sabian cultivar, hasta que Dios se lo ensefié. Los Zulides
creen que Dios mand6 a los hombres que cultivaran 1a tie-
rra, diciéndoles: «Que haya hombres, y que cultiven la
tierra y coman». Los Bambuti dicen que les ensefi6 a forjar
el metal, algo absolutamente esencial para la vida cazadora
de los pigmeos.

De estos y otros ejemplos, vemos que la presencia de Dios
proporcion6 a los hombres las cosas méds esenciales: comida,
conocimiento de técnicas esenciales, animales domésticos, fue-
go, armas, herramientas, medicinas, etc, adem4s de la inmor-
talidad o el rejuvenecimiento. Incluso cuando el hombre
perdi6 el don de la inmortalidad, Dios no le dejo perecer y le
hizo continuar con los otros dones que le permitieron sobre-
vivir en la tierra. Dios les dio también algunas normas
o mandamientos para que los observaran y continuaran con
su relacién con la divinidad. Pero esta relacién se trastocd,
trayendo consecuencias trigicas para el hombre.

La separacién entre Dios y el hombre

Hay diferentes mitos en Africa que explican cémo ter-
minG esta relacién feliz entre Dios y el hombre y cémo se
llegd a la separacién. Presentaremos unos ejemplos que nos
permitirdn sacar algunas conclusiones.
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Segin los Ashanti, al principio Dios vivia en el cielo,
muy cerca de los hombres, pero la madre de éstos molestaba
constantemente a Dios golpeando el cielo al machacar la
comida en el mortero; por ello Dios se trasladé mds arriba.
La mujer dijo entonces a sus hijos que juntaran todos los
morteros haciendo una montafia para alcanzar a Dios. Asi lo
hicieron, pero antes de que le pudieran alcanzar se les acaba-
ron los morteros. Como quedaba muy poco para llegar al
cielo, dijo a sus hijos que trajeran €l que estaba mds a la base
para completar la torre. Obedientemente hicieron esto, cau-
sando que la montafia de mortercs se derrumbara matando a
muchos de ellos. Los que quedaron vivos desistieron de la
idea de llegar hasta Dios 7.

En la historia de los Mende se dice que Di,os vivia con los
primeros hombres, los cuales solfan acudir a El tan a menudo
para pedirle favores que al final decidi6 trasladarse a otro
lugar. Sin embargo, antes de su partida, llegd a un acuerdo
con los hombres sobre como serian en adelante sus relaciones;
después se marché a su nueva morada en los cielos. Por esta
raz6n, los Mende le llaman Leve, que significa «arriba» 8.

Algunos pueblos, como los Bambuti, Banyaruanda, Bo-
rotse, Bosquimanos, Chaga, Pare, Elgeyo y otros, dicen que
Dios dio a los hombres una norma especial para que la obser-
varan y que la separacién tuvo lugar cuando los hombre§ 15;1
rompieron. Segin estas historias, a los Bambuti les prohibid
comer el fruto de un drbol llamado zahu; a los Banyaruanda
les prohibié esconder a la muerte mientras Dios queria
cazarla; a los Barotse les prohibié comer la carne de ani-
males, a los Pare les prohibié comer huevos y a los Chaga les
prohibié comer un cierto tipo de tubérculo.

Otra serie de historias similares se encuentran entre los
pueblos de la regién del Alto Nilo, como los Bari, Faju}u,
Lugbara, Madi y Toposa. Estas leyendas narran que, al prin-
cipio, el cielo y la tierra estaban unidos por una cuerda o un

7 Busia, en Forde, p. 192.
8 Harris, en Smitf, p. 278 y ss.




130 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

puente y que Dios venia a veces a vivir en la tierra con los
hombres. Esta cuerda se rompid accidentalmente, o bien fue
la hiena quien lo hizo, segando asi el vinculo directo entre
Dios y los hombres.

Otros pueblos afirman que Dios se retiré de los hombres
debido al humo del fuego que éstos encendian. Asi, los Yao
narran que originariamente Dios vivia en la tierra con los
hombres, hasta que éstos aprendieron a hacer el fuego por
friccién; prendieron entonces la hierba de las sabanas y Dios
se retir$ al cielo.

Como vemos, Dios se retiré en parte por alguna desobe-
diencia de los hombres hacia El, en parte por algiin accidente
causado por los hombres o bien por el corte efectuado al
vinculo que existia entre el cielo y la tierra. En cualquier
caso, esta separacion trajo desventajas y consecuencias tragi-
cas para el hombre, que fue asi el principal perdedor. Estas
consecuencias dieron al traste con el estado original del ser
humano. Segtin los Bambuti; cuando Dios dej6 a los hombres
vino la muerte y el hombre perdié su felicidad, la paz y el
facil suministro de alimentos que tenia hasta entonces. Los
Bosquimanos dicen que el hombre perdi6 el don de la resu-
rreccién. Segiin los Chaga, esta separaci6n abri6 la puerta a la
enfermedad, 1a vejez y la muerte, perdiendo el hombre el don
del rejuvenecimiento. Algunas historias sefialan incluso que,
al romperse el lazo de unién entre €l cielo y la tierra, la dicha
del «pais celestial» desaparecié y por eso los hombres deben
morir para retornar al mundo perdido.

Pareceria como si 1a imagen africana de 1a felicidad estu-
viera ligada a la presencia de Dios entre los hombres, propor-
ciondndoles comida, cobijo, paz, inmortalidad y un cédigo
moral. Para muchos pueblos, esto es sélo 1a edad de oro del
Zamani, mientras que otros han perdido esta edad de vista. Es
de destacar que de todos estos mitos sobre el estado originario
del hombre no aparece ninguno, por lo que yo conozco,
que sugiera una solucién para reparar esta gran pérdida. El
hombre acept6 la separacién entre él y Dios; y en algunas
sociedades Dios se ha «quedado» en la distancia del Zamani,
viniendo al periodo del Sasa Ginicamente en tiempos de crisis
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y necesidades humanas. De distintas formas, 1a mayoria de los
pueblos africanos —si no todos ellos— intentan ir tras la pre-
sencia de Dios en los actos de culto, como ya hemos sefialado
en ¢l capitulo siete. Sin embargo, no vemos ninguna evidencia
de que el hombre busque a Dios por si mismo, de que el
espiritu del hombre «esté sediento» de Dios como la pura
y absoluta expresion del ser.

;Seria ilegitimo sugerir, quizé, que los actos de culto en
Africa son bésicamente utilitarios, como si buscaran sobre
todo el paraiso perdido més que a Dios en si mismo? Dado
que en estos actos la gente busca algo que perdié en el pasado,
en el distante periodo del Zamani, se sigue de aqui que no
puede haber mitos sobre una futura reconquista del paraiso
perdido, para dar vuelta al hecho consumado. En tanto que el
concepto del tiempo es bidimensional, con un Sasa y un
Zamani, los pueblos africanos no pueden vislumbrar una
«esperanza gloriosa» a la que la humanidad estaria destinada.
Al vivir el hombre en el periodo de Sasa, el paraiso perdido
se retira hacia el Zamani hasta que se le pierde de vista,
incluso mitolégicamente. Esto mismo ha ocurrido a muchas
sociedades cuya imagen del estado original del hombre ha
sido olvidada. Cuando los individuos y las colectividades
obtienen cantidades satisfactorias de alimento, descendencia,
lluvia, salud y prosperidad, se han acercado algo al estado -
original, y en estos tiempos no se suelen volver a Dios con
actos utilitarios de culto, tal como se suele hacer cuando todas
estas cosas no son abundantes o estdn en peligro.

Sin embargo, detrds de estos vagos reflejos del feliz
estado original del hombre se encuentra el codiciado y nunca
obtenido don de la resurreccién, 1a pérdida de la inmortalidad
humana y el fantasma de la muerte. Aqui las religiones afri-
canas deben admitir una derrota: no han adelantado ninguna
solucién al tema de la muerte. Este sigue siendo el callején sin
salida mds serio en la religiosidad tradicional africana, que en
otros aspectos es tan rica. Aqui encontramos 1a mayor debili-
dad y pobreza de nuestras religiones tradicionales comparadas
con religiones mundiales como el cristianismo, el judaismo, el
Islam, el budismo o el hinduismo.
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Las religiones tradicionales africanas no pueden sino per-
manecer en un contexto tribal, o a 1o sumo nacional, puesto
que no ofrecen a la humanidad un mensaje de «redencién»
(como quiera que ésta sea concebida). En este punto las otras
religiones estdn en condiciones de ofrecer un llamamiento
universal y ganar seguidores en todo €l mundo. ;Serd que las
religiones se vuelven universales sélo cuando han salido de 1a
cuna del Zamani con toda su riqueza de mitos y han dado el
salto hacia el futuro con sus promesas de redencién? Una
redencién que incluye el rescate de la muerte, recobrando la
inmortalidad y el don de la resurreccion. En esta drea, las
grandes religiones mundiales pueden esperar la «conquista»
de las religiones tradicionales africanas, no tanto por medios
coercitivos como afiadiendo este nuevo elemento a la vida y el
pensamiento bidimensionales de los paises africanos. S6lo una
religion tridimensional puede esperar resultados duraderos en
el Africa de hoy, que no cesa de descubrir y ajustarse a una
tercera dimensién del tiempo que no sélo es potencial, sino
también existencial.

10

LOS GRUPOS ETNICOS,
EL PARENTESCO Y EL INDIVIDUO

En Africa se encuentran todos los principales grupos
humanos * del mundo, cada uno de los cuales tiene derecho
a llamarse africano. Etn6logos y antrop6logos han realizado
la siguiente clasificacién:

—Bosquimanos: Son, generalmente, de corta estatura
y de piel ligeramente amarillenta. Se encuentran en 4reas dis-
persas del Africa oriental y austral.

—Caucasoides: Son de talla entre media y alta, con piel
morena o rosicea, y se encuentran en el extremo sur, noreste
y norte de Africa. En el Africa austral su llegada es relativa-
mente reciente, y con ella despojaron a los pueblos indigenas
de sus mejores tierras o los mataron.

—~Mongoloides: Al principio ocupaban la isla de Mada-
gascar, pero en el transcurso de los siglos se han mezclado con
los pueblos negroides del continente. Los habitantes de Mada-
gascar son generalmente de corta estatura, con el pelo negro
y presentan una amplia gama de pigmentacién de la piel, que
varia entre negro, moreno, amarillo y rosdceo.

—Negroides: Se encuentran pricticamente en todas par-
tes del continente, que llegaron a ocupar hasta Egipto y

* Aunque el autor utiliza la palabra races (literalmente, razas), hemos
preferido la expresin grupos humanos, dado que hoy dia la mayor parte
de los antrop6logos se inclinan por pensar que clasificar a los seres huma-
nos en razas es una aberracién cientifica. El ser humano est4 determinado
por su medio ambiente, su educacién y su cultura, pero no lo estd por sus
rasgos fisicos (los cuales constituirfan los elementos que definirfan la
raza). (N. del T.)
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Marruecos en milenios pasados. Su estatura va de media
a alta, y el color de su piel varia de negro a marr6n en diver-
sas tonalidades.

—7Pigmoides: Se encuentran en el Africa central (Zaire,
Congo, Gabén, Repiblica Centroafricana, Ruanda, Burundi)
y son de corta estatura y piel marrdn clara.

Obviamente, a lo largo de los siglos —y en el tiempo
presente— ha habido una mezcla étnica constante, que es al
mismo tiempo bioldgica y cultural, y no merece la pena sub-
rayar fuertemente distinciones que al fin y al cabo puede que
resulten Gnicamente ser de valor académico. Desgraciada-
mente, hay ciertos lugares —particularmente en Surifrica—
donde las diferencias raciales se han subrayado mds alld de
toda imaginacién, manteniendo un racismo dirigido hacia la
supresion social y econdémica de los pueblos originalmente
africanos. En otras partes de Africa ha habido otro tipo de
conflictos en afios recientes, motivados o influidos por dife-
rencias €tnicas o intereses tribales.

Las tribus, naciones o pueblos de Africa

La mayor parte de los pueblos originarios de Africa
han vivido durante siglos, y contindan viviendo, en unidades
o agrupaciones cominmente designadas con el nombre de tri-
bus. Es dificil saber dénde termina la «tribu», puesto que el
nimero de los que la integran puede variar considerable-
mente. Se calcula que los Yoruba de Nigeria son unos 17 mi-
llones (segin datos de 1984), mientras que los Hadzapi de
Tanzania son apenas mil quinientos individuos, y algunas
tribus estdn extinguiéndose completamente. Es dificil saber
exactamente cudntas «tribus» hay en Africa: se suele hablar
de tres mil, aunque esto depende de donde se dibujen las
lineas en casos de pueblos con una relacién muy estrecha
entre ellos. Se puede encontrar una lista bastante completa,
con un sumario de sus principales rasgos culturales, en el
libro de G. P. Murdock, Africa (1959).

En afios recientes, el uso de la palabra «tribu» ha
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adquirido en algunos casos connotaciones negativas. Por
esta razén he evitado tal palabra en el presente libro, prefi-
riendo el empleo de «pueblo». Nos fijaremos a continuacién
en los principales rasgos distintivos de los diversos pueblos
africanos.

Cada pueblo tiene una lengua propia bien diferenciada,
que no es simplemente un dialecto. Naturalmente, muchas de
estas lenguas se relacionan entre si, y los estudiosos las han
dividido en diferentes familias. Al contar las lenguas y dialec-
tos, la cifra alcanza aproximadamente las dos mil cien. Los
principales grupos lingiiisticos son:

—Banti: Se encuentra en el Africa oriental, central
y austral, y se extiende hacia el oeste hasta Cameriin.

—Semitico-hamitico: Se encuentra en €l suroeste y en el
norte de Africa.

—Cusita: En el Africa austral.

—~Malayo-polinesio: En la isla de Madagascar.

—Nigritico: En el Africa occidental.

—Sudanico: Ocupa la regién sudanesa, extendiéndose
hacia el oeste.

Ademds de estas lenguas, hay también idiomas europeos .

—inglés, francés, portugués, afrikaans y espafiol— que se
hablan con ligeras modificaciones, principalmente en 4reas
de antigua administracién colonial. El inglés y el francés
son las principales lenguas internacionales y en cierto modo
podemos considerarlas como «africanas», puesto que son el
mayor legado que hemos heredado de los poderes coloniales.
El 4rabe es la lengua més hablada en Africa y alli donde se
habla se encuentra también el Islam. Ha habido diferentes
intentos de promocionar lenguas indigenas, como el suahili
y el hausa, pero estd por ver todavia si pueden tener algo mds
que un impacto limitado, incluso en el nivel nacional. Uno
tiene la impresién de que la mayor parte de los jévenes afri-
canos estdn mds interesados en aprender y dominar una len-
gua «europeo-africana», como el inglés o el francés, que en
dedicar sus energias a las lenguas tribales. Sean cuales fueren
los sentimientos y argumentos que uno pueda tener con
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respecto a las lenguas en Africa, hay que aceptar la realidad
tal y como es: algunas de las lenguas tribales est4n desapare-
ciendo, en parte porque los pueblos que las hablan se estdn
extinguiendo también; pero, sobre todo, debido al tipo de
educacién moderna y al éxodo del campo a la ciudad. Hay
més pueblos africanos que lenguas, pero la maldicién de
Babel parece haberse cebado con especial safia en nuestro
continente. El excesivo niimero de lenguas es a menudo una
de las principales fuentes de problemas al intentar forjar una
nacion moderna. Incluso teniendo en cuenta la posibilidad de
una gran tasa de mortalidad entre las lenguas africanas,
parece que en el futuro Africa seguird teniendo idiomas sufi-
cientes para que cada uno aprenda los més que pueda.

La geografia es otro factor a la hora de determinar o des-
cribir los limites de un pueblo. Cada sociedad tiene, al me-
nos tradicionalmente, su propia 4drea geogrifica, su propia
tierra y pais. Su tamafio varfa de un lugar a otro, con pueblos
que han ocupado enormes extensiones de terreno mientras
que otros —incluso numéricamente superiores— pueden ocu-
par areas muy pequefias. Los pueblos pastores, y no agricul-
tores, suelen por naturaleza desplegarse en una gran extensién
de terreno, necesario para su vida némada en constante
bisqueda de agua y pastos. Alli donde no han existido fronte-
ras naturales, como rios 0 montafias, los limites entre los
diferentes pueblos han sido generalmente una fuente de
tensién y enfrentamiento, lo mismo que en otras partes del
mundo. Cuando Europa dividié el continente africano en la
Conferencia de Berlin en 1885, muchos pueblos africanos
fueron divididos por las nuevas y a menudo arbitrarias fron-
teras trazadas por los poderes coloniales, dando como resul-
tado sitmaciones trigicas en las que los miembros de una
misma familia cafan bajo distintos sistemas coloniales. La
misma divisién que fue trazada en Berlin es una sintesis
irbnica —si no trigica— de las divisiones impuestas a los
pueblos africanos. Estos han renunciado, no obstante, a reali-
zar el imposible y explosivo trabajo de revisar y cambiar las
fronteras coloniales, y han acordado respetarlas para evitar
males mayores.
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Otra caracteristica de cada pueblo es una cultura comin.
Los miembros de un pueblo comparten la misma historia,
que a menudo tiene origenes mitolégicos que se remontan al
primer hombre creado por Dios, o al menos a los héroes
nacionales que establecieron las estructuras sociales funda-
mentales. Sus nombres son alin recordados en algunas socie-
dades. Asi, por ejemplo, los Kikuyu dicen que sus primeros

antepasados fueron Gikuyu y Mumbi; los de los Vusugu fue-

ron Umngoma y Malava; los de los Bambuti fueron Mupe
y su mujer Uti; los de los Lugbara fueron Gborogboro y
Meme. Los Shiluk mencionan a Nyikarng como su gran héroe
nacional; los Baganda veneran a Kintu y los Sonjo a Khamba-
geu. Estas figuras dan un sentido de origen y unidad
comunes, afadiendo una solidez de conciencia nacional. Esta
cultura comiin se expresa también en la forma de costum-
bres, moral, comportamiento social y también en la forma
de objetos como instrumentos musicales, utensilios domésti-
cos, etcétera.

Cada pueblo tiene su propia organizacién social y po-
litica. La familia, los grupos de edad, las personas con un
rango especial, las costumbres matrimoniales, las formas
tradicionales de gobierno y otros elementos son puntos distin-
tivos. Algunas sociedades tienen jefes regionales que gobier-
nan porciones de la «tribu», con oficios hereditarios o no
hereditarios; otros han tenido monarcas o reyes tradicionales,
a menudo con absoluta autoridad, que han gobernado toda la
nacién con ayuda de consejos y jefes; otros han delegado su
autoridad politica en manos de los ancianos, como es el caso
entre los Akamba y los Kikuyu.

Las creencias y actividades religiosas son dificiles de
definir, puesto que en las sociedades africanas la religién
impregna toda la vida. Cada pueblo tiene su propio sistema
religioso y una persona no se puede convertir de una religién
tribal a otra: para participar de toda la vida religiosa de un
pueblo hay que haber nacido en esa sociedad. Como ocurre
con la cultura, las ideas religiosas se pueden intercambiar
cuando los pueblos entran en contacto entre si, aunque no
existe ningiin trabajo «misionero» que tenga como fin el




Muchachas zulies interpretando una danza tradicional. Desde la

infancia, el individuo se identifica con unos signos culturales que

afianzan su identidad dentro de una tribu y un clan. La identidad

tribal es aun una fuerza muy importante dentro de los modernos
estados africanos.
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proselitismo. Este intercambio de ideas es espontédneo, y se
puede advertir sobre todo en asuntos pricticos como la
atraccién de la lluvia, la magia y. 1a hechiceria. En estos casos,
se toman —y mds tarde se asimilan— los conocimientos de
otros pueblos vecinos. Los conceptos fundamentales como 1a
existencia de Dios, la vida humana después de la muerte, la
actividad de los espiritus o la magia parece que se retienen en
el transcurso de los siglos cuando un pueblo se separa de otro.
Esto, probablemente, explica el hecho de las creencias funda-
mentales que se encuentran en todo €l continente africano.
Por esta razén, ciertos nombres de Dios, y algunas palabras
para designar a los espiritus, la magia y los hechiceros pueden
ser similares entre muchos pueblos; lo mismo ocurre con
palabras como «hombre», «casa», «lluvia» y ofras de valor
fundamental.

Estos son los rasgos principales de una «tribu», pueblo,
sociedad o nacién africana. La persona nace en ella y no
puede cambiar su pertenencia. En algunas ocasiones, puede
ser adoptada ritualmente en otro grupo tribal, pero esto es
algo bastante raro. La identidad tribal es atin una fuerza muy
poderosa incluso en los modernos estados africanos, aunque
puede cambiar dependiendo de las circunstancias.

El parentesco

El profundo sentido del parentesco, con todo lo que lleva
consigo, ha sido una de las fuerzas més vigorosas en la vida
tradicional africana. El parentesco se calcula por la sangre y
el compromiso matrimonial. Controla las relaciones sociales
entre la gente de una comunidad: gobierna las costumbres
matrimoniales y determina la conducta de un individuo hacia
los otros. Este sentido de parentesco da unidad a toda la vida
de 1a tribu y se puede extender incluso a animales, plantas y
objetos inanimados por medio del sistema «totémico». Casi
todos los conceptos conectados con las relaciones humanas se
pueden entender e interpretar a través de este sistema, que
gobierna en buena parte 1a conducta, pensamiento y toda la
vida del individuo en la sociedad a la que pertenece.
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La mayor parte de los estudios antropol6gicos y socio-
16gicos de los pueblos africanos se refieren, en buena medida,
a determinados aspectos del sistema de parentesco. Este sis-
tema es como una gran red que se extiende hacia los lados,
en horizontal, en todas direcciones, englobando todos los
miembros de un grupo. Esto significa que cada individuo es
hermano, hermana, padre o madre, abuelo o abuela, o primo,
o cufiado, tio o tia de los demas. En otras palabras: cada per-
sona esta relacionada por lazos de sangre con todos los demis;
y hay una gran abundancia de términos para expresar esta
clase de relaciones.

Cuando dos extrafios se encuentran en un poblado, una de
sus primeras tareas consistird en averiguar de qué manera
estdn relacionados; una vez que han descubierto cémo se les
aplica el sistema de parentesco, se comportardn €l uno con el
otro de acuerdo con las normas de conducta establecidas en su
sociedad. Si descubren, por ejemplo, que son «hermanos»,
entonces se tratardn como iguales, o como entre €l hermano
mayor y el menor; si son «tio» y «sobrino», éste dltimo le
ofrecerd el mayor respeto al tio. Es posible también que
desde aquel momento se dirijan el uno al otro llamindose
«hermano», «sobrino», «tio» 0 «madre», con o sin sus nom-
bres propios. Cada persona tiene, literalmente, cientos de
padres, madres, tios, esposas, hijos € hijas.

Este sistema de parentesco se extiende también vertical-
mente para incluir a los difuntos y los que aiin no han falle-
cido. Parte de la educacién tradicional de los nifios en muchas
sociedades africanas consiste en aprender sus genealogias, 1o
cual da un sentido de profundidad, pertenencia histérica,
enraizamiento y obligacién sagrada de extender la linea
genealdgica. Por medio de las genealogias, los individuos en
el periodo del Sasa estdn firmemente vinculados a aquellos
que han entrado en el Zamani, adonde el individuo se orienta
porque alli yacen sus cimientos. A través de las genealogias,
los que estin en el periodo del Zamani y los que estdn en el
del Sasa se vuelven «contempordneos» en el ritmo sin fin
de la vida humana. En algunas sociedades, 1a gente hace lle-
gar su genealogfa hasta el mitol6gico «primer» hombre y
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otros héroes nacionales, ddndoles un sentimiento de orgullo
y satisfaccién.

Los lazos genealdgicos sirven también a unos fines socia-
les, sobre todo estableciendo relaciones entre los individuos.
Citando la propia linea genealdgica, es posible ver de qué
manera una persona estd relacionada con otra en un grupo
determinado. Con una base genealégica han evolucionado las
divisiones que han demarcado las sociedades grandes en
clanes, familias e individuos.

El clan es la mayor subdivisién de la tribu. Algunos pue-
blos pueden tener hasta cien clanes. Estos sistemas de clanes
no son uniformes en Africa. Hay clanes patriarcales, en los
que la descendencia se marca desde el padre; y tambi€n hay
clanes matriarcales, especialmente en ciertas partes del Africa
central, occidental y septentrional, en los que la descendencia
se calcula a través de la madre. Los clanes suelen tener un
cardcter «totémico», es decir, que cada uno de ellos tiene
un animal como parte del mismo, o bien una planta o un
mineral, que ejerce el papel de tétem. Los miembros de ese
determinado clan observan cuidadosamente una serie de nor-
mas sobre su tétem, de manera —por ejemplo— que no lo
matardn ni comerin. El tétem es el simbolo visible de unidad,
de parentesco, de pertenencia mutua y afinidad comiin.

Otro rasgo frecuente del clan es la «exogamia», es decir,
que los miembros del mismo clan no se pueden casar entre
ellos. Sin embargo, en algunas sociedades se permite el matri-

‘monio dentro del mismo clan (endogamia). El nimero de

personas en un clan determinado varfa considerablemente:
desde varios miles hasta apenas un centenar. Un individuo
nace en un clan y no puede cambiarlo, aunque en algunas
sociedades el matrimonio puede conducir al debilitamiento de
la pertenencia al clan original. En algunas sociedades, los
clanes tienen sus 4reas territoriales separadas, mientras que en
otras los clanes se hallan mezclados en el mismo lugar. En
algunas sociedades se puede saber a qué clan pertenece una
persona conociendo su nombre o el de su localidad.

Adem4s de concretar su sentimiento de parentesco, los
sistemas de clanes proporcionan una estrecha cooperacién
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humana, especialmente en tiempos de necesidad. En tiempos
de conflictos internos, los miembros del mismo clan se unen
para luchar juntos contra sus agresores comunes. Cuando una
persona se encuentra en dificultades, entra dentro de 1o nor-
mal que pida la ayuda de los otros miembros: por ejemplo,
para pagar una multa por un dafio causado; para reunir la
dote necesaria para conseguir una mujer; y hoy dia para ayu-
dar a pagar los estudios de uno de sus miembros, incluso en el
extranjero.

En algunas sociedades hay divisiones en «subclanes», que
resultan dtiles al discutir ciertos asuntos que no necesitan
concernir a todo el clan. A veces, esta divisién puede —con
el transcurso del tiempo— convertirse en un clan con su
propia entidad. Estos subclanes suelen estar formados por
miembros que tienen un antepasado comin hace seis u ocho
generaciones.

La familia, la casa y el individuo

Para los pueblos africanos, la familia consiste en un
circulo de personas mucho més amplio que en el mundo occi-
dental. En la comunidad tradicional, la familia incluye a los
hijos, padres, abuelos, tios, tias, hermanos y hermanas que, a
su vez, tienen sus propios hijos, ademds de otros parientes
inmediatos. En muchas 4reas existe 1o que los antropélogos
llaman «familias extendidas», que suelen designar a dos o m4s
hermanos (en las sociedades patrilocales) o hermanas (en las
matrilocales) que establecen sus respectivas familias en el
mismo recinto o al menos una al lado de la otra. En estos
casos, el nimero de los miembros de la familia varia desde
diez personas a incluso un centenar (sobre todo cuando un
hombre tiene varias mujeres). En algunas sociedades es una
practica muy habitual enviar a los hijos a vivir durante algu-
nos meses o afios con otros parientes, 1os éuales les tratarin,
a todos los efectos, durante ese tiempo como miembros de
la familia.

La familia incluye también a los parientes difuntos, a los
que hemos designado como «los muertos vivientes». Estas
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personas estdn «vivas» en la memoria de los que viven y se
cree que aun estdn interesadas en los asuntos de la familia a la
que pertenecieron. Los vivos no deben olvidar a los difuntos,
de lo contrario se teme todo tipo de desgracias. Cuanto mis
anciana fue una persona antes de morir, més grande fue su
periodo del Sasa y més tiempo serd recordada y considerada
como parte integral de la familia humana. La gente les ofrece
sangre y libaciones porque son afin parte de la familia.

Los muertos vivientes solidifican y unen misticamente a
toda la familia. La gente dice que los difuntos se les aparecen,
interesdndose por los asuntos de la familia, o avisando de
ciertos peligros, amonestdndoles por no cumplir determinadas
instrucciones, o pidiendo comida (normalmente, carne) o be-
bida. Si se ha ofendido a los difuntos, se suele decir que
tomardn venganza o pedirdn una rectificacion.

El concepto africano de la familia incluye también a los
miembros no nacidos que estdn atin en el vientre de los vivos.
Ellos son los brotes de esperanza, y cada familia tiene gran
cuidado de que no les ocurra nada malo, preparando su naci-
miento. Por esta razén, los padres africanos muestran una
gran ansia de que sus hijos encuentren marido o mujer,
porque lo contrario significaria la disminucién de toda
la familia.

La casa es la unidad més pequefia de la familia y suele
consistir en los hijos, los padres, y a veces los abuelos. Es lo
que se suele llamar «la familia de noche», porque es general-
mente de noche cuando el hogar es él mismo. Es de noche
cuando los padres estdn con sus hijos mas inmediatos en la
misma casa, cuando discuten los asuntos privados y cuando
los padres educan a sus hijos. Esta unidad es lo que se lla-
maria «familia» en sentido estricto en las sociedades occiden-
tales. Si un hombre tiene dos o més mujeres, se dice que tiene
tantas casas como esposas, puesto que cada una de ellas suele
tener su propia casa dentro del recinto comin.

El 4rea o recinto ocupado por una o varias casas e€s un
poblado, en el contexto africano de esta palabra. El poblado
incluye casas, campos, el establo para el ganado, los grane-
ros, €l terreno para trillar, el lugar del fuego y los templos
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familiares (donde existen). En algunas sociedades, el poblado
tiene una cerca que le rodea, marcando su unidad.

Como norma general, las casas africanas tradicionales son
de forma circular, formando entre ellas un circulo o semi-
circulo, hacia la entrada principal. No es ficil afirmar dog-
maéticamente qué significa esta forma circular. Podria ser un
signo del ritmo de la naturaleza o ser un universo en minia-
tura, ;o simboliza, quizi, €l circulo la seguridad, como si el
poblado fuera un recinto en el que hombres y animales se sin-
tieran seguros ante los peligros de fuera? No lo sé, y uno
puede sélo especular sobre este significado simbélico de los
poblados africanos, que de manera tan evidente se asemejan
entre si en todas partes del Africa tropical y austral.

En la vida tradicional, el individuo no puede existir por si
solo, sino de forma corporativa. El debe su existencia a otras
personas, incluyendo las de generaciones pasadas. Es parte de
un todo. La comunidad hace, crea, o produce al individuo, €l
cual depende de todo el grupo. El nacimiento fisico no es
suficiente: el nifio debe pasar por ciertos ritos de incorpo-
racién para integrarse del todo en su sociedad. Estos ritos
se extienden a lo largo de toda la vida fisica de la persona,
que pasa de un estado de existencia corporativa a otro. El
estadio final se alcanza con la muerte, cuando la persona
es incorporada —ritualmente— a la gran familia de los vivos
y los muertos.

Asi como Dios cred el primer hombre como suyo, €l
hombre hace al individuo como un ser social. El individuo
llega a ser consciente de su propio ser y sus deberes
tnicamente por medio de otras personas. Cuando el hombre
sufre, no sufre solo sino con el grupo; cuando se alegra, se
alegra con sus parientes y vecinos, vivos y muertos. Cuando
se casa, su mujer no «pertenece» tinicamente a é1. También
sus hijos pertenecen atodo el cuerpo tinico de parientes.
Todo lo que le ocurre al individuo le ocurre a todo el grupo,
y viceversa. El individuo sélo puede decir: «Yo existo,
porque nosotros existimos; y puesto que somos, yo existo».
Este es un punto cardinal para entender la visién africana
del hombre.
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Hemos recorrido un largo camino religioso, desde Dios
hasta el hombre, pasando por los espiritus. Algunas de las
consideraciones materiales y étnicas de este capitulo han
podido parecer algo menos «religiosas», pero son necesarias
para entender lo que seguird en los capitulos siguientes.
Hemos llegado al individuo y vamos a caminar ahora desde su
nacimiento hasta su muerte. Vamos a ver un hombre profun-
damente religioso que vive en un universo intensamente reli-
gi0so, y lo vamos a ver en el contexto de su periodo de Sasa,
viajando hacia su Zamani.
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EL NACIMIENTO Y LA INFANCIA

En las sociedades africanas, el nacimiento de un nifio es
un proceso que comienza mucho antes de su llegada a este
mundo y continiia bastante después. No es un acontecimiento
aislado que pueda ser registrado en una fecha determinada.
La naturaleza trae al nifio al mundo, pero la sociedad lo
transforma en un ser social, una persona corporativa; porque
es la comunidad quien debe proteger, alimentar y educar al
nifio, incorpordndolo de distintas maneras a la gran comuni-
dad. El nacimiento de un nifio es, por lo tanto, algo que con-
cierne no sélo a los padres, sino también a muchos parientes,
vivos y muertos. El parentesco desempefia aqui un importante
papel, de manera que un nific no puede ser considerado
exclusivamente como «mi hijo», sino como «nuestro hijo».

El embarazo

Este estado representa la primera indicacién de que un
nuevo miembro de 1a sociedad estd en camino. La madre que
espera un hijo se convierte en un ser especial que recibe
extraordinarios cuidados por parte de sus parientes y vecinos.
Este tratamiento comienza antes y continda después del naci-
miento. En algunas sociedades africanas, el matrimonio no se
reconoce o consuma completamente hasta que la esposa ha
tenido un hijo. El primer embarazo se convierte asi en ¢l
sello final del matrimonio, el signo de la integracién com-
pleta de la mujer en el circulo familiar del marido. Desdi-
chada la mujer que no tenga hijos, porque ya puede poseer
todo tipo de cualidades que, si no puede ser madre, serd peor
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que cometer un genocidio: se habra convertido en un callején
sin salida de la vida humana. Cuando muera, no habri nadie
que la recordard para mantenerla en el estado de inmortalidad
personal. Puede que la culpa no sea suya, pero esto no la dis-
culpa alos ojos de la sociedad. El marido podrd arreglar
algo la situaci6n teniendo hijos con otra mujer, pero la esposa
sin hijos seguird con un estigma que nadie podré borrar; ella
y sus parientes sufrirdn por ello y siempre llevard en si una
humillaci6n irreparable para la que no hay consuelo posible
en la vida tradicional.

En muchas sociedades africanas, la mujer encinta debe
observar ciertos tabdes y regulaciones, en parte porque el
embarazo la hace ritunalmente «impura», pero principalmente
para protegerla a ella y al nifio. Una de las regulaciones mas
comunes concierne las relaciones sexuales durante el emba-
razo. En algunas sociedades, en cuanto una mujer se da cuenta
de que estd encinta, ella y su marido cortan por completo
estas relaciones hasta después de dar a luz al nifio. En otros
pueblos, este periodo de abstinencia se extiende hasta dos o
tres meses después del nacimiento o incluso hasta dos o tres
afios. El marido no estd obligado a observar esta abstinencia
durante tanto tiempo, puesto que puede tener otras mujeres.
Como promedio, las mujeres se abstienen hasta el momento
del destete, pero la prictica varia segiin las sociedades.

Otro tipo de regulaciones se refiere a la alimentacién:
las mujeres encintas no pueden tomar ciertos alimentos por
miedo a que puedan interferir con la salud y la seguridad de
la madre o el nifio, o puedan causar ciertas desgracias a cual-
quiera de los dos después del nacimiento. Por ejemplo,
entre los Akamba, 12 madre que espera un hijo durante los
tltimos tres meses de embarazo no puede comer grasa, alu-
bias y carne de animales que han sido abatidos por flechas
envenenadas. Adem4s de otros tipos de comida, tomar4 cier-
tas cantidades de una clase de tierra que se encuentra en los
termiteros. Esta tierra es mascada por un cierto tipo de ter-
mita y més tarde depositada en 4rboles o en los termiteros.
Su sabor no tiene nada de repugnante. La gente cree que este
tipo de tierra hace que el cuerpo del nifio sea fuerte. No hay
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duda de que hay algo de verdad cientifica en estas creencias
sobre los alimentos, que se han desarroilado como resultado
de experiencias de la gente. Puede haber ocurrido, por ejem-
plo, que comer la carne de animales muertos con flechas
envenenadas haya causado nacimientos prematuros y que la
tierra de las termitas tenga minerales que fortalezcan al nifio
en el vientre de su madre. '

Entre los Ingasana, la mujer encinta regresa a casa de sus
padres al acercarse el tiempo de dar a luz; la misma costum-
bre es observada por otros pueblos. No estoy seguro de su
significado, pero quizé es una dramatizacién simbdlica .de «ir
a recoger» al nifio a otro mundo (jinvisible?). Puede signifi-
car también el regreso a la vida de la casa de donde procede
la mujer. Puede significar también que la mujer quiere mos-
trar a sus parientes que es fértil y productiva.

Otro tabd bastante observado se refiere al trabajo y al uso
de herramientas. Entre los Akamba y los Kikuyu, por ejem-
plo, antes del nacimiento se retiran de la casa de la madre
todos los utensilios y armas de hierro. La gente cree que el
hierro atrae al rayo. Entre los Ingasana, la madre que espera
un hijo y su marido no pueden transportar fuego.

Hay también regulaciones sociales. Por ejemplo, entre 1os
Mao, cuando la mujer estd en estado no puede hablar directa-
mente con el marido. La pareja se comunica por medio de un
intérprete. No estoy seguro de lo que esto significa exacta-
mente. Hay varias posibilidades. Puede ser que el embarazo
haga a la mujer ritualmente impura y el marido no quiera
contaminarse. Puede ser también una manera de hacer que €l
marido comparta la carga que representa el embarazo. Esta
costumbre es asimismo una manera de proteger a la madre

-encinta de algun dafio fisico o psicolégico que pueda sufrir al

estar en contacto directo con su marido.

Hay sociedades donde se ofrecen a Dios oraciones por
la madre y el hijo para asegurar un feliz desenlace. Los
Nandi rezan por la proteccién de sus mujeres encintas;
cuando una mujer Bambuti se da cuenta de que esté en estado,
prepara comida y lleva una porcién al bosque, donde se la
ofrece a Dios con una oracién de accioén de gracias. Con
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frecuencia se representan algunos rituales relevantes y algu-
nas mujeres en estado pueden llevar también cierto tipo de
amuletos protectores.

El nacimiento

Las préacticas e ideas relacionadas con el nacimiento
varian considerablemente. Ilustraremos esto con unos pocos
ejemplos. Generalmente, €l nacimiento tiene lugar en casa de
la madre, o en algunos lugares en casa de sus padres. Sin
embargo, en unos pocos casos se produce en una casa especial
construida para este propdsito, ya sea dentro o fuera del
poblado. Por ejemplo, es costumbre entre los Udhuk que
cuando una mujer estd a punto de dar a luz se marche al
bosque para tener alli el parto y volver después a casa con el
nifio. La costumbre parece haber surgido de otra: cuando una
mujer tenia gemelos, se mataba a ella y a ambos nifios. Al dar
a luz lejos de otra gente, nadie podia saber si habia tenido
gemelos, en cuyo caso mataria a uno de ellos y volveria a casa
con ¢l otro. Esta costumbre es un caso extremo no conocido
en otras sociedades.

En muchas zonas de Africa, pricticamente cualquier
mujer anciana puede, en circunstancias normales, actuar de
comadrona, aunque generalmente esto lo hacen las especialis-
tas. Como norma general, los hombres tienen prohibido estar
presentes en la casa donde tiene lugar el parto. En algunas
comunidades se toman medidas para ayudar a 1a mujer en sus
dolores, como el ingerir cierta clase de hierbas. Durante el
parto, generalmente las mujeres se colocan en cuclillas. Cuan-
do una mujer Kikuyu ha dado a luz, grita cinco veces si el
bebé es un nifio y cuatro veces si es una nifia.

La placenta y el cordén umbilical son los simbolos de la
ligazén del nifio a l1a madre, a la feminidad, al estado de
inactividad; son, por ello, objeto de tratamiento especial en
la mayor parte de las sociedades africanas. Por ejemplo,
los Kikuyu depositan la placenta en un campo sin cultivar
y la cubren con hierba y cereales, que representan la fertili-
dad. El campo sin cultivar es el simbolo de la fertilidad, la
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fuerza y el frescor; esto tiene el significado de una oracién
para que el vientre materno permanezca fértil y fuerte con el
fin de que puedan nacer mas hijos. Entre los Didinga, la pla-
centa se entierra cerca de la casa donde ha tenido lugar el
nacimiento; entre los Ingasana se coloca en una calabaza, que
es colgada en un 4rbol especial, y entre los Wolof, se entierra
la placenta en el patio trasero, pero €l cordén umbilical puede
usarse a veces como amuleto para que lo lleve el nifio.

Fisicamente, la placenta y el cordén umbilical simbolizan
la separaci6én del nifio de 1a madre; pero esta separacion no es
final, puesto que ambos estdn adin cerca el uno del otro. El
nifio empieza a pertenecer al circulo mis amplio de la socie-
dad y por esta razén la placenta se guarda cerca de la casa
o se coloca en una calabaza en un lugar a la vista de todos.
Sin embargo, €l nifio ha comenzado su viaje de incorporacién
a la comunidad, por lo que la separacion entre €l y 1a madre
sigue ensanchindose al aumentar su integracion comunitaria.
En algunas sociedades, como los Ndebele, el cordén umbilical
y la placenta se entierran bajo la casa donde ha tenido Iugar
el parto. Paradéjicamente, el nifio estd cerca de la madre y al
mismo tiempo empieza a alejarse de ella al desarrollar su ser:
«yO SOy porque nosotros $omos, y puesto que nosotros existi-
mos yo Soy».

No todas las sociedades conservan la placenta y el cordén.
Los Yansi los tiran a un rio, lo cual tiene un significado
simbdlico: el nifio es ahora una propiedad puiblica, pertenece
atoda la comunidad y ya no es de una sola persona, por 1o
que los lazos que mantiene con una sola persona o casa son
destruidos simbélicamente y disueltos en el acto de tirar la
placenta y el cordén umbilical al rio.

Sean cuales fueren los métodos empleados con el cordén
y la placenta, indican que el nifio ha muerto al estado de em-
barazo y ahora estd vivo en otro estado de existencia. Ha
muerto al estado de existir sélo en el vientre de su madre,
pero ha pasado a la nueva existencia de formar parte de la
sociedad humana.

Los detalles de lo que sigue inmediatamente después del
nacimiento varian considerablemente. En algunas sociedades,




Orgullo de' lq maternidad en Africa. En el mundo tradicional, ser
Jértil es el ideal y el deseo de toda mujer africana.
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el nifio no recibe 1a leche de su madre hasta que han tenido
lugar ciertos rituales de purificacion; en otras, se separa a la
madre del nifio durante algunos dias; en otras, ambos pueden
permanecer aislados del resto de la comunidad durante algu-
nos dias e incluso semanas. Como norma general, l1a ocasion
del nacimiento se marca con fiestas y gran regocijo entre los
parientes y vecinos de los padres.

Podemos ver algunos ejemplos. Entre los Kikuyu, des-
pués del nacimiento de un nifio, €l padre corta cuatro cafias de
aziicar si el recién nacido es una nifia y cinco si ha sido un ni-
fio. El jugo de estas cafias se da a beber a 1a madre y al nifio;
los residuos de la cafa se colocan a la derecha de la casa si
¢l bebé es un nifio o a la izquierda si es nifia. La derecha es el
simbolo del hombre y la izquierda el de la mujer. Una vez
hecho esto, €l nifio es bafiado y ungido con aceite. Si el naci-
miento ha sido dificultoso, el padre sacrifica una cabra y el
curandero es llamado para purificar la casa. La madre y el
nifio son recluidos durante cuatro o cinco dias (seglin que sea
nifio o nifia), y durante este tiempo sélo los parientes cercanos
de la mujer pueden visitar la casa. Una vez concluido este
perfodo, a la mujer se le afeita la cabeza y el marido sacrifica
una oveja como accién de gracias a Dios y a los muertos
vivientes. Durante el periodo de reclusion, no se permite a
ningin miembro de la familia lavarse en el rio, ni se puede
barrer ninguna casa del poblado, ni se puede tomar fuego de
una casa vecina para encender el propio. Al concluir este
periodo, 1a madre realiza una visita simbélica a los campos
y recoge patatas dulces. Después de esto, la vida vuelve a su
curso normal.

Estos ritos y observancias tienen su significado. La reclu-
sién simboliza el concepto de muerte y resurreccién: la
muerte a un estado de vida y la resurreccién a un estado de
vida mds pleno. Es como si la madre y el hijo «murieran»
y «volvieran a la vida» en nombre de todos los miembros de
la familia. El afeitado de 1a madre es otro acto que simboliza
y dramatiza la muerte a un estado y la entrada en otro nuevo.
El pelo representa el embarazo; pero ahora que ha terminado,
el cabello viejo debe ser afeitado para dar paso a otro nuevo,
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simbolo de la nueva vida. La madre es ahora una persona
nueva, preparada para que otro hijo se forme ‘en sus entrafias
y continde asi la corriente de la vida. El pé\lo‘ también tiene
una conexion simbdlica entre madre e hijo, de manera que el
afeitado indica que el nifio ya no pertenece s6lo a ella, sino a
todo el cuerpo de sus familiares, vecinos y otros miembros de
la sociedad. Ella ya no puede decir que ¢l hijo sea su propie-
dad exclusiva: el hijo estd ahora «desparramado» como los
cabellos que han sido afeitados, de modo que tiene cien
madres, cien padres, cien hermanos y cientos de otros fami-
liares. La prohibicién de lavarse, limpiar la casa y trasladar
el fuego de un lugar a otro simbolizan que la vida normal se
paraliza, muere la vida corporativa esperando el nuevo ritmo
de la vida representado en el nacimiento del nifio. Toda la
comunidad nace de nuevo y es revitalizada al venir al mundo
la nueva criatura. La vida comienza de nuevo después de cua-
tro o cinco dias. El sacrificio de un animal marca otro de los
momentos claves de la vida del individuo. No sélo se sacrifica
a Dios, sino también a los muertos vivientes, puesto que éstos
participan en el acto de regocijo: se trata de «su» hijo tanto
como del hijo de su familia humana en 1a tierra.

Pero para los Kikuyu esto no marca el final del ritual
conexo con el nacimiento. Mientras el nifio es atn pequeiio, se
desarrollan otros ritos que se estiman necesarios antes de que
pueda ser considerado como un miembro pleno de la sociedad.
Se desarrollan otros cuatro ritos; en uno de ellos el padre
coloca al nifio cuatro pulseras de piel de cabra. Después de
esto, el nifio ya es considerado una persona en el sentido pleno
de 1a palabra y los padres pueden reanudar sus relaciones
sexuales con normalidad. Alrededor de los cinco o seis afios,
tiene lugar otro rito por el que se confiere al nifio 1a responsa-
bilidad de cuidar las cabras. El rito de las pulseras simboliza el
lazo de unién entre el nifio y toda su comunidad: 1a mufiequera
es un eslabén en la larga cadena de 1a vida, uniendo al nifio con
los vivos y los difuntos. Es la unién de las distintas genera-
ciones, que vincula al Zamani con el Sasa. Cada generacidn es
una pulsera, un eslab6n en la cadena de la existencia humana;
este vinculo sagrado no debe ser roto nunca.
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A una edad més tardia, se desarrolla otro ‘rit.o, conomdc?
como «el segundo nacimiento» (kuciaruo kerf, hteral.me'nte.
«nacer dos veces»), 0 «nacer de nuevo» (kuczaruo_ ringi), o
«nacer de una cabra» (kuciareiruo mbori). Esto tiene Iuggr
antes de la iniciacién del nifio. Un nifio que no hz?y.a partici-
pado de este «segundo nacimiento» no Puede participar en la
vida de la comunidad: no puede ser inicu;do, casarse, heredar
una propiedad o tomar parte en ningin Fltual. Se trata, por 1o
tanto, de un rito absolutamente esencial en 1a vida de los
Kikuyu. Si la madre ha muerto, otra mujer la reemplz.lza
y serd considerada como la madre del nifio. Durante €l rito,
al nifio se le coloca entre las piernas de la madre y se le ata
con el intestino de una cabra. Este intestino €s corta‘do y el
nifio imita el llanto de un bebé. A la madre se le :afelta y va
después al campo a recoger comida. El rito simboliza el naci-
miento fisico, pero tiene lugar a una edad en l_a que el nifio
tiene ya capacidad de recordar los acontecimientos. Por ?o
tanto, el nifio entra en la experiencia consciente de su propio
nacimiento, €l comienzo de su periodo de Sasa. Este rito con-
cluye también la primera infancia y le trae a las puert'a_s de 1:}
plena participacién en la vida de. 1{1 f;on.1’umdad. El nifio estd
ya listo para entrar en la fase de iniciacion, para ser incorpo-
rado a las actividades y responsabilidades propias de una per-
sona adulta. Pasa de la ignorancia al conocimlfanto, de la fase
de ser un simple miembro pasivo de la comunidad a la nueva
fase de ser un miembro activo y responsable de la sociedad
corporativa. )

Hay multitud de paralelismos entre estos rituales que
hemos descrito y los de muchos otros pueblqs _de Aﬁ1ca,
como también hay diferencias. Podriamos f:itar distintos ejem-
plos de los ritos Ndebele y Somnjo de real}zar marcas’tnbales
en los nifios. Los Ndebele hacen unos agujeros en el lobul,o de
1a oreja de los nifios cuando tienen unos diez afios y después de
esta operacién colocan un trozo de ma-dera para .rilante.nerlo
abierto. Se trata de una marca tribal de identificacién e incor-
poracién. Todos los Sonjo llevan una marca tril’)al en el .hom-
bro izquierdo, con la que esperan que su héroe nacional,
Khambageu, les identifique cuando regrese a salvarlos en el
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fin del mundo. Se trata de marcas de identificaci6n, incorpo-
racién, pertenencia y plenitud de derechos. Son cicatrices
indelebles de que «yo soy porque nosotros somos, y puesto
que existimos yo soy». El individuo queda asi unido al resto
de su comunidad, vivos y muertos, y, humanamente hablando,
nada les puede separar de esta sociedad corporativa.
El nacimiento de mellizos y trillizos es un acontecimiento
fuera de 1o normal. Por lo tanto, en muchas sociedades afri-
canas se les trata con especial cuidado o con miedo. Antigua-
mente, algunas sociedades tenian por costumbre matar a estos
nifios; otras mataban también a la madre. Esto, sin embargo,
no ha sido la prictica més comdn, puesto que muchas otras
sociedades siempre han recibido el nacimiento de mellizos
con gran alegria y satisfacci6n, como signo de gran fertilidad.
Algunas sociedades creen que los nifios nacidos de esta
manera tienen poderes especiales. Por ejemplo, en el Africa
central se les conoce como «los nifios de Dios y el cielo»
y cuando un poblado se ve amenazado por alguna calamidad,
la gente se vuelve a ellos con oraciones en nombre de sus
comunidades. Este tratamiento ambivalente de mellizos y tri-
llizos afin no ha sido estudiado con detenimiento, Por una
parte, la gente se alegra de ver el flujo de vida humana, pero,
paradGjicamente, esta alegria se vuelve tristeza cuando nacen
mellizos. Se podria sugerir que, puesto que el nacimiento de
mellizos es un suceso extraordinario, fuera del ritmo normal
de las cosas, da origen a sentimientos extremos: bien se cree
que su nacimiento traerd desgracias, y de ahi la necesidad de
matar a los nifios (y a veces también a la madre), bien se cree
que traerd consecuencias de poderes extraordinarios, y de ah{
la necesidad de tratarlos con especial respeto y cuidado. Este
tipo de nacimientos no son intrinsecamente malos o extraor-
dinarios; 1a rareza del acontecimiento es lo que hace que la
gente le atribuya consecuencias extremas. Lo mismo ocurre
con los eclipses y otras irregularidades de la naturaleza. Si se
guardara una historia escrita de los acontecimientos, estas
«irregularidades» no parecerfan tan irregulares vistas en el
contexto de una gran escala temporal. Pero en la vida tradi-
cional africana los acontecimientos se guardan en la memoria
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de las gentes y una vision de las cosas en un contexto tal no
” pONS;blst puede juzgar la muerte de los mellizos o trillizos
de forma puramente emocional, por severa que pu?da pare-
cer esta practica desde un punto de vista ético. Ylendo las
cosas desde la comunidad corporativa, estos nac.lmlentos fue-
ron experimentados como heraldos de Qesgra‘clas. La gente
los veia como una amenaza a toda su existencia, como signo
de que algin mal habia causado este tipo c?e nac1m1.en.tosby
que algo peor iba a ocurrir a la comumdaE sino se e11m1.na a
el mal. Por esta razén se mataba a los nifios en beneficio de
toda la comunidad, para purificar, «salvar» y I’)roteger al
resto de la gente. De no hacer esto, no sélo s,ufrlnan l.os me-
1lizos, sino que el resto de la sociedad estaria en peligro de
aniquilacién total. Por lo tanto, parece que esta muerte se
realizaba con buena intencién y no como un acto de cruel@ad
contra los nifios. Dado que tal creencia estaba tan extend{da
en algunas sociedades, personalmente dudo de que esta pric-
tica haya sido extirpada completamente por los gobiernos
africanos modernos. .
En este punto es necesario menciongr la tasa dq Iportah-
dad extremadamente elevada en las socwdadeg tradicionales.
En algunos casos, €sto €ra tan severo que aprquadamente la
mitad de todos los nifios nacidos podian morir antes de cum-
plir su décimo afio de vida. Pero, gracias a}~uso de la medi-
cina moderna y a un mejor cuidado de los nifios, esta e}eyada
mortalidad ha sido considerablemente reducida. Los misione-
ros fueron pioneros de este gran tr:abajo, que es continuado
hoy por los gobiernos africanos. Sin embargo, la.s enfenile-
dades y la desnutricién son ain los peores enem1gos.de 0s
nifios africanos, particularmente en el periedo que sigue al
destete. En las sociedades tradicionales, apenas ex1stef11guna
madre que no haya pasado por el dolor de perder un hijo.

El nombre dado a los hijos

Casi todos los nombres africanos tienen un significado.
Dar un nombre a los hijos es una ocasién importante, marcada
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a menudo por ceremonias en muchas sociedades. Algunos
nomb_res pueden sefalar la ocasién del nacimiento del nifio.
Por fajemplo, si el nacimiento ocurre durante el tiempo de las
ll_uv1as, al nifio se le dard un nombre que significard «Llu-
via», 0 «Agua»; si la madre estd de viaje cuando le llega el
momento del parto, el nifio puede llevar el nombre de «Via-
jero», «Camino» o «Forastero»; si el nacimiento ocurre
durante una invasién de langostas, se le llamari «Langosta»
«Hgmbre» 0 «Dolor». Algunos nombres describen la perso-’
nalidad o el cardcter del individuo, o algunos aspectos claves
de su vida. El dar nombres es un proceso que no tiene fin en
muchas sociedades africanas; una persona puede adquirir una
buena coleccién de ellos antes de llegar a viejo. Otros nom-
bf'e.s dados a los nifios pueden proceder de los muertos
vivientes, a los que se cree parcialmente «reencarnados» en el
nifio, especialmente si la familia observa ciertos rasgos en
comin entre el nifio y un difunto. En algunas sociedades, es
costumbre dar a los nifios los nombres de los abuelos.’ El
nombre es la persona, y muchos son a menudo descripciones
del 11}dividuo, particularmente los adquiridos durante la vida.
En vista de esta préctica africana de dar nombres a la gente
suele resultar confuso y carente de sentido hablar de «nom:
bres de f?milia» o apellidos, puesto que cada individuo tiene
sus propios nombres. Aparte de unas pocas sociedades, no
existen «apellidos» compartidos por todos en una mi;ma
familia. Hay que advertir también que los africanos cambian
sus nombres sin ningtin tipo de formalidades, y que una per-
sona puede estar «registrada» (en la escuela, en 1a universi-
dad: en una oficina de impuestos) hoy bajo un nombre y
mafiana bajo otro nombre. Esta prictica puede causar no sélo
confusidn, sino a veces también irritacién.

Volviendo a los métodos de dar nombres a los nifios
podemos ilustrar este punto con algunos ejemplos de distinta;
partes de Africa. Los Wolof dan el nombre a sus hijos una
semana después del nacimiento. Para esta ocasién se informa
anuel.padamente a los amigos y parientes de la familia en
cuestién. Si se trata del primer hijo, tiene lugar una gran
aglomeracidn de gente. La ceremonia se desarrolla en el sitio

EL NACIMIENTO Y LA INFANCIA 159

donde ha tenido lugar el nacimiento y comienza antes del
mediodia. En el dia indicado, 1a madre del nifio apaga el
fuego y barre la casa, se bafia y lava al nifio con un agua
medicinal. Estos actos simbdlicos marcan el final de una fase
de la vida y el comienzo de otra nueva. Los invitados traen
regalos: las mujeres ofrecen seis regalos a la madre del nifio
y los hombres dan los suyos al padre. En el centro del patio
se extiende una estera donde se sienta una mujer, normal-
mente la comadrona, con el nifio en su regazo. Al lado se
coloca un cuenco de arcilla con nueces de cola rojas y blan-
cas, algodén y mijo. Las nueces de cola rojas simbolizan una
larga vida y las blancas son simbolo de buena suerte. Un
anciano extiende sus manos sobre la cabeza del nifio, reza y le
escupe en los oidos para implantar el nombre en ella. Después
de esto, el nombre es anunciado en voz alta a la multitud. Si
se trata del primer hijo, 1a madre y el nifio son llevados a un
lugar oculto, para que nadie con mal ojo les puede afectar
al mirarlos. El nombre del nifio suele estar en relacién con el
dia de 1a semana en que ha nacido.

Los Shona no tienen ceremonias especiales de nominacién
de sus nifios, tarea que es realizada por el padre unos pocos
dias después del nacimiento. Entre los Liio, €l nombre se im-
pone cuando el nifio Ilora. Durante este periodo, se mencio-
nan distintos nombres de muertos vivientes; si el nifio deja de
llorar al mencionar un nombre determinado, entonces se le
impone ese nombre.

Los nombres pueden tener significados segin la ocasién
del tiempo del nacimiento. Los Akamba dan el nombre a sus
hijos al tercer dia, marcando la ocasion con una fiesta. Al
cuarto dia, el padre coloca un collar de hierro alrededor del
cuello de su hijo, después de 1o cual es considerado ya como
un ser humano con todas sus consecuencias. Antes de esto, el
nifio es mirado como un «objeto» que pertenece a los espi-
ritus y, en caso de que muriera antes de la ceremonia de
nominacién, la madre se volveria ritualmente impura y nece-
sitarfa una purificacién. Una vez que se ha desarrollado la
ceremonia de nominacién, los padres representan una rela-
cién sexual ritual aquella noche. Este ritual es ¢l sello de la
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separacion del nifio de los espiritus y los muertos vivientes
y de su integracién a la compania de los seres humanos. Los
nombres son escogidos por mujeres que han tenido hijos, y la
mayor parte de ellos tienen significados. '

El periodo en el que el nifio es amamantado varia bas-
tante. En algunas sociedades esto puede durar unos dos afios
y durante este tiempo la mujer no puede tener relaciones
sexuales con su marido. Durante ese periodo, el nifio es Ile-
vado en la espalda o en el regazo de su madre u otra mujer
del poblado. Este contacto directo entre madre e hijo da al
nifio un profundo sentido psicolégico de seguridad. Como
norma general, las mujeres africanas amamantan a sus hijos
en cualquier lugar, sacando sus pechos sin ningtin sentimiento
de vergiienza o pudor. Los pechos son simbolos de vida;
y cuanto més grandes sean, mejor: son un signo de que la
mujer tiene abundantes reservas de leche para su hijo. No hay
nada de «desnudo» o de «er6tico» en una madre que expone
sus pechos para criar a sus hijos en lugares piblicos como
mercados, iglesias o autobuses; y los que juzgan esto como
indecente deben revisar su comprensién del concepto africano
de lo que quiere decir la «desnudez». Las esculturas que
muestran a la madre y al hijo suelen a menudo exagerar los
pechos, puesto que representan el orgullo de la maternidad,
anunciando el mensaje: «soy fértil». Este es el ideal y el deseo
de toda mujer africana.

Hemos visto que el nacimiento y la infancia son un
proceso religioso, en el que el nifio se ve constantemente
envuelto en actividades religiosas, comenzando mucho antes
de su nacimiento. Un nifio no sélo continiia la linea fisica de
la vida —en algunas sociedades se les considera una reencar-
nacién de los difuntos—, sino que se convierte ademis en el
foco religioso que mantiene a sus padres en estado de inmor-
talidad personal. Los aspectos fisicos del nacimiento y las
ceremonias que acompaian el embarazo, el nacimiento y la
infancia, son considerados bajo el punto de vista de una expe-
riencia religiosa: que otro ser religioso ha nacido en una
comunidad religiosa y un mundo religioso.

12

LA PUBERTAD
Y LOS RITOS DE INICIACION

Hemos visto en los capitulos anteriores que los nifios
nacen fisica y religiosamente. Los ritos de nacimiento y de
infancia introducen al nifio en la comunidad corporativa, pero
esto es s6lo una introduccién. El nifio es un ser pasivo y aiin
le queda mucho camino por recorrer antes de entrar en la
etapa adulta de forma fisica, social y religiosa: se trata de un
cambio de una posicién pasiva a otra activa en 1a sociedad. La
mayor parte de los pueblos africanos tienen ritos y ceremo-
nias para marcar este gran cambio, pero no todos ellos tienen
ritos de iniciacién. Estos ritos constituyen uno de los momen-
tos claves en el ritmo de la vida individual, en tanto en cuanto
el joven es parte de una comunidad integrada por sus padres,
sus familiares, sus vecinos y los muertos vivientes.

Los ritos de iniciacién tienen muchos significados simbé-
licos. Mencionaremos algunos antes de descender a detalles.
Los jévenes son introducidos ritualmente al arte de 1a vida
comunitaria. Esto sucede cuando se retiran de la vida normal
para vivir en el bosque durante un periodo en el que perma-
necen aislados del resto de la sociedad; durante este tiempo
reciben instrucciones secretas antes de que se les permita
regresar a sus casas. Esto es una experiencia simbdlica del
proceso de muerte, vida en el mundo de los espiritus y vuelta
a la vida. Este volver a nacer, expresado en la vuelta a casa
después de la experiencia de aislamiento en el bosque, drama-
tiza el hecho de que los jévenes son ahora nuevas criaturas,
tienen personalidades nuevas y han perdido su infancia. En
algunas sociedades se les da incluso un nuevo nombre.
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Otra gran significaci6én de estos ritos consiste en introdu-
cir a los candidatos a la vida adulta: desde ese momento tienen
derecho a compartir todos los privilegios y deberes de la
comunidad. Entran as{ en el estado de responsabilidad: here-
d?n nuevos derechos, y se espera que cumplan nuevas obliga-
ciones. Esta incorporacidn a la vida adulta les introduce tam-
bién a la vida de los muertos vivientes asi como a la vida de
los que adn no han nacido. Los ritos de iniciacién preparan
‘a los jovenes para enfrentarse a las cuestiones concernientes a
la vida sexual, el matrimonio, la procreacién y las responsa-
bilidades familiares. Desde ese momento se les permite derra-
mar su sangre por su pueblo y plantar sus semillas biolégicas
para dar paso a la nueva generacion.

Los ritos de iniciacién tienen un fineducativo. La ocasién
suele marcar el comienzo de la a(fquisicién de un comnoci-
miento que no es accesible a los no iniciados. Es el periodo del
despertar a muchas cosas, de aprender a soportar las dificul-
tades, a vivir con los demds, a obedecer. Aprenden los secre-
tos y misterios de la relacién hombre-mujer; y en algunas
zonas, especialmente en el Africa occidental, entran a formar
parte de sociedades secretas, cada una de las cuales tiene sus
propias actividades y lenguajes ocultos que les son propios.

A continuacién consideraremos algunos ejemplos concre-
tos de ritos de iniciacién. Obviamente, los detalles varfan con-
siderablemente, pero sus significados bésicos son general-
mente similares. En la mayoria-de los pueblos, los ritos de
iniciacién tienen lugar durante la pubertad, pero hay lugares
donde se celebran antes o después de este periodo. Por esta
razén es incorrecto referirse a ellos.como «ritos de pubertad».

Los ritos de iniciacién de los Akamba

' Los ritos de iniciacién de los Akamba tienen tres partes,
siendo las dos primeras las mds importantes. Antiguamente,
todos los jévenes tenian que pasar por estas dos; sélo unos
pocos llegaban a la tercera, y esto ocurria cuando Ilegaban a
los 40 afios. El no iniciado no es un miembro pleno de 1a
sociedad Akamba. M4s atin, una persona puede incluso ser un
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anciano, pero si no ha pasado por la iniciacién, serd menos-
preciado y considerado atin como un muchacho.

Los nifios entran en la primera fase del rito de iniciacion
cuando tienen entre cuatro y siete afios. La ceremonia tiene
lugar durante los meses de agosto a octubre, cuando el tiem-
po es seco y relativamente fresco. Los chicos pasan por la
circuncisién y las chicas sufren la excisién del clitoris. Al
llegar 1a fecha de la ceremonia, los padres de los candidatos
los trasladan a un lugar convenido, donde ésta tendrd lugar.
Un grupo de especialistas masculinos circuncida a los nifios
y otro de mujeres hace la operaci6n a las nifias. Esto se rea-
liza por la mafiana temprano. La operacién es dolorosa,
pero se anima alos candidatos a que la soporten sin llorar
o gritar y los que son capaces de hacerlo reciben la alabanza
plblica de la comunidad. Después de esto tiene lugar un
banquete, con bailes, cantos y ofrendas a los antepasados. Du-
rante las semanas siguientes, mientras se cura la herida, los
familiares vienen a visitar a los chicos y chicas iniciados,
trayéndoles distintos regalos.

Veamos ahora el significado de esta primera fase de la
iniciacién. El corte de la piel realizado en los 6rganos sexua-
les simboliza y dramatiza la separacién de la infancia: es un
acto paralelo al corte del cordén umbilical cuando nace el
nifio. El érgano sexual une al nifio al estado de ignorancia, de
inactividad y de posible impotencia (asexualidad). Pero al
cortar este vinculo, la persona queda liberada de este estado
de ignorancia e inactividad. Ha nacido a otro estado, el del
conocimiento, 1a actividad y la reproduccién. Mientras una
persona no esté iniciada, no se puede casar ni debe reprodu-
cirse. El derramamiento de sangre en la tierra la une
misticamente con los antepasados, que viven —simbodlica-
mente— en el mundo subterrdneo y con los que se entra en
contacto mediante la libacioén por tierra. Es la sangre del
nuevo nacimiento. El dolor fisico que los nifios deben sopor-
tar es el comienzo del entrenamiento para las dificultades y
sufrimientos que trae la vida. Este aguante ante el dolor fisico
y emocional es considerado como una gran virtud entre los
Akamba, lo mismo que en otros pueblos africanos, puesto que
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en Africa la vida estd rodeada de una gran cantidad de dolor
que procede de muchas circunstancias. Los regalos que los
familiares presentan a los iniciados son muestras de bien-
venida en la comunidad plena y demuestran o simbolizan el
hecho de que ahora los jévenes pueden comenzar a poseer
y heredar propiedades. Esta posesion de bienes, eventualmen-
te, conduce a la préxima fase importante, que es el periodo
del matrimonio.

La danza y la fiesta refuerzan la solidaridad comunitaria
y destacan la corporatividad de todo el grupo. Es Gnicamente
después de este rito cuando se permite a los jovenes partici-
par en las danzas piblicas. Las ofrendas y libaciones presen-
tadas a los antepasados subrayan y renuevan el vinculo entre
los seres humanos y los difuntos, entre el mundo visible y el
invisible. Notemos, sin embargo, que los nifios cuyos padres
murieron antes de su iniciacién, pasan por este ritual a una
edad mucho mds tardia que la habitual. No estd muy claro
por queé, tal vez para permitir a los nifios tener m4s tiempo
para crecer, puesto que la iniciacién les hace cargar con
serias responsabilidades.

La segunda iniciacién suele tener lugar en un momento
cualquiera dentro de un periodo de tiempo que va desde unas
pocas semanas después de la primera iniciacién hasta la edad
de quince afos. La primera iniciacién es, fundamentalmente,
fisica, mientras que la segunda es, sobre todo, educacional.
La ceremonia para esta segunda iniciacién (conocida como la
«gran» iniciacién) es organizada por una casa en la que no
hay iniciados en aquel momento; esto es considerado como un
gran privilegio que la gente cree que les es concedido por sus
antepasados. La ceremonia dura de cuatro a diez dias, parte
de los cuales los candidatos pasan recluidos en cabafias cons-
truidas lejos de los poblados. Estdn acompaiiados por maes-
tros y supervisores a los que se les ha delegado la responsabi-
lidad de introducir a los candidatos a todas las cuestiones
referentes a la masculinidad y la feminidad. Los Akamba des-
criben esta funcidén con el nombre de «incubar a los inicia-
dos», lo mismo que un péjaro hace con sus huevos. El primer
dia, los candidatos aprenden canciones educativas y tienen que
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vérselas con obstdculos simbélicos. El segundo dia tienen
que enfrentarse a un monstruo aterrador conocido como el
mbusya (rinoceronte). En algunas partes del lugar, dnica-
mente los muchachos realizan esta experiencia, mientras que
en otras regiones pasan por ¢lla los jovenes de ambos sexos.
El mbusya es, en realidad, una estructura hecha con palos
desde cuyo interior una persona emite fuertes rugidos como
los de un gran monstruo. El iniciado no sabe exactamente de
qué se trata, puesto que es uno de los secretos de la ceremo-
nia. Una vez pasada esta prueba, no estd permitido divulgar el
asunto a los no iniciados. Los que han de pasar por esta cere-
monia se enfrentan valerosamente al «rinoceronte», dis-
pardndole flechas como harfan con un enemigo. Aquella
noche, el hombre y la mujer que hicieron 1a operacién du-
rante la primera ceremonia realizan un acto sexual de caric-
ter ritual, y lo mismo hacen los padres de los candidatos
durante la tercera y la séptima noche.

Al tercer dia, los iniciados tienen que «ensayar» la vida
adulta: los muchachos van a cazar con arcos y flechas de
tamafio reducido, y las chicas cortan pequefias ramas (que
simbolizan lefia para la casa). Mds tarde, durante el mismo
dia, los maestros de ceremonias del primer ritual bendicen a
los candidatos escupiéndoles con cerveza local y los jovenes
regresan a su «casa» en el bosque. A cada uno de ellos se le
entrega un bastén especial y aquella noche tiene lugar una
danza para los iniciados. Con ese bastén, los chicos repre-
sentan un acto sexual simbdlico sobre las chicas; al dia
siguiente deben pasar un examen sobre el significado de
acertijos y adivinanzas grabados en los bastones o dibujados
en la arena.

Al quinto dia, los iniciados y sus maestros se reinen en
torno a un 4rbol sagrado, normalmente una higuera o un
sicomoro, situado a la orilla de un rio. El supervisor toma
una pequefia cantidad de la savia del drbol y la distribuye
entre los candidatos. El iniciado hace amago de comerla
y, a partir de ese momento, puede ya comer todo tipo de
alimentos que hasta entonces le habian estado vedados. A
continuacién se realizan unos pequefios cortes en los érganos
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sexuales de los iniciados y se les vierte una cantidad de cer-
veza en el lugar de las heridas.

El sexto dia es para descansar. Al séptimo, los muchachos
realizan una farsa representando una incursién para robar
ganado, mientras que las chicas dan fuertes gritos para ahu-
yentar a los supuestos enemigos. La ceremonia termina aqui
y los jévenes regresan a sus casas.!

Esta larga descripcidén pretende ilustrar con detalle el
significado del rito de iniciacién. Algunos significados son
bastante evidentes. Haciéndoles vivir juntos en las cabafias
dispuestas para ese fin en el bosque, los jévenes aprenden
la importancia de la vida en comunidad, tan relevante en las
sociedades africanas. Los maestros de ceremonias representan
el papel de los ancianos, lo cual es extremadamente impor-
tante para que los jovenes aprendan a respetarlos y obedecer-
los. La reclusién sirve para que los candidatos se concentren
en lo que hacen y tiene un significado directamente relacio-
nado con la muerte. Al terminar este periodo, los jévenes
emergen como hombres y mujeres reconocidos que pueden
fundar una familia, convertirse en padres y madres y de-
fender su pais, como muestra la farsa de un ataque para
conseguir ganado y el acto sexual simbélico. La prueba del
«rinoceronte» e€s un recurso psicoldgico para ayudar a los
candidatos a vencer el miedo en tiempos de peligro, en los
que no deberdn escapar, sino saber defenderse con valor a
ellos y a sus familias. Las adivinanzas grabadas en los
bastones son simbolos del conocimiento al que los candidatos
tienen acceso directo. Los iniciados estin ahora en condi-
ciones de conocer todos los secretos de la vida tribal. -El rito
del 4rbol sagrado es una visita simbélica a los muertos
vivientes y los espiritus que —se cree— habitan alli. La
ocasién es una renovacion del vinculo con el perfodo del
Zamani, el vinculo con las realidades espirituales y una forma
de recordar que los muertos vivientes estin con ellos. El

1 N. D. Kimilu, Mukamba Waw’ o (Nairobi 1962), p. 30 y ss.; Mid-
dleton, I, p. 88 y ss.
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permiso para comer todo tipo de alimentos prohibidos hasta
entonces es una forma simbélica de abrirles las puertas de la
plena participacién en los asuntos de la tribu. Los cortes en
los Organos genitales indican el cardcter sagrado del sexo
alos ojos de Dios, los espiritus, los muertos vivientes y la
comunidad humana. El regreso a casa es como una experien-
cia de la resurreccién: la muerte ha terminado, 1a reclusién
ha llegado a su fin y ahora pueden volver a integrarse en
su comunidad como hombres y mujeres nuevos, completa-
mente aceptados y respetados como tales. El acto sexual sim-
bélico de los padres es el sello final de la ceremonia, un
gesto ritual de que sus hijos son fértiles y en adelante estdn
autorizados a pasar la llama de la vida y que una nueva
generacioén ya ha nacido.

Los hombres Akamba tienen aiin un tercer rito de ini-
ciacién por el que pasar alrededor de los 40 afios. En reali-
dad, sélo unos pocos de ellos pasan por esta ceremonia, tan
secreta que, aparte de los que han participado en ella, se sabe -
muy poco al respecto. Es como una experiencia mistica.
Entre otras cosas, el ritual estd formado por una serie de
pruebas dolorosas muy dificiles de superar. Durante este
periodo, los hombres realizan actos que no se les atribuyen,
puesto que los candidatos se encuentran en un estado de ena-
jenacién. La ceremonia se realiza en secreto, lejos de los
poblados, y los iniciados juran solemnemente guardar secreto
sobre todo lo que han visto y oido. Este juramento es tan
fuerte que incluso los que mds tarde se han hecho cristianos
no han querido revelar lo que sucede.

Los ritos de iniciacién de los Masai

Entre los Masai, los ritos de circuncisién tienen lugar
cada cuatro o cinco afios y toman parte en ellos los jévenes de
entre 12 y 16 afios. Todos los que participan en esta ceremo-
nia forman un grupo de edad especial y reciben un nuevo
nombre. Como preparativos para este ritual, una vez reunidos
todos los candidatos en un mismo lugar, se les cubre con
arcilla blanca. A continuacién pasan dos meses viviendo en la




Rito de iniciacién Masai, en Kenia. Todos los que toman parte en

esta ceremonia forman un grupo de edad especial y reciben un nuevo

nombre. En adelante se les considerard miembros adultos del grupo,
capaces de enfrentarse a las dificultades de la vida.
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sabana. El dia antes de la ceremonia, los jévenes se bafian en
agua fria. Al cortarles el prepucio, se recoge 1a sangre en una
piel de buey y se les vierte en la cabeza. Durante cuatro dias
se recluye a los muchachos y, al cabo de este tiempo, salen
fuera vestidos como mujeres, con el rostro pintado de arcilla
blanca y la cabeza adornada con un tocado de plumas de aves-
truz. Unas pocas semanas mds tarde, cuando la herida ha
cicatrizado, se les afeita la cabeza y los jévenes pueden ya
convertirse en guerreros. Las chicas tienen su propia ceremo-
nia, en la que se les corta o perfora una porcién -de sus
organos sexuales. Una vez que la herida se ha curado, ya se
pueden casar; en algunas partes del pais se les afeita también
la cabeza 2.

En este ejemplo vemos el mismo tipo de significado que
entre los Akamba. El énfasis se pone en la separacién de la
nifiez y la incorporacién a la edad adulta. El corte o 1a perfo-
racién realizada en los 6rganos sexuales y el afeitado de
la cabeza simbolizan la ruptura con un estado de vida y la
entrada en el otro. La arcilla blanca en el rostro es el sim-
bolo de un nuevo nacimiento, una nueva persona, un nuevo
status social. Al terminar la ceremonia, los hombres comien-
zan su actividad como guerreros: pueden ahora defender a su
pueblo y atacar a otras tribus. Las mujeres pueden casarse,
y amenudo lo hacen inmediatamente. De este modo, se
dramatiza y representa el ritmo de una nueva generacion.
Los jévenes que han sido iniciados juntos quedan vinculados
mistica y ritualmente entre si para el resto de su vida, for-
mando un solo grupo y se ayudardn unos a otros de distintas
formas. La mujer de uno de ellos es también la mujer de los
otros hombres del mismo grupo de edad; y si un miembro de
este grupo visita a otro tiene derecho a dormir con la mujer
de su anfitrién esté o no el marido en casa. Se trata de un
nivel muy profundo de solidaridad de grupo en el que el indi-
viduo realmente siente que «yo sOy porque nosotros somos,
y puesto que existimos, yo soy». Esta solidaridad crea y

2 A.van Gennep, The rites of passage (traducci6n inglesa, 1960).
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Rrgporciona un sentimiento de seguridad, de unidad y de par-
ticipacion en la existencia corporativa.

Los ritos de iniciacion femeninos entre los Nandi3

Para explicar en detalle un rito de iniciacién femenino,
tomaremos el-ejemplo de los Nandi, que cuentan con algunos
de los ritos mds sofisticados y detallados. La iniciacién feme-
nina de los Nandi es una preparacién para la vida adulta de
madre de familia. Ninguna mujer se puede casar sin haber
pasado por este ritual. Mucho antes de la iniciacién, desde que
las chicas tienen unos diez afios, tienen que dormir con
muchachos en lugares conocidos con €l nombre de sikiroino.
Se trata de una casa donde los jévenes de ambos sexos de un

determinado poblado pueden dormir juntos durante la noche.

Esto es obligatorio; y si las chicas se niegan a ello, los chicos
ppeden golpearlas sin que sus padres puedan intervenir. Esto
tiene el significado de ensefiar a las chicas c6mo tienen que
comportarse con los hombres y a controlar sus deseos sexua-
lqs. Mis delante, cuando se examine a las chicas sobre su vir-
ginidad, si una de ellas la ha perdido serd condenada a muerte
a lanzazos, mientras que las que pasen la prueba con éxito
serdn obsequiadas con ovejas o vacas.

Al llegar el tiempo de la ceremonia de iniciacién, varias
ffnnﬂlas traen a sus hijas para que sean iniciadas juntas. Esto
tiene lugar cuando las chicas tienen en torno a los catorce
afios. Sus «novios» se aseguran de que las chicas vayan a la
ceremonia vestidas como es debido, para lo cual les regalan
un tocado de cuentas de colores y pulseras de cascabeles para
las piernas y los tobillos. Vestida con este atuendo, la mucha-
cl_la va a informar a sus parientes de la fecha de la ceremo-
nia. La noche antes del dfa previsto, las chicas duermen con
sus novios en el sikiroino. Entran entonces en una fase de

_3 _S. pherotich, The Nandi female initiation and marriage and
Christian impact upon it en: «Dini na Mila» (Kampala, diciembre 1967)
vqlmpen 2, n., 2-3, pp. 62-67, contiene una detaliada e interesante des-’
cripcion, de donde se ha elaborado esta subsecci6n, con permiso del autor.
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gran excitacién que las capacita para soportar el dolor y el
miedo y las transforma en otros seres. Esto explica por qué
las chicas perseveran durante la dolorosa operacion.

El dia de la ceremonia, por la mafiana, las chicas van al
bosque a cortar lefia, acompafiadas de una «instructora». El
corte de la lefia se hace de manera ceremonial: la instructora
y cada muchacha cortan un trozo de lefia sujetando el hacha
entre ambas. A continuacién se celebra una danza en la que
participan las chicas y sus novios hasta bien entrada la noche.
Se realizan entonces una serie de ceremonias destinadas a pre-
parar el corte del clitoris. Esto tiene lugar cuando las jovenes
estdn completamente agotadas del baile. Mientras se realiza,
los chicos comienzan a gritar a las chicas 1laméndolas co-
bardes y otros nombres despectivos. Esto tiene el proposito
de estimularles el 4nimo. Las jévenes cantan sin parar hasta
desgaiiitarse, agitando vigorosamente los cascabeles que lle-
van en el cuerpo.

Al dia siguiente por la mafana, toda la gente se reiine en
el lugar de 1a ceremonia y se mantiene a cierta distancia de las
chicas, las cuales han sido previamente examinadas para pro-
bar su virginidad. Una mujer con un cuchillo afilado realiza
‘épidamente la ceremonia, que apenas es sentida por la chica,
puesto que las operaciones previas le han dejado sus érganos
sexuales entumecidos. Los espectadores corren entonces a
divulgar la noticia de qué chicas han llorado, cudles han pro-
bado ser virgenes, etc. Este es el momento mds critico para las
familias de las chicas iniciadas. Siuna de ellas no ha estadoala
altura de las circunstancias, sus padres y hermanos tendrin
tanta vergiienza que pueden llegar a amenazar con suicidarse o
con matar a la joven. Unicamente 1a intervencién de otra gente
puede disuadirles de llevar a cabo sus propésitos.

Una vez terminada la operacidn fisica, la joven se viste
con pieles de animales y hace sonar vigorosamente sus cas-
cabeles. Sus novios las felicitan y cada uno se vuelve a su
casa. Los padres de las iniciadas se llevan a casa una planta
trepadora (sinendet), que colocan a la puerta de la cabafia
para indicar que su hija ha sido iniciada. Si la chica ha gri-
tado durante la ceremonia, la planta se quema ligeramente.
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Las iniciadas tienen que pasar a continuacién por una fase de
reclusion que va de seis meses a tres afios. Se trata de un
periodo de educacién e introduccién a los conocimientos y la
sabiduria de la tribu.

Durante los cuatro dias después de la ceremonia, las jéve-
nes sufren un gran dolor fisico, son consideradas religiosa-
mente impuras y no pueden tocar nada. Si alguna se toca la
herida, es golpeada. Los hombres no las pueden ver, y cuando
salen fuera al final de la tarde o a primera hora de la mafana,
deben cubrirse 1a cabeza y mirar al suelo.

Durante este periodo de reclusion, las instructoras ense-
fian a las j6venes todo lo relativo a los asuntos de la casa y las
relaciones maritales. Esto incluye cémo dormir con sus mari-
dos, cudndo abstenerse de relaciones sexuales durante el
embarazo y hasta que el nifio comience a andar, cémo agra-
dar a sus esposos y cémo educar a los hijos. Las chicas aprén-
den también las buenas maneras en todo lo relativo a la
comida. Asi, por ejemplo, no se puede comer carne y beber
leche al mismo tiempo. Aprenden sobre cé6mo ser laboriosas,
coémo comportarse a la hora de pedir prestado algo a los veci-
nos, c6mo ser amables y educadas con los demi4s, etc. El con-
tenido més importante de esta educacién es lo relativo a la
crianza y educacién de los hijos. Es costumbre entre los
Nandi que los hombres no hagan nada con sus hijos antes de
que éstos llegue a los diez afios. Por lo tanto, hasta esa edad
los hijos son responsabilidad exclusiva de la mujer. Después
del parto, 1a mujer es considerada impura y no puede tocar
nada o cocinar para su esposo durante seis meses; el no obser-
var estas normas le puede acarrear malas consecuencias.

Durante este perfodo de «reclusién educativa», la mucha-
cha comienza lentamente a tejer su modelo de vida como
mujer y gradualmente se convierte en una persona adulta en
pensamientos, palabras y acciones. Debe olvidar su propio yo
y mirar a su pasado con desprecio. Se la alimenta bien,
incluso demasiado. Al concluir este periodo de confinamien-
to, las chicas han cambiado mucho y estdn corpulentas. Ahora
pueden llevar adelante una casa con toda confianza y tomar
sus plenas responsabilidades en su comunidad.
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Superficialmente, parece que estas pricticas de iniciacién
estin extinguiéndose, aunque muy lentamente. Los ataques
a estas costumbres, realizados por los misioneros cristianos, .
no han tenido demasiado éxito. Los jovenes que han recibido
una educacién moderna se casan con chicas que no han sido
iniciadas, pero esto se suele realizar en secreto. Las no inicia-
das son consideradas afin como nifias, y existe 1a creencia de
que sus hijos crecerdn como seres anormales. En estas cir-
cunstancias, es ficil de comprender la importancia psicolégica
de la ceremonia. Una mujer que no ha pasado por ella no es
nadie, es incompleta, es ain una nifia. En un ambiente de
existencia corporativa, es literalmente imposible para cual-
quier persona no pasar por esta ceremonia y quedar impune.
Tarde o temprano se convertird en el hazmerreir de sus fami-
liares y vecinos, y cualquier infortunio que le pueda ocurrir
serd atribuido a no haber realizado el ritual de iniciacién. Al
terminar el periodo de reclusidn, las jévenes se casan. Duran-
te su confinamiento, se han hecho los preparativos para el
matrimonio entre su familia y la de su novio.

Aungque este rito de iniciacién femenina entre los Nandi
puede diferir en multitud de detalles con respecto a los de
otros pueblos, el significado fundamental es bisicamente el
mismo. Se trata de un rito de maduracién, una dramatizacién
de la ruptura con la infancia y la incorporacién a la vida
adulta. El 6rgano sexual es el simbolo de la vida; cortarlo es
como desbloquear las fuentes de la vida para que ésta fluya.
La reclusién tiene un simbolismo relacionado con la muerte,
y su fin es como la resurreccién a una vida nueva y responsa-
ble. A través de las ceremonias de iniciacién de jévenes de
ambos sexos, se renueva la vida corporativa de la tribu. Por
lo tanto, si alguien se niega a pasar por esta ceremonia
orompe su armonfa (al no poder probar su virginidad o
mostrando poco valor), se considera que estd cometiendo una
gran ofensa contra l1a sociedad Nandi, estd matando 1a tribu.
Vistas asf las cosas, no es de extrafiar entonces que los padres
y hermanos que han sido avergonzados por sus hijas (o her-
manas) lleguen a pensar en el suicidio o0 en dar muerte a sus
hijas en aras de la existencia corporativa. La ceremonia tiene
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un significado profundamente sagrado, puesto que en ella
reside la supervivencia de la tribu. Es una dramatizacién
solemne de la conquista del hombre sobre la muerte y la
desintegracion.

Los ritos de pubertad entre los Ndebele

Describiremos ahora brevemente otro rito que es distinto
de las ceremonias de iniciacién que hemos expuesto hasta
ahora. En lugar de un rito de iniciacién, los Ndebele tienen
una breve y efectiva ceremonia para marcar los cambios de la
pubertad. Cuando un muchacho tiene su primera polucién
nocturna, a la mafiana siguiente se levanta antes que los demés
y se bafa en el rio. Al regresar a su casa, se queda de pie a la
entrada de su cabaifia, cerca de la puerta que conduce al
recinto de las vacas. Cuando otros muchachos le ven, le gol-
pean con palos. El joven huye entonces al bosque y se queda
alli durante dos o tres dias, bajo la estrecha vigilancia de los
otros muchachos. En ese tiempo no se le permite comer
durante el dia, sino Ginicamente durante 1a noche. Una vez ter-
minado este perfodo, vuelve a su casa y recibe una comida
medicinal de manos del curandero tradicional. Esto se realiza
dentro de una ceremonia. El curandero coloca una porcién de
pasta de maiz en el extremo de un palo y lo lanza al mucha-
cho, quien tiene que cogerlo con la boca. Cuando ya lo ha
hecho, €l curandero le da tres o cuatro golpes con el palo. Se
cree que de esta forma el muchacho se endurecerd. Su padre
y otros familiares le ofrecen vacas, ovejas y cabras como re-
galo. De forma similar, las chicas se sumergen en un prolon-
gado bafio de agua fria después de su primera menstruacién.
Algunos dias después, sus padres organizan una gran fiesta,
tras lo cual las chicas comienzan a ponerse una falda com-
pleta. A partir de ese momento, ya se pueden casar *.

La idea de la «muert€ y resurreccién» se representa, en el
caso de los chicos, yendo a vivir al bosque durante algunos

4 Hugues & van Velsen, p. 96.
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dias. La ruptura con la infancia se representa en el bafio.Este
bafio ritual puede simbolizar también la idea religiosa de la
purificacion del estado de la vida improductiva. Es también
una dramatizacién de la preparacién para la vida adulta: el
matrimonio, 1a posesién de propiedad y todo tipo de respon-
sabilidades. Por eso se golpea a los muchachos, para que se
«endurezcan»: ser considerados «duros» es una aprobacién
y una calificacidén de que la persona ya puede ser incorporada
a la sociedad, con todos sus privilegios y responsabilidades.

En el Africa occidental existen sociedades secretas para
hombres y mujeres, a las que se tiene acceso como parte del
proceso de la iniciacién. Asimismo, los Ibo tienen casas espe-
ciales para «engordar» a sus muchachas. Las jévenes son
recluidas en estas viviendas durante varios meses, donde se las
alimenta bien y se las unge con aceite. Una vez que estdn ro-
llizas, con mejillas redondeadas, grandes regazos y cinturas
fuertes, estdn preparadas para el matrimonio 5. Se considera
que las mujeres son bellas cuando son muy gordas. Las
mujeres europeas o americanas con problemas de obesidad no
tendrian ninguna dificultad en ganar grandes multitudes de
admiradores en Africa.

Algunas dreas de la vida est4n sufriendo la influencia de
los profundos y rdpidos cambios que estdn teniendo lugar en
Africa y esto afecta también a los ritos de iniciacién. Ello
ocurre, en parte, porque los nifios que estin en edad de ser
iniciados van a la escuela; y ocurre también porque los misio-
neros cristianos y algunos gobiernos han atacado o disuadido
de la realizacién de esas pricticas. Sin embargo, alli donde los
ritos de iniciacién han sido parte del ciclo tradicional de la
vida del individuo, 1a practica alin persiste, aunque a menudo
con algunas modificaciones o simplificaciones. No hay que
insistir en que estos ritos de iniciacién son muy importantes
en la vida tradicional. Si estdn destinados a desaparecer, su
muerte serd muy larga y dolorosa. Son ritos que se encuen-
tran en el centro de la vida de los individuos, no sélo porque

5 Parrinder, I, p. 95 y ss.
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a menudo coinciden con los cambios de la pubertad, sino
porque cierran toda una fase de la vida: la infancia, en el sen-
tido amplio de la palabra, e inauguran una fase completa-
mente nueva de la vida: la edad adulta, con todas sus implica-
ciones. Debido a este cambio radical, muchas sociedades
africanas marcan la ocasién con una dramatizacién y una

serie de experiencias fisicas y psicolégicas que son muy
dificiles de olvidar.

13

EL MATRIMONIO Y LA PROCREACION

El matrimonio es un asunto complejo, con aspectos de tipo
econémico, social y religioso que a menudo se entremezclan
tan firmemente que es dificil separarlos. Nos ocuparemos
brevemente del aspecto religioso, pero teniendo en cuenta que
existen estas otras dimensiones que contribuirdn a un entendi-
miento pleno de las ideas y précticas del matrimonio.

Para los pueblos africanos, €l matrimonio es el centro de
la existencia. Es el punto en el que se encuentran todos los
miembros de una comunidad: los difuntos, los vivos y los no
nacidos. Todas las dimensiones del tiempo se juntan en el
matrimonio y en €l se repite todo el drama de la historia,
renovado y revitalizado. El matrimonio es una representacién
escénica en la que todo el mundo es actor y nadie espectador.
Por lo tanto, el matrimonio es un deber, un requisito exigido
por la sociedad corporativa y un ritmo de vida en el que
todos deben participar. De lo contrario, el que no participa en
¢l se vuelve una maldicién para la comunidad, es un rebelde y
un socavador de la ley. En circunstancias normales, €l no
casarse significa que la persona en cuestién rechaza a la so-
ciedad, por lo que la sociedad le rechazard a su vez.

Es importante sefialar también que en las comunidades
africanas el matrimonio y la procreacién constituyen una
unidad: sin procreacién, el matrimonio es incompleto. Es
una unidad que intenta recapturar, al menos en parte, €l don
perdido de la inmortalidad, del que hemos hablado en el
capitule nueve. Es una obligacién religiosa por la que el indi-
viduo contribuye con las semillas de la vida a la lucha contra
la pérdida de la inmortalidad original. Biolégicamente, el
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hombre y la mujer se reproducen en los hijos, perpetuando la
cadena de la humanidad. En algunas sociedades se cree que
los muertos vivientes se reencarnan en parte, de forma
que algunos aspectos de sus personalidades o de sus caracte-
risticas fisicas renacen en sus descendientes. Una persona que
no tiene descendientes apaga el fuego de la vida y se queda
muerta para siempre, puesto que ha bloqueado su linea de
continuacion fisica.

La segunda forma por la que el matrimonio y la pro-
creacién intentan recapturar la inmortalidad es mediante el

recuerdo de los muertos vivientes. Ya hemos hablado antes de

la importancia de la «inmortalidad personal», por l1a que los
muertos vivientes permanecen en el recuerdo de sus familias.
Mientras haya en la familia personas que recuerden a alguien
que ha muerto fisicamente, esta persona no esti realmente
muerta: sigue viva en las mentes de sus familiares y vecinos
que le conocieron en vida. Su nombre significa aiin algo per-
sonal y se puede «aparecer» a los miembros de su familia que
le conocieron y que le reconocen por su nombre, los cuales le
ofrecerdn comida y bebida como muestras de comunién y de
recuerdo. Con frecuencia se oye decir a los ancianos cuando
sus nietos retrasan demasiado el matrimonio: «Si no te casas
y tienes hijos, ;quién te ofrecer4 libaciones cuando mueras?».
Se trata de una seria preocupaci6n filoséfica entre los pueblos
africanos. Desgraciado el hombre o la mujer que no tenga a
nadie que le «recuerde» después de su muerte fisica. Carecer
de descendientes que guarden a los difuntos en su inmortali-
dad personal es la peor desgracia que una persona puede
sufrir. Morir sin haber estado casado y sin hijos es estar com-
pletamente aislado de la sociedad humana, estar desconectado,
convertirse en un marginado y perder los vinculos con el
resto de 1a humanidad.

Por lo tanto, 1a mayor esperanza para cada individuo es
casarse y tener hijos. Si no perdemos esto de vista, podremos
entender con mds claridad todo Io relativo a multitud de cos-
tumbres € ideas conectadas con el matrimonio africano, como
la entrega de la dote, la poligamia, el heredar la viuda del
hermano difunto, los matrimonios arreglados por los padres
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para sus hijos y otras costumbres que nos pueden parecer
extrafias. Las personas de otras culturas deben intentar
entender el significado que hay detrds del matrimonio affi-
cano, sin querer juzgar con demasiada rapidez nuestras cos-
tumbres e ideas sobre este aspecto de la vida.

La preparacién para el matrimonio
y la procreacién

La preparaci6én para el matrimonio €s un proceso la_rgo,
cuyos momentos claves suelen estar marcados por los_ 1itos.
Cuando un nifio ha nacido fisicamente, debe nacer también ri-
tual o religiosamente para convertirse en miembro de la
comunidad. A una edad mds tardfa pasa por unos ritos de
iniciacién. Estos ritos son como el nacimiento de los jévenes
al estado de madurez y responsabilidad. Los ritos de ini-
ciacién dramatizan la incorporacién de los jovenes a la vida
plena de su pueblo. Precisamente, uno de los fines d'e estos
ritos es introducir a los jovenes en los asuntos relacionados
con el sexo, el matrimonio, 1a procreacién y la vida de fami-
lia. Por esta razén, un joven no se puede casar sin habe.r
pasado por estos ritos, y dado que toda la comunidad parti-
cipa en ellos, se puede decir que es todo el cuerpo social el
que prepara al joven para el matrimonio.

Ademis de esto, y particularmente en sociedades donde
no existen los ritos de iniciacién, los padres y otros familiares
educan a sus hijos de forma gradual en los asuntos maritales.
A las nifias se les ensefia a preparar la comida, a comportarse
con los hombres de forma correcta, a cuidar de los nifios, a
ocuparse del marido y de los asuntos domésticos. A los nifios
se les ensefia a cuidar del ganado, a comportarse bien con la
familia de su mujer, cémo adquirir bienes para entregarlos a
los padres de la joven como parte del contrato matrimogial y
cémo comportarse responsablemente al asumir las funciones
de «cabeza» de familia. La educacién sexual suele ser a
menudo dificil de impartir de los padres al hijo; las chicas tie-
nen més ventajas en este campo, puesto que estdn més tiempo
con sus madres y mujeres ancianas que los chicos con su

—~
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padre. Una buena parte de la informacién sobre el sexo se
recoge del circulo de amigos, una mezcla de verdad, mito,
ignorancia y bromas. Las mismas escuelas y universidades en
el Africa moderna participan a menudo de esta misma igno-
Iancia; y, no raramente, la gente joven pasa por ellas apren-
diendo a diseccionar anfibios, pero sin recibir ningin conoci-
miento sobre sus propios mecanismos de procreacién o sobre
coémo establecer una vida de familia. En este punto, los méto-
dos l‘:radicionales de preparar a la gente joven para el matri-
monio y la procreaci6én eran muy superiores a lo que escuelas
y universidades africanas hacen hoy dfa con los j6venes.

La eleccion de un compaiiero
para el matrimonio

Sobre este punto hay costumbres muy diversas. En algunas
sociedades la eleccion la realizan los padres, lo que puede ocu-
rrir incluso antes de que nazcan los nifios. Esto quiere decir
que en una casa donde hay un nifio, sus padres van a otra casa
donde hay una nifia, o incluso donde hay una mujer encinta, y
«hacen la solicitud» para que su hijo se case con esa nifia o con
el bebé que nazca en caso de que sea una nifia. Este tipo de
arreglos se pueden realizar incluso cuando dos mujeres estdn
encintas. Sin embargo, los nifios se casan Gnicamente cuando
- tienen la edad suficiente para ello y no inmediatamente des-
pués de su nacimiento o cuando adn son muy jovenes. Ejém—
plos de este tipo de pricticas abundan en Sud4n. |

Una prictica bastante extendida es aquella en la que los
padres y parientes de un muchacho comienzan los arreglos
para el matrimonio con los padres de una determinada joven.
Esto se suele hacer alrededor del periodo de 1a iniciacién que,
como ya vimos en el capitulo anterior, suele coincidir con el
periodo de la pubertad. Si la chica o el chico rechazan firme-
mente el plan, se rompen las negociaciones, aunque puede
haber casos en los que se ejerza una cierta fuerza o presién
sobre ellos. Sin embargo, la prictica mds normal es que los
padres realicen esta eleccién con el pleno consentimiento de
su hijo o hija.
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En otras sociedades son los mismos jévenes los que reali-
zan su propia eleccién y mds tarde informan de ello a sus
padres, los cuales empiezan entonces las negociaciones para el
matrimonio. Dado que el individuo existe Ginicamente en rela-
cién al grupo corporativo, en este contrato, €l més importante
de 1a vida, se ven involucrados también otros miembros de la
comunidad. Lo ilustraremos con algunos ejemplos.

Entre los Uduk, los preparativos para el matrimonio
comienzan a una edad muy temprana. Cuando un chico quiere
casarse con una chica, le sale al encuentro en €l camino y le
declara abiertamente sus intenciones. La joven pretende en-
tonces quedar sobresaltada y sus compafieras echan fuera al
muchacho. Una vez en casa, 1a chica coloca su cama contra el
muro de la cabafia que da a la ventana. Por la noche, €l chico
se acerca a ella y mete la mano por la ventana hasta que la
alcanza. Ella toca la mano y le identifica. Si aiin insiste en
rechazarlo, da un fuerte grito para despertar a sus padres.
El joven sale entonces corriendo y probablemente nunca mas
volverd a insistir. Si, por el contrario, la chica acepta la
oferta de matrimonio, conversa con el joven en voz baja.
Durante los dias y semanas siguientes, éste prosigue con sus
visitas a la muchacha. Mds adelante, ella comienza a ador-
narse con cuentas de colores, lo que hace que sus padres
intenten averiguar quién es su pretendiente (aunque todo el
mundo lo sabe ya). Si los padres dan su aprobacién, a ambos
jovenes se les permite entonces verse juntos en piblico; esto
conduce a los preparativos para el matrimonio.!

Entre los Wolof, los padres arreglan el matrimonio.
Cuando un joven tiene intenciones de casarse con una chica,
informa a sus padres acerca de ello. Estos envian un interme-
diario para hablar con los padres de la chica y averiguar cudl
es su opinién al respecto. Si ésta es positiva, los padres del
chico envian nueces de cola, junto con una peticién formal de
matrimonio, al padre de la chica. Este consulta entonces a su
esposa y a su hija, y si ambas estdn de acuerdo, €l da también

1 Cerulli, p. 23.
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su consentimiento y comparte las nueces de cola con su fami-
lia y vecinos. Ambos jévenes comienzan entonces su periodo
formal de noviazgo y cada vez que el joven visite a su novia,
deber4 traer nueces de cola a la familia de ella. Si se trata
de un hombre que ya estd casado y quiere tomar una segun-
da mujer, es normal que €l negocie este tema con su primera
mujer € incluso con los padres de ésta si atin viven.?

" Los Bakiga, como otros pueblos, sueien usar un interme-
diario. Cuando los padres quieren preparar el matrimonio de
su hijo y conocen a una chica que les complace, confian ¢l
asunto a un pariente de su confianza, que actiia como interme-
diario. Esta persona averigua toda clase de datos sobre la
chica y su familia, informando a la familia del muchacho. Si
se quedan satisfechos, los padres del chico y el intermediario
van a ver a los padres de la chica y les declaran sus inten-
ciones. Si se sospecha que los padres de la joven no estdn bien
dispuestos a aceptar la propuestas, es labor del intermediario
preparar el camino.3

En las sociedades tradicionales, no se permite €l matri-
monio entre familiares cercanos. Dado que el espacio del
parentesco puede ser muy extendido, el grado de estas pro-
hibiciones puede alcanzar a mucha gente. Como norma gene-
ral, los clanes son exégamos; es decir, que toda persona
debe casarse con alguien que pertenezca a otro clan. Allf
donde se permita el matrimonio dentro del mismo clan, se
realiza un cuidadoso escrutinio para comprobar que los fu-
turos esposos no son parientes cercanos. Existe una serie de
tabties para reforzar las prohibiciones relativas al matrimo-
nio. Por ejemplo, se tiene miedo a que los hijos de los
parientes cercanos mueran y a que los muertos vivientes se
queden disgustados con este tipo de matrimonios y traigan
todo tipo de desgracias a los esposos. Para algunos individuos,

Matrimonio acholi del norte de Uganda. “Para los pueblos africanos,

el matrimonio es el centro de la existencia. Es el punto en el que se i 2 Gamble, p. 66.
encuentran todos_ los miembros a”.e la comunidad: los difuntos, los i 3 A. V. Byabazima, en una discusién de un seminario en octubre
vivos y los no nacidos. Todas las dimensiones del tiempo se juntan en de 1967, sefial6, sin embargo, que esto s6lo se puede aplicar al método

el matrimonio” (John Mbiti). ‘ tradicional.
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como los leprosos, epilépticos o los enfermos mentales,
resulta muy dificil — si no imposible— encontrar otra per-
sona para casarse, pero si son mujeres no es raro que tengan
hijos fuera del matrimonio.

El periodo del noviazgo

Normalmente, no hay ritos que marquen el comienzo del
noviazgo formal. Sin embargo, en algunas sociedades s exis-
ten. Lo ilustraremos con un ejemplo concreto de los Batoro.
En esta tribu, las negociaciones para el matrimonio son ini-
ciadas por los padres, lo cual suele comenzar cuando dos
hombres se encuentran bebiendo cerveza juntos. Uno de ellos
dice al otro: «Te doy una mujer (o un marido)», a lo que €l
otro contesta postrdndose y dando gracias. A continuacién
comienzan las formalidades. Los dos hombres informan a sus
respectivos hijos y, unos dias ms tarde, los padres del chico
visitan a los de la chica, llevdndoles al menos dos calabazas
de cerveza. A su llegada, los padres de la joven les ofrecen
granos de café y una pipa. Los cuatro adultos comienzan
entonces una larga conversacién sobre distintos temas, hasta
que finalmente el padre del chico hace una peticién formal.
Dice asi: «He venido aqui para nacer en esta casa, para ser un

.criado si lo queréis, para llevar el ganado a beber agua al
rio, para ayudaros a aliviar vuestras necesidades. Estoy dis-
puesto a hacer todo esto y mucho m4s si me dais una esposa
para mi hijo». Normalmente, esta peticién formal es aceptada
Y, en este caso, ambas partes fijan la cantidad de regalos que
deberd ser entregada a la familia de la chica, que suele ser
unas tres o cuatro vacas (o el equivalente en dinero). Tan
pronto como los regalos han sido entregados, se fija la fecha
para la boda. 4

Este rito estd lleno de significado. La cerveza es el sim-
bolo de amistad, comunién y aceptacién mutua, lo que explica
su uso frecuente en muchas sociedades africanas durante

4 M. Nyakazingo, en un ensayo (febrero 1965).
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ceremonias y fiestas. La cerveza que los padres del muchacho
llevan a los de la chica muestra su actitud amistosa, su volun-
tad de establecer una comunién con la otra familia y de
formar una alianza matrimonial. Los granos de café son
un simbolo de fertilidad y productividad. La pipa simbo-
liza la aceptacion y es una muestra de compartir algo juntos.
Las palabras formales que el padre del chico pronuncia
son una muestra de su voluntad de entrega por su propio
hijo: el matrimonio es una necesidad absoluta para su hijo y
el padre estd dispuesto a sacrificarse, incluso a humillarse
(como un criado) para que su hijo pueda tener una esposa. El
padre actiia aqui de puente, de vinculo para ligar la alianza
matrimonial.

‘La ceremonia de la boda

Hay tantas costumbres de celebrar la boda como pueblos
africanos. En algunas sociedades, la ceremonia dura varios
dias y es muy rica en rituales. En otras, el novio y su cortejo
deben luchar contra el cortejo de la novia para «secues-
trarla». Se trata de una lucha simbdlica en la que, sin em-
bargo, puede haber algo de sangre. Hay sociedades en las
que el chico se lleva a la joven para vivir con ella hasta que
tiene un hijo, y s6lo entonces se celebra el rito matrimonial.
En sociedades matriarcales, generalmente el hombre va a
vivir a casa de la mujer y establecen su hogar alli. Tomare-
mos ahora unos ejemplos para ilustrar algunas de estas pric-
ticas, procedimientos y significados de 1a boda y las costum-
bres matrimoniales.

Continuaremos con los Batoro. Una vez que han sido
entregados los regalos matrimoniales, se fija una noche en la
que la boda tiene lugar. Aquella noche, el novio envia a nueve
hombres fuertes para que traigan a la novia. Al llegar a su
casa, deben comenzar por recoger un montén de hojas (ekika-
rabo) previamente colocado en el techo de la casa de los
padres. Si no lo consiguen, no podrén llevarse a la chica y la
boda no tendrd lugar. Si lo consiguen, pueden llevérsela. Pero
esto no es algo tan sencillo, puesto que deben llevérsela a
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hombros a su nueva casa. Mientras lo hacen, los hombres van
cantando para animar a ia chica, que va llorando durante todo
el viaje. Al llegar a la casa del novio, éste aguarda a la comi-
tiva a la entrada de su recinto con una lanza en la mano.

Se representa entonces un rito en el que el novio se sienta
y se levanta cuatro veces en las piernas de su padre y en las
de su madre. La novia lo repite también, pero s6lo tres veces.
A continuacién es llevada a una casa que ha sido preparada
especialmente para la ocasién. A la puerta de esa casa se
encuentra una persona casada de la misma familia, la cual
exhorta a la novia a que no se vaya de su nueva casa. Estas
palabras son la sefial para que comience la fiesta y el baile.

A la mafiana siguiente, los invitados a la boda regresan
a sus casas. Los novios se bafian en agua muy fria que ha sido
preparada en el recinto y lo hacen echdndose agua el uno al
otro. Este ritual representa el nuevo estado de pertenencia
mutua, asi como una purificacién de su previa vida de solte-
ros. Simbdlicamente, estas abluciones rituales representan la
muerte a la vida anterior de improductividad y el renacer
a una nueva vida de procreacién. Durante dos dias, la novia
permanece escondida a la vista de los demds. Al terminar este
periodo, sus familiares vienen a traerle regalos. Estos pa-
rientes reciben una acogida muy cordial y son tratados con
gran respeto. La novia es sacada fuera y presentada en
piiblico. Los regalos traidos de su casa son distribuidos entre
los parientes del marido que tomaron parte en los preparati-
vos del matrimonio. La tfa de 1a novia recibe el mejor re-
galo, porque ella es la persona que ha traido a la novia de su
antigua casa a la nueva y la que ha permanecido con ella
durante su periodo de reclusién. Si la chica ha podido probar
que era virgen, la tia recibe una vaca, y a la madre se le envia
otra vaca junto con las sdbanas manchadas con 1a sangre de
la virginidad.’

Hay multitud de significados en estos ritos matrimoniales.
La presentacién de regalos a los parientes de la novia es una

5 Nyakazingo, ibid.
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costumbre muy extendida por toda Africa. Se usan diferentes
nombres para describirla , tales como «regalos de la novia»,
«dote», «precio de la mujer», etc. La mayoria de los términos
usados son bastante ambiguos. Estos regalos se hacen en
forma de ganado, dinero, comida u otros articulos. En algu-
nas sociedades, las familias intercambian estos regalos, mien-
tras que en otras el novio y sus parientes tienen que contri-
buir, ademds, trabajando para el padre de la novia. En las
sociedades matriarcales, el hombre tiene que vivir con sus
suegros y trabajar para ellos durante algunos afios para
«ganar» a su mujer.

Estos regalos constituyen una importante institucion en
las sociedades africanas. Es una muestra de gratitud por parte
de 1a gente del novio hacia la de la novia. El regalo «reem-
plaza» a la novia, recordando a la familia que se ha ido y que
est4 viva. Ella es una persona valiosa, pero no sélo para su
familia, sino también para la del marido. En el matrimonio no
la han «robado», sino que la han dado después de un acuerdo
mutuo entre dos familias. El regalo eleva el valor que ella
tiene como persona y como esposa y legaliza el contrato
matrimonial. La institucién de esta prictica es el sfmbolo més
concreto de la seguridad de la alianza matrimonial. De nin-
guna manera puede considerarse esta prictica como una forma
de «pago», como se ha interpretado desde fuera tan equivo-
cadamente. En las lenguas africanas, las palabras empleadas
para designar esta practica son, en la mayor parte de los casos,
distintas de las usadas para comprar o vender objetos en el
mercado. M4s atin, no son sélo el novio y su gente los que dan;
la familia de la novia corresponde también con algunos rega-
los, incluso si éstos son de menos valor que los del hombre.
Las dos familias est4dn involucradas en una relacién que, entre
otras cosas, demanda un intercambio de bienes. Este proceso
continda mucho después de que la joven se haya casado. En
algunas sociedades, si se rompe el matrimonio y los esposos se
divorcian, el marido puede recoger algunos de los regalos que
entreg en su dia a la familia de su mujer.

La costumbre Batoro de llevar a la novia a hombros no €s
practicada por muchos otros pueblos africanos. Es una
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manera de mostrar el valor de la novia. Pero, sobre todo,
se trata de representar el hecho de que la novia se separa de
su propia familia para unirse a otra. Es también un acto
simbdlico de arrancarla completamente de su estado de vida
soltera. Al casarse se convierte en una persona completa
y madura. Cuando una persona muere sin haber contraido
matrimonio, los Batoro golpean su cuerpo con un arbusto
espinoso para mostrar.que una persona que no se ha casado
no merece ninglin respecto a los ojos de la sociedad. Por
lo tanto, el matrimonio eleva a la persona a un status que
conservard incluso en el mundo de los difuntos. La mu-
chacha celebra su nueva condicién siendo llevada a hom-
bros. Antes de eSte rito no es nadie, pero después de él ya
es «alguien».

El acto de sentarse y levantarse de las piernas de los
padres es un rito que representa €l «nuevo nacimiento». Es
también un rito de pasar el testigo de la vida: los padres pasan
el ritmo de la vida. La pareja continuard con este ritmo
teniendo sus propios hijos, para hacer que la corriente de la
generacién humana continde fluyendo. Una vez finalizado
este rito, la pareja puede ir a su nueva casa y consumar su
matrimonio. La sangre de la virginidad es el simbolo de que
la vida ha sido preservada y que esa fuente de la vida no ha
sido malgastada, que la joven ha preservado la santidad de la
reproduccion humana. La virginidad el dia de la boda es muy
apreciada en algunas sociedades africanas, mientras que en
otras mds o menos se asume que la pareja ya habri tenido
relaciones sexuales antes del matrimonio.

La reclusién de la pareja durante unos dias simboliza su
muerte a la vida anterior: una vida de inmadurez, infancia
e improductividad. Su presentacién en piblico es un acto de
nacimiento a la nueva vida de madurez y procreacién.

Las costumbres matrimoniales de otros pueblos africanos
difieren en algunos aspectos de las de los Batoro que hemos
visto aqui. Pero con este ejemplo hemos podido ver algunos
de los conceptos bésicos del matrimonio y la procreacién.
Nos queda ahora por ver brevemente algunos otros aspectos
del matrimonio en las sociedades africanas.

La poligamia y el levirato*

Técnicamente, el término «poligamia» significa lo que
estd implicado en sus componentes etimolégif:os griegos, €s
decir, «varios matrimonios» (mujeres, maridos o veces).
Pero en su uso mds popular se suele aplicar para designar el
estado matrimonial en el que un hombre tiene dos o mas
esposas. Estrictamente, esto deberia designflrse.con el nombge
de «poliginia»; y el caso en el que una mujer tiene dos o mas
maridos se conoce con €l nombre de «poliandria». Usarel_nos
«poligamia» en el sentido mas popular, aunque lingiistica-
mente s6lo es correcto en parte.

Casarse con dos o mis mujeres es una costumbre muy
extendida por toda Africa, aunque en algunas sociec?ades es
menos frecuente que en otras. La costumbre encaja bien den-
tro de la estructura social de 1a vida tradicional. Si la actitud
filos6fica o teoldgica hacia el matrimonio y la procreacion es
que éstos son una ayuda para recuperar parcialmente la
inmortalidad perdida, cuantas més esposas tenga un hombre,
mas hijos podré tener; y cuantos mds hijos tenga, mds fu_erte
serd el poder de «inmortalidad» en esa familia. El que tiene
muchos descendientes tiene las mayores manifestaciones posi-
bles de «inmorialidad», ha «vuelto a nacer» en la multitud de
sus descendientes, porque tiene muchos hijos que l.e Tecor-
daran después de su muerte fisica. Un hombre asi tiene una
actitud de que «cuantos mds seamos, més grande seré». Los
hijos son la gloria del matrimonio, y cuantos mds hijos haya,
m4s grande serd esa gloria. .

La poligamia eleva también el nivel social de la familia.

* Aunque el autor, en el original, utiliza la expresion inheriting wives
or husbands («heredar esposas o maridos»), utilizamos la palabra levirato
(cuya etimologfa tiene rafces biblicas) para designar Ia costumbre de heredar
a la mujer del hermano difunto (o al marido de la hermana difunta, aunque
esta diltima practica es mucho menos comiin). (N. del T.)




190 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

En la mentalidad de los pueblos africanos, se piensa que una
gran familia hace que su cabeza gane el mayor respeto a los
ojos de la comunidad. Muy a menudo, se suelen corresponder
las familias ricas con las familias poligamas. En caso de que
la primera mujer no tenga hijos, sélo hijas, casi sin excepcién
€l marido tomar4 una segunda mujer, para remediar la preo-
cupacion inmediata de no tener hijos, asi como para eliminar
la} vergiienza y la ansiedad que esta infecundidad trae con-
sigo. Ser productivo, en el sentido de tener hijos, es uno de
los atributos esenciales de un ser humano maduro: cuanto més
productiva sea una persona, mis contribuird a la existencia
de toda la sociedad.

Cuando en una familia hay varias esposas, en tiempos de
necesidad habrd m4s manos para ayudar. Esto es existencia
cgrporativa. Por ejemplo, cuando una mujer da a luz un
hijo, hay otras mujeres en casa para ayudarla y atender a
las labores domésticas durante el tiempo en el que tiene que
recuperarse. Si una mujer muere, hay otras que se hardn
cargo de sus hijos. En caso de enfermedad, otras mujeres
traerdn el agua del rfo, cortardn lefia, cocinardn y realizarin
otras tareas domésticas. Si una mujer es estéril, las otras
tendrdn hijos para la familia para que no se extinga la antor-
cha de l1a vida. Alli donde el medio de vida sea la agricultura,
los muchos hijos de una familia poligama representardn
muchos brazos para trabajar, y serdn la garantia de que en la
casa habré abundancia.

La poligamia ayuda a eliminar —o al menos reducir— la
inﬁde!idad conyugal y la prostitucién. Esto es particularmen-
te valioso en tiempos modernos, cuando los hombres a me-
nudp tienen que ir a trabajar a las ciudades, dejando a sus
mujeres en el poblado. Si el marido tiene varias esposas,
puede llevarse a una de ellas a vivir con él en la ciudad,
mientras las otras se quedan en el poblado.para cuidar la casa,
%os campos y los hijos. Mis adelante, las mujeres podrin
intercambiar su posicién. En estos casos, no es probable que
el marido se vea en la tentacién de buscar la compaiiia de
concubinas o de prostitutas. Las mujeres tienen también la
oportunidad de satisfacer sus sentimientos maritales sin tener
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que esperar largos espacios de tiempo. Algunos de los hijos
pueden también estar con sus padres en la ciudad. De este
modo, se solucionan algunas tensiones que podrian surgir en
la familia.

Teniendo en cuenta el gran tamafio de muchas familias en
Africa, hay algunas funciones que dificilmente podrian ser
llevadas a cabo si el nimero de personas en la familia fuera
pequefio. Entre éstas se cuentan el pastorco del ganado, el cui-
dado de los hijos, el trabajo en los campos, la recogida de
lefia y de agua, el comercio en la ciudad, la construccion de
nuevas casas y graneros, la caza, la preparacion de 1a comida,
etc. La vida moderna no ha hecho méis que aumentar estas
tareas, sin facilitarlas. Estos deberes son més faciles de reali-
zar cuando hay mucha gente en la familia para compartirlos.

Tengamos muy presente que aqui no estamos discutiendo
si la poligamia es buena o mala: simplemente estoy presen-
tando los hechos, intentando penetrar la mentalidad y 1a expe-
riencia de las personas involucradas en una situacién de poli-
gamia. Una familia poligama tiene también problemas serios,
y serfa inexacto decir que todo marcha sobre ruedas en este
tipo de uniones. Al contrario, las peleas y discusiones entre
las mujeres no son, ni mucho menos, infrecuentes. No es
extrafio que el marido descuide, incluso con crueldad, la
atencién a algunas mujeres para favorecer a otras (especial-
mente las dltimas con las que se ha casado). Cuando un hom-
bre tiene més de seis hijos, a no ser que disponga de grandes
medios, no puede educarlos debidamente manddndolos a la
escuela, ni tenerlos bien vestidos o bien alimentados. Por otra
parte, también es justo sefialar que muchos de los problemas
de las familias poligamas son problemas humanos que no son
exclusivos de las situaciones de poligamia y que existen tam-
bién en las familias mondgamas ya sea en Africa, en Europa
o en América. En cualquier caso, 1a proporcién de familias
poligamas en Africa no suele exceder del veinte por ciento de
los casos en las sociedades donde se practica. Esta proporcién
estd descendiendo lentamente, aunque conviene no olvidar que
estd dando paso a nuevos problemas y situaciones maritales
que analizaremos en su momento.

‘ p—
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La costumbre de heredar la mujer de un hermano
difunto es bastante comin. Por hermano se entiende no sélo
el hijo de la madre de uno, sino cualquier otro familiar

cercano. Ya dijimos en otro capitulo que una persona tiene,

literalmente, «cientos» de hermanos, debido al sistema de
familia extendida que encontramos en la mayor parte de las
sociedades africanas. El hermano que hereda la mujer y los
hijos de su familiar difunto ejerce todos los deberes de un
esposo y un padre. Los hijos nacidos después de esta heren-
cia generalmente pertenecen al hermano difunto. En algunas
sociedades, si un hijo muere antes de haberse casado, los
padres le preparan un matrimonio «in- absentia», para que
el difunto no quede cortado de la linea de la vida. No
importa mucho el lazo biol6gico: el lazo mistico en la ca-
dena de la vida es el que cuenta. Los hijos o los hermanos
difuntos pertenecen a la clase de los muertos vivientes, y
no estdn ausentes del todo, puesto que atin son miembros
de la familia. .

Unas pocas sociedades tienen matrimonios «sororativos»:
cuando una mujer muere, el marido se casa con una de sus
hermanas. La idea que esté detrds de esta prictica es similar
a la del matrimonio por levirato, descrito en el parrafo ante-
rior. La «<hermana», en este caso, debe entenderse también en
el sentido amplio de la palabra, dentro del sistema de familia
africana. Si la mujer no tiene hijos, puede ocurrir también
que el marido tome una de las hermanas para tener hijos con
ella. En algunas sociedades ocurre también que a veces dos
hermanas se casan con el mismo hombre.

En ambos casos, levirato y sororato, se advierte de nuevo
la conciencia de la existencia corporativa del individuo:
cuando la persona muere fisicamente, sigue viva su existencia
social, puesto que el «nosotros» continda existiendo en el
«yo». Esta continuidad tiene un gran valor psicolégico: pro-
porciona un profundo sentimiento de seguridad en el mundo
inseguro en el que los africanos viven. Visto a esta luz, el sis-
tema de parentesco actia como una péliza de seguros que
cubre las dimensiones fisica y metafisica de la existencia
humana.

El divorcio y la separacién

El divorcio es un delicado «accidente» en las relaciones
maritales. En un contexto africano, el divorcio tiene que ser
visto dentro de la consideracién del matrimonio como un
«proceso». En muchas sociedades, este proceso se cons.idera
completo dnicamente cuando ha nacido el primer hijo, o
cuando toda la dote ha sido pagada , o incluso cuando se ha
casado el primer hijo. El matrimonio es un asunto de muchas
personas, y no sélo del marido y la mujer. Una vez que el con-
trato pleno del matrimonio ha sido completado, resulta extre-
madamente dificil disolverlo y, si se disuelve, esto crea una

.gran herida en la comunidad en cuestién. Hay algunas socieda-

des africanas donde el divorcio es un asunto facil, mientras
que en otras —al menos en la tradicién— es completamente
desconocido o muy raro. L.a mayoria de los pueblos africanos
se pueden situar entre estas dos posiciones extremas.

Entre las causas del divorcio, 1a m4s frecuente es 1a este-
rilidad, especialmente por parte de la mujer. En caso de que
el marido sea estéril o impotente, su «hermano» puede ejer-
cer sus deberes sexuales en su lugar para que su mujer tenga
hijos; de esta manera el matrimonio se salva de la ruptura. Si
la mujer es estéril, el marido puede tomar una segunda esposa
sin repudiar a la primera, con lo que también «salva» el
primer matrimonio.

Otras causas pueden influir: la crueldad por parte del
marido, la prictica de la brujeria por parte de la mujer, la
infidelidad continua de cualquiera de los cényuges o el aban-
dono de uno de ellos. En algunas sociedades, €l matrimonio se
rompe completamente si la novia no puede probar su virgini-
dad en el momento de la boda. El volverse a casar después
del divorcio es bastante comin, especialmente si la mujer
tiene hijos que mantiene con ella después del divorcio. Pa'ra
una mujer estéril, o que ha pasado el tiempo de concebir,
resulta muy dificil encontrar un marido. Puesto que, en gene-
ral, las muchachas africanas se casan antes de los veinticinco
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afios, el proceso de su matrimonio suele estar completado
cuando llega el tiempo de su menopausia, y es muy raro que
ocurra un divorcio después de esa edad.

Las separaciones temporales entre el marido y la mujer
son mds comunes que el divorcio propiamente dicho. Este
tipo de separaciones pueden estar causadas por una pelea
entre €l marido y la mujer, o entre la mujer y los parientes
del marido, o bien.porque el marido no entrega la totalidad
de la dote como se acordé entre las dos familias. También
puede ocurrir por problemas de celos entre las esposas de un
mismo hombre, por infertilidad de uno de los cényuges o
por otro tipo de tensiones en la familia. En estos casos, nor-
malmente la mujer se vuelve a casa de sus padres y perma-
nece alli durante un periodo que puede variar entre unos
pocos dias y unos pocos afios, hasta que se ha solucionado
la causa de la separacién. Puede ocurrir que este periodo se
prolongue demasiado, con el resultado de que uno de los
conyuges encuentre una nueva pareja y €l primer matrimonio
termine en divorcio. La vida moderna fuerza a veces a los
esposos a vivir separados durante periodos largos de tiempo
—por razones de trabajo o de estudio en las ciudades-—. Estas
separaciones «inevitables» tienen también sus efectos destruc-
tivos en el matrimonio, y algunos casos serios pueden también
terminar en divorcio.

No hay necesidad de insistir en que los hijos de una pareja
divorciada son los que sufren més las consecuencias. Sin
embargo, alli donde el sistema tradicional de parentesco es
atin firme, los nifios siempre tienen alguien que cuide de
ellos. Las situaciones mads modernas en las que hay un divor-
cio representan mayores dificultades para los nifios que en el
contexto tradicional. En cualquiera de los casos, normalmente
los nifios se quedan con su madre.

El lugar y el uso del sexo en la vida matrimonial

En las sociedades africanas, el sexo no tiene sdlo fines
biolégicos, sino también religiosos y sociales. El sexo desem-
pefia un importante y obvio papel de procreacién y de placer
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mutuo en cualquier matrimonic normal y en cualquier socie-
dad en el mundo. Hay pueblos africanos en los que los rituales
se abren o se concluyen solemnemente con actos sexuales
reales o simbolicos entre las personas oficiantes. En algunas
sociedades, como los Nyakyusa, se cree que el fluido sexual
es peligroso para los nifios y, por lo tanto, la mujer debe
guardarse de €l durante el periodo de crianza de los nifios, o
bien tiene que lavarse después de tener relaciones sexuales.
En muchas sociedades, es una gran ofensa por parte de los
nifios mirar o hablar sobre los genitales de sus padres. Los
érganos sexuales son las puertas de la vida. Por esta razén,
para muchos pueblos africanos estas partes del cuerpo son las
que se cubren con mayor cuidado, puesto que su exposicion
constituye la verdadera «desnudez» a los ojos tradicionales
africanos. _

Seguramente, 1a actitud religiosa ante el sexo es la que ha
dado origen a sus usos sociales. En las sociedades africanas, el
sistema de parentesco representa, entre otras cosas, una serie
de relaciones en las que se evitan cuidadosamente los contac-
tos fisicos entre determinados individuos. Este es, por ejem-
plo, el caso entre un hombre y su suegra, entre una mujer
y su suegro o entre los hermanos jévenes y los mis mayores.
El contacto fisico protege al individuo del contacto sexunal.
Por otra parte, existe el tipo de relacién opuesta, en €l que los
individuos son libres no sélo de mezclarse socialmente, sino
también de tener contactos fisicos que pueden incluir contac-
tos sexuales més ficiles fuera del circulo del marido y la
mujer. Hay lugares donde el sexo se emplea como expresién
de hospitalidad: cuando un hombre visita a otre, la costumbre
es que el anfitrién le ofrezca su mujer (o su hija o hermana)
para que duerman juntos. En otras sociedades, los hombres
tienen una serie de derechos sexuales sobre las esposas de sus
hermanos (recordando que una persona tiene cientos de her-
manos). En Ias sociedades en Ias que los sistemas de grupos de
edad se toman muy en serio, como ocurre con los Masai, los
miembros de un grupo que fueron iniciados en la misma
ceremonia tienen derecho a tener relaciones sexuales con las
mujeres de sus compaiieros. En los casos en los que el marido
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se ve forzado por las circunstancias a vivir lejos de su mujer,
se puede arreglar que un amigo suyo tenga relaciones sexua-
les con esa mujer, en parte para satisfacer sus necesidades
sexuales y, en parte, para impedirle que se vaya con cual-
quiera, o incluso para que el padre ausente no se quede sin
hijos. El mismo tipo de arreglos se pueden realizar cuando el
esposo es demasiado joven o es impotente. Todos éstos son
usos aceptables del sexo, pero haria falta observar en la vida
real con un estudio serio para saber si en la prictica se llevan
a cabo con mucha frecuencia.

Estos usos religiosos y sociales del sexo son considerados
como sagrados y respetables. Por lo tanto, la ruptura de estas
normas se suele tomar muy en serio. Hay una amplia gama de
faltas sexuales de distintos tipos que demuestran claramente
que los africanos consideran que el uso correcto del sexo es
sagrado y debe ser protegido.

Sin descender demasiado a detalles, mencionaremos algu-

nas de estas faltas sexuales en las sociedades africanas. Hay
faltas rituales que consisten en ciertos tabides: en determina-
dos tiempos estd prohibido tener relaciones sexuales, incluso
a las parejas casadas. Cuando se descubre un adulterio, el
asunto se toma muy en serio: en algunas sociedades, los cul-
pables son flagelados, apedrados, mutilados o incluso muer-
tos. En el mejor de los casos, deberdn pagar una compen-
sacion. Generalmente, estos castigos tan severos se han rela-
jado en tiempos recientes, pero no han sido abrogados. La
fornicacidn, el incesto, la violacidn, las relaciones homosexu-
ales, etc. constituyen faltas sexuales en las comunidades afri-
canas. Estas castigan tales ofensas de distintas maneras, lo que
muestra que los pueblos africanos son muy sensibles ante
cualquier desviacion de las normas aceptadas sobre €l uso del
sexo. Se trata de una actitud fundamentalmente religiosa,
puesto que una falta moral resquebraja el funcionamiento
normal de las relaciones entre los miembros de la comuni-
dad, que incluye también a los difuntos. Por esta razén,
muchos de los castigos a estas ofensas se acompafian de puri-
ficaciones rituales, para evitar el advenimiento de desgracias
sobre la comunidad.
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El matrimonio es un deber religioso y una responsabili-
dad que ninguno puede eludir. Constituye el punto central
donde se encuentran los difuntos, los vivos y los no nacidos.
Es el punto de esperanza para los que adn no se han casado y
sus familiares. Cuando ya se ha celebrado y la procreaciéon ha
tenido lugar, el individuo puede pasar poco a poco al Za-
mani, puesto que ya ha desempefiado su solemne deber. Los
distintos aspectos de la eleccion de pareja, preparativos para
el matrimonio, 1a ceremonia de 1a boda, la dote, etc. son las
expresiones externas de un evento religioso que dice: «Esta-
mos realizando una actividad sagrada». De forma similar, los
aspectos fisicos como la virginidad, la procreacién, la poliga-
mia, la esterilidad, el divorcio, el levirato, €l uso del sexo
y las faltas sexuales, son todos ellos considerados y experi-
mentados principalmente como dimensiones religiosas de 1a
vida matrimonial y social. Por lo tanto, €l matrimonio es un
drama sagrado, en el que todos son participantes religiosos,
y ninguna persona normal puede permanecer alejada de esta
escena dindmica. 6

6 Para mayor informacién sobre los problemas contempor4neos del
matrimonio en Africa, ver: Adrian Hastings, Christian Marriage in Africa
(Londres 1973); Michael C. Kirwen, African Widows (Nueva York 1979);
Benezeri Kisembo, Laurenti Magesa y Aylward Shorter, African Christian
Marriage (Londres 1979), y John S. Mbiti, Love and Marriage in Africa.
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LA MUERTE Y EL MAS ALLA

Ya vimos anteriormente cémo €l nacimiento es el primer
paso en el ritmo de una nueva generacion y cémo los ritos de
nacimiento se realizan para hacer del nifio un ser social. Los
ritos de iniciacién contindian este proceso y le convierten en
un miembro activo, maduro y responsable de la sociedad. El
matrimonio le hace un ser creativo y reproductivo, vin-
culdndole al mismo tiempo con los difuntos y con las genera-
ciones venideras. Al final, Ilega la muerte, ese fenémeno ine-
vitable y —en muchas sociedades— el mds destructivo de
todos. La muerte se sitia entre €l mundo de los seres huma-
nos y el mundo de los espiritus, entre lo visible y lo invisible.

Existe una gran variedad de ceremonias, a menudo com-
plicadas, relacionadas con la muerte, los entierros, los fune-
rales, las herencias, los muertos vivientes, el mundo de los
difuntos, las visitas de los muertos a sus familiares, la reen-
carnacién y la pervivencia del alma. La muerte es algo que
concierne a todos, en parte porque tarde o temprano todo el
mundo se enfrentard a ella y en parte porque trae consigo
pérdidas irreparables para toda familia y comunidad. Por lo
tanto, no es de extrafiar que los rituales relacionados con la
muerte sean algo muy elaborado. Tomaremos unos pocos
casos especificos con los que ilustrar los conceptos africanos
de la muerte y el mds all4, para pasar después a sacar algunas
conclusiones de estas y otras consideraciones.!

1 Entre los numerosos estudios antropol6gicos sobre este tema,
cabe destacar los siguientes: M. Wilson, Rituals of Kinship among the
Nyakuysa (1957); J. R. Goody, Death, Property and the Ancestors (1962);




La muerte entre los Ndebele

Cuando una persona cae gravemente enferma, sus pa-
rientes le acompafian constantemente mientras yace tumbado.
Entre estos parientes tiene que estar, necesariamente, al me-
nos un hermano y el hijo mayor del enfermo, porque ambos
son los que deben investigar la causa de la enfermedad, que
generalmente se atribuye a la brujeria, asi como tomar medi-
das para prevenir mayores desgracias. Si los dolores del en-
fermo se agudizan, sus familiares matan un animal, general-
mente un buey o una cabra, al que se da el nombre de «el ani-
mal de los antepasados» y cuyo sacrificio se cree que ace-
leraré la muerte del enfermo. Sin embargo, al mismo tiempo
se continuard intentando hacer revivir al enfermo, echando
agua fria sobre su cuerpo y haciéndole inhalar vapores de
ciertas hierbas hervidas en agua. La presencia del hijo mayor
junto al lecho de muerte es un signo de que la persona que
agoniza continuard viva en sus hijos, y es una garantia de que
alguien le «recordard», le guardard en un estado de «inmor-
talidad personal» cuando haya desaparecido fisicamente. El
sacrificio del «animal de los antepasados» es también un signo
del vinculo entre los miembros vivos y los miembros difuntos
de la misma familia, y una garantia de que la persona que estd
muriendo no marchard a un pais hostil y extrafio, sino a una
comunidad amigable. Los muertos vivientes estdn presentes
en la muerte de su pariente humano y su ayuda puede ser
requerida, por medio del mencionado sacrificio, para ace-
lerar 1a muerte del enfermo y ahorrarle sufrimientos.

Inmediatamente después de 1a muerte, el hermano —con
ayuda de otros amigos— cava una tumba en un terreno que
no ha sido cultivado. El cadiver se envuelve en una manta
0, antiguamente, en una piel de animal. Si la persona es
cabeza de la casa, se saca su cuerpo por un agujero practicado

(Viene de 1a p4gina anterior) y S. Yokoo, Death among the Abaluyia (diser-
tacién en Makerere University College, Kampala 1966).
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en el muro y una abertura en la valla que rodea el recinto
de la casa. No se debe sacar por la puerta de la casa. Pro-
bablemente, esto simboliza la creencia de que la persona
difunta no se ha marchado completamente de la casa y aiin
sigue presente.

A continuacién, sigue la procesién filnebre encabezada
por los hombres que llevan el cuerpo del difunto y seguida
por las mujeres. Se considera que traec mala suerte encon-
trarse con esta comitiva, por lo que se debe evitar transitar
por un camino por donde vaya a pasar. La fosa estd cavada de
este a oeste, presumiblemente tratando de «capturar» el
«movimiento» del sol. El hijo mayor arroja una lanza a la
tumba y se baja el cuerpo junto con algunos objetos per-
sonales antes de echar la tierra. Una vez terminado el entie-
110, la tumba se rodea de arbustos espinosos para evitar que
los animales (y posiblemente los brujos) puedan desenterrar
el cuerpo.

La comitiva regresa entonces a la casa del difunto, donde
se sacrifica un animal, ordinariamente un buey en el caso de
un hombre, y una cabra si el muerto ha sido una mujer. La
carne se come asada y sin sal, y los huesos se queman com-
pletamente. Las cenizas de los huesos son utilizadas por el
hechicero para elaborar una «medicina» que es bebida por
todos los presentes, después de lo cual todos van al rio a
lavarse antes de regresar a sus casas.

Los hermanos y el hijo mayor del difunto se quedan en
casa durante 1a noche junto con dos o tres mujeres parientes
o amigas del mismo para participar del llanto fiinebre que
tiene lugar el dia después del funeral. Estas mujeres se que-
dan alli durante una semana. A la mafiana siguiente, muy
temprano, el hermano y el hijo visitan la tumba para ver si
estd todo en orden. Si no ha acontecido nada extrafio, se
asume entonces que el difunto ha muerto por causas natura-
les; pero si la tumba ha sido removida, se llama a un adivino
para investigar las causas de la muerte y tomar las medidas
apropiadas.

De uno a tres meses mds tarde, todos los participantes en

el funeral son llamados una vez més para observar el rito de




202 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

«lavar las azadas», que consiste en purificar con cerveza los
utensilios empleados para cavar la tumba. Todavia un afio
mdés tarde se realiza otra ceremonia conocida como «llamar al
difunto para que su alma regrese con su gente». Esto se hace
Unicamente para aquellas personas que se casaron antes de
morir. Esta ocasién tiene un caracter festivo, con abundancia
de cerveza hecha con grano que ha crecido después de Ia
muerte del difunto, y marca el momento en el que se levan-
tan las restricciones impuestas hasta entonces. A partir de
€l, las viudas pueden volver a casarse, se reparte la propiedad
del difunto y se elige una nueva res como «animal de los ante-
pasados».?

Estos ritos funerarios encierran una gran riqueza de sig-
nificados. La lanza que el hijo mayor arroja a la tumba es un
arma de defensa y proteccién, que intenta neutralizar todos
los peligros que el difunto pueda encontrar en su camino
hacia su nueva morada. Sus efectos personales son enterrados
con €l para que no sea pobre en su nueva vida: son objetos
que forman parte de €l mismo, y por eso no pueden pasar a
ser propiedad de sus parientes; de lo contrario, el muerto
podria visitarles para exigir lo que es suyo. El animal sacrifi-
cado «acompafia» también al difunto para que no le falte
comida, y 1a bebida hecha con las cenizas de los huesos de este
animal sirve de unién mistica con los miembros de su familia
que estdn aln vivos. El acto de lavarse en el rio al terminar el
funeral es un rito para purificarse de la polucién causada por
la muerte; y lo mismo se puede aplicar al ritual, realizado
unos meses después, cuando se lavan con cerveza los utensi-
lios utilizados para cavar la tumba. La fiesta final es una
manera simbdlica de «invitar» y «hacer revivir» a los difun-
tos, renovando el contacto con ellos. Es una celebracion ritual
de la conquista del hombre sobre la muerte: el miedo ha tras-
tocado, pero no destruido, el ritmo de 1a vida. Indica también
que los difuntos no estin realmente muertos: son «muertos
vivientes» y se les puede contactar e invitar para que se

2 Hugues & van Velsen, p. 100 y ss.; aunque la interpretacién es mia.
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hagan presentes en los vivos. El nuevo «animal de los antepa-
sados» simboliza la presencia continua de los muertos vi-.
vientes en la familia y entre su gente. Estas ceremonias nos
muestran también la gran importancia religiosa del matrimo-
nio y la procreacion en las sociedades africanas: el hijo
desempefia un papel de liderazgo y continuidad en los
ritos funerarios de su padre. La ceremonia final —la maés
importante y llena de significados en cuanto a la conquista
del hombre sobre la muerte— no se realiza para una persona
que ha muerto soltera, lo cual indicaria que una per-
sona que no se ha casado ha sido conquistada por la muerte,

“por lo que no se le invita a hacerse presente en medio de su

familia humana.

Las causas y el significado de la muerte

Hemos visto en capitulos precedentes que la mayor parte
de los pueblos africanos dan explicaciones mitolégicas sobre
cémo entré la muerte en el mundo 3. Desde el principio, el
hombre ha aceptado la muerte como parte del ritmo natural
de la vida, aunque —paraddjicamente— se piensa que toda
muerte humana tiene causas externas, haciéndola a la vez
natural y antinatural. Hay que encontrar las causas inmediatas
de la muerte. Con mucha diferencia, las causas mas comunes
suelen ser la magia, 1a hechiceria y la brujeria. Esto se da
—con diversos grados de énfasis— en todas las sociedades
africanas, y por eso es frecuente que se culpe a alguien de
valerse de malas artes para procurar la muerte a otra per-
sona. volveremos sobre este punto mds adelante, en el capi-
tulo dieciséis.

La maldicién es algo muy temido en muchas sociedades,
ya que puede traer incluso la muerte a la persona sobre quien
se pronuncia. Los muertos vivientes y los espiritus son otra

3 Ver el capftulo nueve de este libro; H. Abrahamsson, The Origin of
Death (Uppsala 1951), y U. Beier, The Origin of Life and Death (Londres
1966), con algunos mitos similares.
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causa, sobre todo si se trata de los muertos vivientes que
fueron ofendidos antes de su muerte, que no fueron debida-
mente enterrados o que se marcharon de este mundo con
rencor contra alguien. Aunque la gente puede tener miedo de
que los muertos vivientes les causen alguna desgracia, hay
poca evidencia de que causen la muerte. Este es un punto que
no ha sido bien presentado en los estudios sobre los conceptos
africanos de los espiritus. Si una familia siente que sus muer-
tos no estdn satisfechos, toma medidas inmediatamente para
armonizar la situacién y evitar que ésta se deteriore hasta el
punto de acabar en alguna muerte. Otra causa de la muerte
puede ser Dios, especialmente para aquellas personas que no
tienen otra explicacién satisfactoria, como puede ocurrir con
las muertes producidas por un rayo, por edad muy avanzada
(muerte natural) o después de que la persona contraviniera
alguna prohibicién importante. Incluso en los casos en los que
Dios es visto como la causa tltima de una muerte, se piensa
tambié€n en otros agentes intermedios. En definitiva, todo esto
indica que, aunque se reconoce que la muerte vino al mundo
desde el principio, no es por ello natural, y se puede prevenir
en el nivel de los individuos, porque siempre es causada por
otro agente. Si no hubiera existido ese agente externo que ha
causado la muerte, entonces el individuo no habria muerto:
ésta es la filosofia que estd detrds del fendmeno de cada muer-
te entre los seres humanos.

En cuanto al fenémeno del morir, consideraremos —en
primer lugar— los términos empleados para describir el acto
mismo de fallecer. Estos términos nos muestran los conceptos
que la gente tiene sobre la muerte. Entre los Basoga, cuando
una persona ha muerto, se dice que: «ha respirado por tltima
vez», 0 que «se ha quedado tranquilo», «se ha ido», «ha
bajado a la tumba», «la muerte ha dicho a nuestro amigo que
prepare sus cosas para irse»; y si se trata de un anciano de
otra familia, dicen: «es justo que haya muerto, ya ha comido

4 A. Bulima-Nabwiso, ensayo sobre los ritos funerales de los Basoga
(marzo 1966).
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suficiente». Si el que ha muerto es un asesino o un brujo,
dicen: «estd bien que se haya ido». Sobre la muerte de una
persona que no gozaba de las simpatias de la gente, .ésta dice
que la muerte «le ha derrotado», «le ha hecho dormir» o que
«le ha derribado» 5. Entre los Abaluya, la muerte es descrita
como un «dormir» (para un anciano que ha muerto en paz)
0 como un «caerse» (si se ha suicidado); también se dice que
la persona «se ha metido en la sdbana» (puesto que el cuerpo
es envuelto en un lienzo antes de ser enterrado), o que «se ha
marchado a casa» o «ha ido al lugar de los muertos.

Los Akamba usan los siguientes términos: «seguir la com-
pafifa de los antepasados», «irse a casa», «dejar def, roncar»,
«vaciar su alma», «dormir para siempre», «secarse, marchi-
tarse o evaporarse», «ser llamado», «rechazar la comida»,
«su respiracién ha terminado», «marcharse», «convertirse en
propiedad de Dios», etc.

En muchas otras partes de Africa se pueden encontrar
términos similares, de los que podemos sacar un cierto nim-
ero de conclusiones. La muerte se concibe como €l comienzo
de un viaje y no como una aniquilacién completa de la per-
sona. El difunto se ha ido para unirse a los antepasados, y €l
Ginico cambio importante es que su cuerpo se descompone,
pero su espiritu entra en otro estado de existencia. :Algunas de
las palabras usadas para describir la muerte i@p}lcm que la
persona se ha marchado «a casa», lo que significa que esta
vida es como una peregrinacién: la verdadera «casa» estd en
el mds alld, puesto que uno ya no se marchard de alli. La
muerte es cruel: «derriba» o «evapora» a la persona, aunque
siga existiendo en el més all4. Esta crueldad de la muerte se
muestra claramente en los cantos funerarios. Un ejemplo muy
vivido de esto aparece en el siguiente canto Acholi:

El fuego arde en Layima,

arde en el valle del rio Cumu,
todo estd completamente destruido,
joh hija mia!

5 Yokoo, p. 13 y ss.




Rito funeral de la etnia Konkomba, en el noroeste de Togo. Existen

en Africa una gran variedad de ceremonias muy elaboradas para

marcar el acontecimiento de la muerte, una realidad que sitiia a la

persona entre el mundo de los humanos y el de los espiritus, entre lo
visible y lo invisible.
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Si pudiera alcanzar la morada de la madre
[de la muerte,
haria una antorcha larga de hierba seca.
Si pudiera alcanzar la morada de la madre
[de la muerte,
dejaria todo completamente destruido,
como el fuego que arde en Layima.

El mismo pueblo Acholi ha plasmado la lucha entre
¢l hombre y la muerte en otra elegia popular:

Mirad: Oteka estd luchando solo.
El toro muere solo.
Hombres del linaje de Awich:
[qué os ha hecho el hijo de mi madre para
[que le abandonéis?
Mirad: el guerrero lucha con una sola
[mano.
Mi hermano esté luchando cor arcos
[y flechas punzantes,
estd luchando solo, no tiene quien le ayude.
Mi hermano esté luchando solo,
estd luchando solo contra la muerte.®

En estos cantos aparece de forma bastante clara que la
muerte se concibe como un monstruo que el hombre rechaza
por completo. Los familiares ven que la persona muere y no
pueden hacer nada para ayudarle. Es un asunto personal en el
que nadie puede intervenir o interferir y ante €l que no hay
escape posible.

Podemos entender algunos aspectos de los conceptos
africanos de la muerte a partir de los ritos funerarios y de
los métodos de tratar el cuerpo del difunto. El entierro es
el método mis comin empleado con el cadéver, y se puede

6 QOkot p’Bitek, The concept of Jok among the Acholi and Lango, en:
«The Uganda Journal», vol. XXVII, n. 1 (1963), p. 20.
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realizar signiendo costumbres muy diferentes. Algunos
pueblos entierran el cuerpo dentro de la casa donde la
persona vivia en el momento de su muerte; otros lo entie-
rran en el patio de la casa; otros, detrds del patio y otros
lo hacen en el lugar donde la persona nacié. El tamafio
y la forma de las tumbas también varian: algunas son de
forma rectangular, otras son circulares, y en algunas socie-
dades el cuerpo es enterrado dentro de una vasija. En mu-
chas zonas es costumbre enterrar comida, armas, herramien-
tas, tabaco, vestidos y antiguamente, en algunos lugares,
también la mujer o mujeres, para que «acompaiien» al di-
funto al otro mundo.

) Sin embargo, en otros pueblos el cuerpo es arrojado al
110 o al bosque para ser comido por los animales salvajes o
los buitres. En otros lugares, se emplea una cabafia especial
en la que el cuerpo se conserva, ya sea indefinidamente o por
espacio de varios meses o afios, después de lo cual es ente-
rrado. En ciertas sociedades, se corta el crineo o la man-
dibula u otra parte del cuerpo del difunto y se conserva en
casa, en la creencia de que el difunto estd «presente» en esa
gar}e dfe Su cuerpo y como recuerdo de que la persona con-
tinda viviendo en el m4s alld. Todos estos métodos de tratar el
c:ftdéver se suelen aplicar principalmente a los adultos, supo-
niendo que hayan muerto de forma «natural». Los nifios, los
que murieron sin haberse casado, los suicidas, las victimas de
la.lepra, la viruela o la epilepsia, etc. pueden recibir un trata-
miento distinto en sus entierros, pero los cambios modernos
en Africa estdn haciendo que los procedimientos del entierro
sean cada vez més similares para todos.

Es bastante claro que la gente mira a la muerte de for-
ma paraddjica: es una separacién, pero no una aniquilacién;
la persona muerta se ve de repente cortada de la sociedad
humana, y al mismo tiempo todo el grupo humano se le
une. Esto queda bastante de manifiesto a través de los elabo-
rados ritos funerarios, asi como de otros métodos para
permanecer en contacto con los difuntos. La muerte se
ve como un proceso gradual que no se completa hasta
algunos afios después de la muerte fisica como tal. En el
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momento de ésta, la persona se convierte en un muerto
viviente: no estd vivo fisicamente, pero tampoco estd muerto
para el grupo. Su periodo de Sasa ha terminado y ha en-
trado plenamente en el Zamani; pero, por lo que respecta
a los vivos que le conocieron, se le conserva en el periodo
de Sasa, del cual va desapareciendo gradualmente. Aquellos
que no tienen a nadie que les conserve en el Sasa, mueren
inmediatamente, lo que representa una gran tragedia que debe
ser evitada a toda costa.

El més alla

Los pueblos que piensan que el mds alld estd en otro
mundo o en un lugar lejano, suelen enterrar comida y armas
con el cuerpo del difunto para que se pueda servir de ellas en
su viaje entre los dos mundos. Sin embargo, para la mayor
parte de los pueblos africanos, el mds alld estd geografica-
mente «aqui», y su separacién con respecto a los humanos
estd en su invisibilidad. Los Chaga dicen que el viaje al otro
mundo dura nueve dias y que para llegar alli el alma tiene
que atravesar una regién desierta y peligrosa. Una vez lle-
gada, el alma ha de ser admitida por los espiritus més ancia-
nos. Para hacer el viaje menos dificil, el cuerpo es ungido
con aceite, se le da leche por la boca y se le envuelve bien
en una piel para protegerlo del sol ardiente de desierto. Se
sacrifica también un toro para que los antepasados del falle-
cido le reciban bien cuando llegue a la morada de los difun-
tos. Los Lodagaa creen que la tierra de los difuntos se
encuentra en el oeste y que estd separada de este mundo por
un rio. Una vez terminados los ritos funerarios, €l alma
comienza su viaje y, al llegar al rio, tiene que pagar veinte
cauries, que son recogidos por amigos y parientes durante
el funeral. Cruzar este rio es una prueba cuya dificultad
depende de la vida que el difunto haya tenido: los «buenos»
lo cruzan ficilmente, pero los «malos» se caen de la barca y
tienen que nadar a la otra orilla, lo que les puede llevar
hasta tres afios. Los que han muerto con deudas sin pagar,
los ladrones, los brujos y los que en vida se negaron a
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prestar ayuda a otros son los que se encuentran con mayores

problemas a la hora de cruzar el rio.? -

Estos son unos pocos ejemplos de cémo se concibe este
viaje al otro mundo. Hay muchos pueblos africanos para los
que no hay separacidn geogréfica entre los dos mundos, y tan

pronto como una persona ha muerto fisicamente, llega «alli»

en forma espiritual. Esto significa que se concibe a la persona
como compuesta de entidades fisicas y espirituales.

En el capitulo ocho ya hablamos de los espiritus y los
muertos vivientes. En algunas sociedades se cree que el mis
alla estd bajo tierra, probablemente porque los muertos son
enterrados. La tierra sobre la que los humanos caminan es,
por eso, el punto de contacto mds intimo entre los muertos
vivientes y sus familiares humanos. Es la tierra 1a que les
esconde de la vista de sus semejantes; es ella la que borra su
existencia fisica como seres humanos. Sin embargo, parad-

- jicamente, es esa misma tierra la que permite a los humanos
entrar en contacto. con los muertos vivientes a través de las
ofrendas, libaciones y adivinacién. Por lo tanto, los santua-
rios familiares construidos a los muertos vivientes se suelen
encontrar cerca del lugar donde estd enterrado el miembro
mds anciano de la casa, y el culto a los muertos vivientes se
celebra en un lugar préximo a la tumba. La tierra mantiene
unidos el Sasa de los vivos y el Zamani de los difuntos, las
generaciones pasadas y las presentes.

Muchas sociedades sitian la morada de los difuntos en
el drea alrededor de las casas. Por esta razén, pueden conser-
var una parte del caddver como simbolo de la presencia del
difunto. Otras sociedades se llevan a sus difuntos con ellos
al traladar el poblado a otro sitio, 1o que muestra la gran
afinidad que sienten hacia ellos. Unos pocos pueblos piensan
que los difuntos habitan en los bosques o en las montafas ale-
jadas de las cosas donde un dia vivieron; pero, incluso en tales
casos, estos muertos vivientes siguen en contacto con sus

7 Goody, p. 37 y ss., ofrece una descripci6n interesante y detallada
sobre este asunto.
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familiares, ya sea visitdndoles, o bien recibiendo ofrendas o
libaciones de ellos.

Un determinado nimero de pueblos, como los Basutc"),
Lozi, Lugbara, Shiluk, Turkana y Yoruba, creen que, desp}les
de 1a muerte, el alma sube al cielo o va a vivir cerca de Dios.
Esto, sin embargo, no les aisla de sus familiares humanos, que
continGian creyendo que sus muertos estdn cerca de ellqs y
que se les pueden acercar mediante oraciones, ofrenda§ y liba-
ciones. Como ya hemos mostrado, los muertos vivientes
actiian de intermediarios entre Dios y los hombres o entre los
hombres y los importantes —aunque lejanos— antepa.sados.

La mayoria de los pueblos africanos no esperan ninguna
forma de juicio o de recompensa en el més alld. Hay, sin em-
bargo, unas pocas excepciones a esta regla. Los Yoruba creen
-que, después de la muerte, la persona se presenta ante Dios,
delante del cual tiene que responder de lo que hizo durante su
vida en la tierra. Por eso la gente dice:

De todo lo que hagamos en la tierra
responderemos, de rodillas, en el cielo... .
Responderemos de nuestra vida a los pies de Dios.®

También los Lodagaa temen que a la gente «mala» les
aguardan sufrimientos al cruzar el rio de la muer.te; y‘al }Ie:-
gar al otro mundo, todos ellos deben soportar castigos infligi-
dos por los espiritus mds ancianos. Los Lozi tienen unas mar-
cas tribales en los brazos y las orejas para ser reconomdos' en
el otro mundo de forma que puedan ser admitidos para vivir
allf felizmente. De modo similar, los Sonjo creen que ciertas
marcas en el hombro les servirdn de identificacién cuando su
gran héroe regrese a la tierra para salvarles. )

Los Yoruba no saben exactamente qué ocurre con los
difuntos; algunos creen que llegan a un lugar bueno donde se
encuentran con sus parientes y viven mds o menos como la
gente en la tierra, mientras que otros creen que van a un
lugar donde sufren eternamente.

8 Idowu, pp. 189-199.
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Aparte de estas pocas ideas, no tenemos evidencia con-
creta del mas alld expresada en términos de premio o castigo.
Para la mayor parte de los pueblos africanos, el m4s alld no
pasa de ser una mera continuacioén de la vida m4s o menos
como la conocemos en la tierra. Esto significa que mantienen
las personalidades, los rangos sociales y politicos y las distin-
ciones sexuales. Las actividades humanas se reproducen en el
mds all4, la pobreza o riqueza personales permanecen, y de
muchas maneras el més all4 es una copia exacta de la vida en
la tierra. Aunque hay una separacién entre el cuerpo y el
alma, se piensa que ésta retiene la mayor parte —si no
todas— de las caracteristicas que tenia en la vida terrena. Una
vez mds vemos que, aunque la muerte es una separacién y una
disolucién, €l hombre no termina de adaptarse a este cambio
radical, y los pueblos africanos reconocen y niegan al mismo
tiempo la distorsién causada por la muerte. Una persona
muere, pero sigue viviendo: es un muerto viviente, y no hay

otro término que pueda describirle mejor. Pase lo que pase.

con el componente espiritual del hombre en el momento de
la muerte, sus familiares no desean verle alejarse inmediata-
mente del periodo de Sasa: le retienen, le recuerdan, le man-
tienen en un estado de inmortalidad personal. Por lo tanto,
sobrevive como persona, como «mi» 0 «nuestro» padre, ma-
dre, hermano o hijo. Todas las familias tienen el sagrado
deber de mantener a los muertos vivientes dentro del periodo
de Sasa. Aqui entra el aspecto del culto a los muertos, exis-
tente practicamente en todas las sociedades africanas. Es una
lucha entre el Zamani y el Sasa: todo el mundo quiere «ser
recordado», permanecer en el Sasa humano, ser mantenido
vivo incluso si el cuerpo y el espiritu se han separado. Esto es
algo que se aplica a todos y no Ginicamente a los que entran
dentro de la categoria de «antepasados».

Destino del alma

La muerte proclama el conflicto formal entre las fuerzas
del Zamani y el Sasa. Tan pronto como muere una persona,
S€ convierte en un «muerto viviente»: es un «espiritu» en el
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sentido de que ya no estd en €l cuerpo, pero sigue reteniendo
rasgos que le describen en términos fisicos. Sigue reteniendo
su nombre personal, por lo que cuando se aparece a sus fami-
liares éstos le reconocen por €l nombre. De muchas maneras,
se le sigue considerando parte de la familia, incluso cuando
ésta se dé cuenta de que les ha abandonado. Una parte de su
ser sobrevive en la memoria de los que le han conocido en
vida y en los hijos que le han sobrevivido. Cuando el muerto
viviente se aparece, lo hace a su propia familia, y muy rara-
mente —o0 nunca— a los que no han tenido vinculos de sangre
con él. Pero aunque los muertos vivientes puedan parecer
muy reales a los que les «ven», no hay vinculos efectivos
como los que se ven en esta vida. No hay intercambio de salu-
dos, algo extremadamente importante en las relaciones socia-
les de las sociedades africanas; y cuando los muertos vivientes
se marchan, los humanos no les dan recuerdos para otros
difuntos. Por esta razén, algo ha sucedido, las relaciones
sociales se han enfriado, una distancia real entre los muertos

vivientes y los vivos ha empezado a crecer. Ya hemos

sefialado anteriormente que los muertos vivientes pueden dar
instrucciones, o interesarse por la familia, o realizar peti-
ciones; pueden incluso amenazar a determinados miembros de
la familia por no cumplir sus instrucciones o por no preocu-
parse suficientemente de ellos. La gente intenta complacerles
lo mejor posible, principalmente porque estdn necesitados de
todo, como los nifios delante de los adultos. La inmortalidad
personal de los muertos vivientes depende de su estirpe. Al
mismo tiempo, los muertos vivientes estdn en una posicion
intermedia entre el hombre y Dios, y entre el hombre y los
espiritus. Los seres humanos mantienen una relacién con
ellos, principalmente por medio de ofrendas, libaciones, ora-
ciones y la celebracién de ciertos ritos o €l cumplimiento de
1as instrucciones de los muertos.

Este proceso continfia en un nivel personal mientras
alguien que conoci6 a los muertos vivientes siga atin con vida.
Esto puede extenderse hasta cuatro o cinco generaciones. Al
llegar a este momento, los muertos vivientes se han hundido
cada vez més en el periodo de Zamani, quedando sélo algunos
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restos de una vaga memoria que aletea débilmente en el
periodo de Sasa. Al morir la dltima persona que le conocfa,
el muerto viviente se separa definitivamente del estado de
inmortalidad personal y se hunde detrds del horizonte del
periodo de Sasa. El proceso de muerte estd entonces com-
pleto; €l muerto viviente es ya un espiritu que ha entrado en
el estado de inmortalidad colectiva. Ha «perdido» su nombre
personal y su propia personalidad humana. Este es el destino
final del alma humana. El hombre estd destinado ontoldgi-
camente a perder su humanidad para ganar su pleno caricter
de espiritu; no hay evolucién mds alld de este punto, detrds
del cual s6lo se encuentra Dios, y en los conceptos religiosos
africanos no hay esperanza ni posibilidad de que €l alma
pueda compartir en lo m4s minimo la divinidad del ser
supremo.

En unas pocas sociedades se cree que los héroes nacio-
nales han llegado a estar muy cerca de Dios. Tanto es asi que
esos pueblos —entre los que se cuentan los Shiluk, los Nupe
y los Sonjo— ofrecen oraciones, ofrendas y sacrificios tanto
a Dios como al héroe. Hay sociedades, como los Yoruba, Ibo,
Akan, Baganda y otras, que reconocen ciertas divinidades que
fueron antes figuras histéricas y que han sido elevadas a un
status superior al de los espiritus. Estas divinidades son
excepciones, puesto que ninguna persona espera convertirse
en un dios: esto no entra dentro del ritmo normal del destino
del alma humana. Parece ser que las divinidades fueron,
durante su vida humana, personas de posicién social ele-
vada, con algin tipo de liderazgo, y que este mismo status les
ha sido trasladado al mis all4; si esto es vélido, lo dnico
que habria ocurrido con estos seres es que habrian retenido
la posicién jerdrquica que ya tenian cuando eran seres huma-
nos normales.

La conclusion que podemos sacar es que en las religiones
tradicionales africanas el alma humana est4 destinada al modo
ontoldgico de existencia de los espiritus, sin ir mis alld de
este punto. Algunos de los espiritus se vinculan a determina-
dos objetos y fenémenos naturales, algunos son témidos por
los humanos, otros pueden poseer a la gente, pero la mayoria
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parecen desvanecerse y estar completamente fuera del con-
tacto humano. El Zamani ha ganado asi su batalla, poseyendo
todos estos espiritus, y el hombre no puede penetrar en este
campo oculto a sus 0jos.

En muchas sociedades africanas existen las genealogias,
aunque los nombres de personas més alld de cuatro o cinco
generaciones dejan de tener significado. Estos nombres genea-
l6gicos son como los huesos de la columna vertebral: son
restos de lo que el Zamani se ha llevado consigo y no nos
muestran todo el esqueleto. Muchos otros nombres se pierden
una vez que los muertos vivientes se han hundido en el estado

‘de espiritus.

La creencia en 1a reencarnacién existe en muchas socieda-
des africanas. Se trata, sin embargo, de una reencarnacion
parcial, en el sentido de que se refiere mis bien a ciertas
caracteristicas o rasgos de los muertos vivientes que han
«renacido» en algunos nifios. Esto ocurre principalmente en
el circulo de los propios familiares. El muerto viviente que se
ha reencarnado continda, sin embargo, teniendo su existencia
separada. Personalmente, sospecho que esta creencia es, en
parte, el resultado de la conciencia que tiene la gente de la
cercanfa de los muertos vivientes y, en parte, puede ser un
intento de explicar lo que de otro modo no €s sino un puro
fenémeno bioldgico. Los que tienen algin familiar en el
estado de inmortalidad personal ven ciertas semejanzas en un
nifio, e inmediatamente sienten que ese muerto viviente no se
ha hundido en el olvido del Zamani y ha «regresado» entre
ellos. La comunidad siente especialmente que alguien haya
muerto sin haberse casado, puesto que esto disminuye sus
posibilidades de «volver a nacer». En la prictica, solamente
unas pocas personas experimentan este fenémeno, y algunos
se encarnan en varios individuos simultineamente, sin dis-
tincién de sexo. Algunas sociedades marcan esta creencia
dando a sus hijos el nombre del difunto que ha «renacido» en
alguno de ellos. Cuando ocurre esta reencarnacion parcial, se
trata de un fenémeno temporal durante el periodo interme-
dio, cuando el muerto viviente se halla ain en estado de
inmortalidad personal. El alma humana estd destinada a
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convertirse en espiritu; y una vez que ha alcanzado este
estado, ya no hay posibilidad alguna de regresar al mod
humano de existencia. '

Segiun las religiones y la filosofia africanas, 1a tumba es el
sello final de todo, aunque la persona continde existiendo en
el otro mundo. Hay un ritmo acelerado de 1a muerte al estado
de inmortalidad colectiva como espiritus. La tltima fase de
este ritmo puede o no tener un fin, sin embargo, no hay nada
que esperar; a pesar de ello, la gente anciana no parece temer
a la muerte, y muchos pueden incluso ansiar 1a salida hacia el
otro mundo. No hay resurreccién ni para el individuo ni para
la humanidad en su conjunto, ni un concepto tal se puede
?comodar en este proceso de muerte progresiva en el que el
mt.iividuo es arrastrado del Sasa al Zamani, de un periodo de
existencia personal intensiva al periodo en el que se desvanece
como persona humana. Los difuntos no crecen espiritual-
mente hacia o0 como Dios, aunque algunos de ellos pueden
actuar como intermediarios entre los hombres y el Ser Su-
premo y pueden tener mds poder y conocimiento que los
seres humanos. Esta es la visién antropocéntrica del destino
humano en las religiones tradicionales africanas. La muerte es
€l comienzo de un viaje del individuo de la humanidad al
estgdo de espiritualidad. M4s all4 de este punto, las religiones
gfncanas permanecen calladas o, a lo sumo, extremadamente
imprecisas. Nada puede detener o cambiar este proceso de la
muerte, que 1o es sino el fin de lo que significa ser una per-
sona real y compieta.

15

LOS ESPECIALISTAS:
CURANDEROS, HACEDORES DE LLUVIA,
REYES Y SACERDOTES

Entramos ahora en un drea en que la cuestién de la termi-
nologia se convierte en un asunto extremadamente dificil al
describir —ya sea de forma individual o colectiva— a las
personas concernidas.* A estas personas las 1lamaremos espe-
cialistas, en virtud de su oficio, conocimientos y funcion,
marcados por la especializacién. Como veremos, existen dis-
tintos términos para designar a cada uno de ellos, términos
que a veces resultan coincidentes, asi como su propia natura-
leza y el papel que desempefian. Hay que sefialar que, puesto
que estos especialistas pertenecen a una categoria especial con
entidad propia, poseen un lenguaje, un simbolismo y un cono-
cimiento propios que no son ficilmente accesibles a la gente
comin, ni siquiera a los que poseen un nivel mds alto de

* Resulta bastante dificil traducir al castellano con éxito bastantes de
los términos que se manejan en este capitulo y el siguiente, sobre todo
cuando se tiene en cuenta que se trata de términos previamente traducidos
de distintas lenguas africanas al inglés. Asf, por ejemplo, una determinada
lengua africana puede usar la misma palabra para referirse a un especialista
que es, a la vez, curandero, adivino y hacedor de lluvia. Para clarificar los
conceptos, hemos elegido la palabra curandero para traducir el original
inglés medicine-man (literalmente, «hombre de la medicina»), aunque sus
acciones van, generalmente, mucho mé4s alld de sus funciones terapéuticas.
Los términos brujo y hechicero (0 hechiceria) se usan aqui con sentido més
bien peyorativo, aplicado a aquellas personas que procuran el mal de otros
por maias artes mégicas. Esta dificultad de traducci6n nos recuerda el con-
sejo del renombrado intelectual maliano Amadou Hampaté Ba: «Chez les
africains, si vous systematisez vous perdez» (entre los africanos, si se sis-
tematiza se pierde). (N. del T.)




218 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

estufiios. Los especialistas desempefian un importante papel en
1.?1 v.1da de los poblados africanos. En el presente capftulo, nos
limitaremos a presentar su significacién religiosa.

Los curanderos

En las sociedades africanas, los curanderos constituyen
un Eion precioso y la fuente més valiosa de ayuda. La termino-
logia en torno a este tipo de personajes es bastante variada:
<<pe_rbalistas», «médicos tradicionales», el «hombre de l1a me-
dicina» o los «wanganga» (en suahili y en muchas otras len-
guas banties). Este tipo de especialistas han sido a veces deni-
grados por escritores occidentales que han empleado —equi-
vocadamente— el término de «hechiceros», una palabra que
deberia ser enterrada y olvidada de una vez por todas. Todo
poblado en Africa cuenta con un curandero dentro de su
entorno, considerado como un amigo de la comunidad, acce-
sible a todo el mundo y a cualquier hora. El curandero en-
tra en la vida del individuo y de la comunidad en muchos
momentos.

’ No hay normas fijas acerca de la «llamada» para conver-
tirse en curandero. Alguien puede sentir esta vocacién en su
Juyenmd —cuando aiin no se ha casado—, a mediana edad
) 1nclu§o en la ancianidad. En muchos casos, un curandero
transmite sus funciones profesionales a su hijo o a otro
pariente de edad joven. Hoy curanderos —hombres y muje-
res— que creen que han sido Ilamados a ejercer esta actividad
por los espiritus o por los muertos vivientes, en suefios o en
visiones. Sus cualidades personales varfan bastante, pero en ge-
neral se espera de ellos que sean personas de confianza, con un
comportamiento moral correcto, disponibles para el servicio
de los demds, capaces de discernir las necesidades de la gente,
Y que no exijan precios abusivos. Aunque en muchas socieda-
des no gozan de una posicién oficial, en general suelen ser
personas influyentes. Como es natural, sus cualidades y capaci-
dades varian de persona a persona, y en algunas sociedades se
cree que poseen poderes especiales recibidos en su nacimiento
o después de ingerir ciertas «medicinas».
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En cualquier caso, los curanderos tienen que recibir
algtn tipo de formacién. Entre los Azande, por ejemplo, su
preparacién es larga y costosa, y €n muchos casos empieza a
la edad de cinco afos. Cuando un joven ha manifestado deseo
de convertirse en curandero, es examinado cuidadosamente
por el que serd su maestro para asegurarse de que la intencién
es recta. Una vez pasado este escrutinio, se le da a tomar una
medicina para fortalecer su espiritu y otorgarle los poderes
de profecia y se le lleva a la fuente de un arroyo para mos-
trarle las diversas hierbas, 4rboles y arbustos a partir de los
cuales se elaboran las medicinas. Bésicamente, el procedi-
miento es éste, pero el aprendizaje es complicado y dura
mucho tiempo. Cada maestro tiene sus propias regulaciones
para sus discfpulos, tales como abstenerse de comer la carne
de algunos animales (elefantes, ratas de campo) y ciertos tipos
de plantas o guardar la continencia sexual durante varios dias
después de tomar determinados tipos de medicinas. El pago
por la instruccién recibida varia también seglin los casos y
suele hacerse en la medida en que se va incrementando el
conocimiento, que generalmente consiste en aprender el uso
de la medicina durante uno o dos meses.!

Este ejemplo de los Azande no se puede aplicar a todas las
sociedades africanas. En muchas de ellas la preparacién tiene
un caracter menos formal. Pero en cualquier caso, siempre
hay algiin tipo de aprendizaje. Los candidatos adquieren co-
nocimientos sobre materias como el valor medicinal y el uso
de las diferentes hierbas, hojas, raices, frutos, cortezas, y de
una gran variedad de cosas, como minerales, insectos, huesos,
plumas, polvos, humo, excrementos de animales, conchas,
huevos, etc. Se aprenden las causas, curas y prevenciones de
enfermedades y todo tipo de males, como esterilidad, fraca-
sos, desgracias, malas cosechas, etc. Se recibe instruccién

1 E.E. Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the
Azande (1937), pp. 202-250, ofrece una detallada descripcién del entre-
namiento que reciben los curanderos. Probablemente, se trata del mejor
estudio que existe sobre estos especialistas en el dmbito de una sociedad
africana determinada.
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para combatir la brujeria y la hechiceria, para tratar con los
espiritus y los muertos vivientes, y se reciben secretos que no
se pueden divulgar a extrafios. En algunas sociedades, una vez
concluido el aprendizaje, el candidato es iniciado formal y
pablicamente en la profesion de curandero para que todos
puedan reconocerle como investido de su cualificacién profe-
sional. En algunos casos, como entre los Azande, se agrupan
en asociaciones o corporaciones.

Sus deberes y funciones son muchos y muy variados, y
no raramente coinciden con los de otros especialistas. Dos
ejemplos nos ayudardn a entender este punto. Entre los Nde-
bele, el curandero proporciona una especie de perchas o cla-
vijas «medicinales» para las puertas de una nueva casa. Estos
utensilios tienen por objeto prevenir las malas consecuencias
de la brujeria y hacer que se vuelvan contra sus autores.
Durante el funeral de una persona que ha muerto como con-
secuencia de una acci6n de brujerfa, el curandero dirige una
ceremonia conocida con el nombre de «golpear la tumba».
Este ritual tiene lugar al llegar el crepdsculo. El hijo y el
hermano del difunto visitan juntos la tumba con el curan-
dero, el cual lleva consigo un bastén de propiedades medici-
nales con el que golpea la tumba varias veces mientras pro-
fiere las siguientes palabras: «Fulano de tal, jdespiértate! ;Ve
a luchar!». Existe la creencia de que el espiritu del difunto se
despertard entonces y marchard bajo la apariencia de un ani-
mal pequefio hacia la casa del brujo que le procuré la
muerte. El animal espera entonces hasta ser visto y matado
por alguno de los miembros de la familia del brujo. A partir
de ese momento, los miembros de esa familia comienzan
a morir. Si los miembros que atin quedan vivos admiten la
culpa, entonces deberdn pagar una cierta cantidad de cabezas
de ganado a la familia de la victima para terminar con la
«maldicién» de la venganza.2

Entre los Azande, el curandero sana las dolencias de los
enfermos, les avisa de los peligros inminentes y elimina las

-2 Hugues & van Velsen, p. 108.
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causas de los fracasos en la caza o en la siembra. Con sus
medicinas, neutraliza los poderes mdgicos dafinos de la
brujerfa. Algunas personas de un cierto status en el poblado
protegen y ayudan a estos curanderos debido a que causan el
bien, al proteger de los dafios ocultos a toda la comumdz}d,
aunque en ocasiones los curanderos puedan tener sus conflic-
tos entre si. Constantemente se les llama para que comparez-
can ante los tribunales o en casas particulares en casos de con-
flicto, y actian también como adivinos. En todas las §itua-
ciones importantes, los Azande requieren la presenma.d-e
curanderos para proteger a la gente conjurando las activi-
dades de los brujos dela zona. Todo curandero es «un
sefializador profesional de la brujerfa».3

Podemos resumir los deberes del curandero de la
siguiente forma: primero y méis importante, los curam%eros
actdan sobre las enfermedades y desgracias que, segin la
creencia de las sociedades africanas, son causadas por la mala
voluntad y las malas artes de una persona contra otra, nor-
malmente por medio de la brujerfa y de la magia negra. Por

lo tanto, el curandero tiene que descubrir la causa, encontrar

al culpable, diagnosticar la naturaleza de la enfermedaq, apli-
car el tratamiento adecuado y proporcionar algin medio para
prevenir nuevos infortunios. El procedimiento empleado‘por
el curandero para tratar la enfermedad es en parte psico-
16gico y en parte fisico, por lo que aplica tratamientos fisicos
y «espirituales» (o psicolégicos), con los que qfrec’e a} enfer-
mo la garantia de que todo el proceso terminard bien. En
definitiva, el curandero es ala vez médico y pastor del
enfermo. Sus medicinas estdn elaboradas con plantas, hierbas,
polvos, huesos, semillas, raices, zumos, hojas, liquidos, mine-
rales, carbén vegetal y otros elementos. Al someter 2 trata-
miento al paciente puede aplicarle masajes, o bien insertarle
agujas o espinas; puede sangrarle, saltar sobre €l, usar encan-
tamientos y ventriluoquismo y puede también Reﬁhr al pacien-
te que satisfaga algunos requisitos, como sacrificar un pollo

3 Evans-Pritchard, I, pp. 251-257.
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o una cabra, observar ciertos tabiies o evitar el contacto con
detel:minados alimentos y personas; todo esto ademds de pro-
porcionarle medicinas fisicas. En los poblados africanos, la
enfemedad y la desgracia son experiencias religiosas que
exigen una.forma religiosa de tratarlas. Los curanderos son
muy conscientes de esto, por lo que intentan satisfacer la
nece'sidad de forma religiosa (o cuasi-religiosa), ya sea por
medios genuinos o falsos o por una mezcla de ambos. Obvia-
mente, algunas de las actividades desarrolladas al tratar una
enfermedad pueden no tener un valor efectivo muy evidente
pero son vitales psicoldgicamente y desempefian un impor-,
tante papel en la curacién. En este caso, los medios son menos
importantes que el fin, y tanto el curandero como su paciente
experimentan la situacién de este modo.

En conjunto, el curandero dedica al paciente una buena
cantidad de tiempo y atenciones personales, lo que le capacita
para penetrar profundamente en su estado psicoldgico. In-
cluso siaun paciente africano se le explica que padece
malaria porque un mosquito portador de parésitos le ha

picado, atin querrd saber por qué el mosquito le ha picado

a €l y no a otra persona. La dinica respuesta satisfactoria serd
que alguien ha «causado» (o «enviado») el mosquito para
picarle, por medio de manipulaciones de caricter mégico.
Para los pueblos africanos, los sufrimientos, desgracias
enfermedades y accidentes son «causados» de forma misteri-,
0sa y, para combatir estos elementos negativos, hay que
encontrar la causa y contrarrestarla, desarraigarla o casti-
garla. En este contexto es como podemos entender la figura
del curandero. Mientras la gente siga considerando las enfer-
medades y desgracias como experiencias «religiosas», el
curandero tradicional seguira existiendo sin peligro de llégar
a convertirse en una especie a extinguir. Los hospitales mo-
dernos tratardn Gnicamente el aspecto fisico de la enferme-
da_d, pero no llegardn a la dimensién religiosa del sufri-
miento; Y por eso un buen nimero de pacientes recurrirdn al
mismo tiempo al hospital y al curandero, sin ningéin senti-
gllento de contradiccién, aunque si son cristianos o «gente
instruida» pondran buen cuidado de acudir en secreto. ”
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Otro deber importante del curandero es tomar medidas
preventivas. Ya hemos sefialado que la gente experimenta €l
sufrimiento como una realidad que es causada por fuerzas
misteriosas usadas contra ellos por sus enemigos. Estas fuer-
zas pueden tomar la forma de magia, brujeria, hechiceria,
mal de ojo o maldiciones. Por lo tanto, a los curanderos les
corresponde equipar a la gente con medidas para contrarres-
tar estas causas, generalmente en forma de amuletos o talis-
manes, rituales que habrin de desarrollarse en casa 0 €n el
campo, o medicinas que se aplicardn bebiéndolas o frotan-
dolas en el cuerpo a modo de ungiiento.

Ademis de esto, los curanderos prestan ayuda para
aumentar la productividad o para obtener buenos resultados
en algiin campo de la actividad humana. Dan consejo sobre
cémo un hombre puede ganar mejor €l amor de su esposa,
aplican tratamientos contra la impotencia, hacen que 1a gente
tenga éxito en sus negocios o incluso en la politica, ayudan a
los estudiantes para que aprueben sus exdmenes, aumentan la
fertilidad y productividad de sus campos y sus ganados y asis-
ten a las mujeres estériles para que puedan tener hijos.

Es también deber de los curanderos realizar purgas de
brujos, detectar la hechicerfa, eliminar el efecto de las maldi-
ciones y controlar a los espiritus y a los muertos vivientes.
Sélo ellos tienen acceso a las fuerzas de la naturaleza y a for-
mas de conocimiento ocultas o poco conocidas por el comin
de los mortales. Por estas razones, la gente les confia la
misién de neutralizar todo lo que pueda daifiar a la comuni-
dad. Esta es un 4rea que entra muy dentro de las creencias
populares, corresponda o no a la realidad.

Resumiendo, los curanderos simbolizan las esperanzas de
la sociedad: esperanzas de buena salud, proteccién y seguri-
dad frente a las fuerzas del mal; prosperidad y buena suerte,
asi como purificaciones rituales, cuando se han contraido
impurezas de cualquier tipo. Estos hombres y mujeres no
son ningunos locos: generalmente, son personas inteligentes
y entregadas de corazén a su trabajo, y los que no lo son
no prosperan ni llegan muy lejos. Como ocurre en cual-
quier campo profesional en cualquier lugar del mundo, hay
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también algunos que estafan deliberadamente a sus seme-
jantes para enriquecerse y adquirir prestigio social. Algunos
de ellos se ven involucrados también en practicas dafiinas en
el curso de sus actividades. Sin embargo, a pesar de los abu-
sos que puedan darse, seria injusto condenar su profesién.
Los curanderos son, en su conjunto, amigos, pastores, psi-
quiatras y médicos de los pueblos y comunidades africanas
tradicionales. .

Incluso en las ciudades modernas, se oye hablar de curan-
deros a los que las cosas les van muy bien profesional y eco-
némicamente. La tensién de la vida urbana ha provocado
la rdpida aparicién de nuevas necesidades, y estos hombres
no dudan en ofrecer su contribucién para resolver los nuevos
problemas aportanco los métodos tradicionales. Sin embargo,
a veces se tiene la impresién de que los curanderos urbanos
no son tan fiables como los de las zonas rurales. Esto se debe,
en parte, a la vida més impersonal de 1a sociedad urbana y, en
parte, a la economia de dinero que favorece las ganacias
rapidas por medios honrados o inmorales. El curandero es
uno de los especialistas cuya profesién tiene mds probabili-
dades de durar en Africa durante varias generaciones, sobre
todo porque las necesidades de la gente no hacen sino aumen-
tar debido a los cambios modernos, por lo que cada vez se
estdn trasladando mis a centros urbanos, donde hay mayor
concentracién de estas necesidades. En un buen ndmero de
paises africanos, no es ningiin secreto que los politicos en
boga consultan a los curanderos, como también 1o hacen estu-
diantes universitarios; todo lo cual eleva el status del curan-
dero y asegura la continuidad de su profesién. Algunos gra-
duados universitarios se han transformado en curanderos
y otros han trabajado con ellos; he oido incluso que al menos
en dos paises africanos hay curanderos que trabajan en
equipo con médicos en hospitales modernos. Sin duda, una

6 Okot p’Bitek, The concept of Jok among the Acholi and Lango, en:
«The Uganda Journal», vol. XXVII, n. 1 (1963), p. 20.
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investigacién seria en la medicina tradicional puede aportar
grandes beneficios a toda la humanidad. Mis modestas investi-
gaciones en el campo de los curanderos me han mostrado que
éstos merecen un gran respeto como personas y como profe-
sionales. Unicamente acercdndose a ellos con esta actitud y con
espiritu de humildad, podri el cientifico tener acceso a su co-
nocimiento especializado, aunque algunas partes de ese cono-
cimiento s6lo podrdn ser adquiridas por medio de la ini-
ciacién y bajo solemne juramento de guardar secreto.

Mediums y adivinos

Este tipo de especialistas pueden englobarse también en la
categoria de «curanderos» por lo que se refiere a su prepara-
cién y a sus funciones. Sin embargo, una parte muy impor-
tante de su actividad tiene que ver con los muertos vivientes
y los espiritus, mientras que los curanderos generalmente no
tratan con esos seres. Naturalmente, esto es una distincion
académica y, a menudo, €l mismo especialista desempefia a la
vez las funciones de curandero y adivino, hasta el punto de
que no es infrecuente que en las lenguas africanas ambos se
designen con el mismo nombre.

El principal deber de los mediums consiste en poner en
contacto a los seres humanos con los muertos vivientes y los
espiritus. Ellos reciben mensajes del otroc mundo y transmiten
alos humanos conocimientos que serian muy dificiles de
conseguir de otra manera. Por ejemplo, un médium que se
pone en contacto con el mundo de los espiritus puede hacer
que una persona se oriente debidamente para encontrar un
objeto perdido o para descubrir al ladrén que robé sus perte-
nencias. El médium suele desempeiiar sus funciones tnica-
mente cuando estd «poseido» por un espiritu. Fuera del
momento de la posesidn, parece como una persona «normal»
sin rasgos especiales. Lo que le distingue es su capacidad de
ser «poseido» o de ponerse en contacto con el mundo de los
espiritus; pero esto depende también de la voluntad que ten-
gan los espiritus o los difuntos de poseerle y comunicarse a
través de él. Recientemente, yo mismo fui testigo de un caso




Camerun. Un adivino, de la casta de los herreros. Entre sus funciones

estdn también las de curandero y exorcista. Es un personaje influyen-

te y beneficioso, pero también temido. Después de interrogar a su

cliente dispone sus artilugios de adivinacién y los manipula en silen-
cio... Los espiritus hablardn, para bien o para mal.
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asi a unos veinte kilémetros de Kampala, en Uganda. Un
joven vestido con una tinica hecha de corteza de drbol y blan-
diendo una planta en su mano estaba sentado en la habitacién
del adivino junto con un grupo de unas treinta personas. Uno
de los hombres comenzé a cantar una cancién con un ritmo
muy pegadizo; el resto de la asamblea acompaiié €l canto con
sus voces, palmas y pequefias maracas. El médium estaba sen-
tado en el suelo tranquilamente sin ni siquiera inmutarse. El
canto continud durante unos trece minutos, al cabo de los
cuales las manos del joven comenzaron a temblar. Unos mi-
nutos mds tarde empez6 a hablar con una voz que no era la
suya. El canto se paré bruscamente y el adivino pudo enton-
ces hablar con el médium durante unos quince minutos. Al
final, el médium (o €l espiritu que le habia poseido) dio un
brinco como si fuera una rana, golped su cabeza contra €l
suelo y se dio fuertes golpes contra el pecho. Después de esto,
volvib a la «normalidad». Cuando, mds tarde, le «examiné,
me asegurd que no era consciente de lo que decia o hacia
durante €l espacio de tiempo en que actué como médium. Mis
colegas y yo mismo tuvimos la impresién de que el joven
estaba en su sano juicio y que decia la verdad. Se nos dijo
que el espiritu que entré en el joven —que era un aprendiz
de adivino— moraba en la casa del adivino desde 1958 y
que estaba guardado dentro de un cuerno de bifalo (en lu-
ganda, yembe).

Este ejemplo muestra de forma clara el trabajo del
médium con un adivino o curandero. El médium proporciona
la informacidn necesaria sobre la causa, naturaleza y trata-
miento de 1a enfermedad (u otro tipo de infortunio). Es deber
del adivino seguir o interpretar las instrucciones del médium.
En algunos casos, adivinos o curanderos pueden ser «posei-
dos» y convertirse temporalmente en mediums. Durante este
estado, 1a persona «pierde» el control de si mismo y de sus
sentidos, convirtiéndose en instrumento del espiritu que ha
venido a €l y actuando segiin sus deseos, hasta el punto de no
sentir el dolor. He ofdo testimonios de casos en los que el
médium pasaba por su lengua un hierro candente hasta que
éste quedaba enfriado del todo. En el caso que he descrito
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anteriormente, €l médium no parecia sentir ningin dolor al
golpear su cabeza contra el suelo. Al mismo tiempo, merece
la pena destacar que su respiracién era muy fuerte y que sus
misculos se ponian rigidos durante el periodo de actuacién
como médium. Los espiritus que toman posesién de los me-
diums no son dafiinos: son amigables y la gente los acoge
durante el tiempo que dura la posesién. Es de destacar que la
mayoria de los mediums suelen ser mujeres.

Hay otro tipo de mediums asociados con sacerdotes
y templos tradicionales, de los que los mds conocidos son los
de sociedades como los Ashanti, Baganda, Ewe, Fon, Yoruba
y otros pueblos, especialmente de Africa occidental. Se ha
descrito, por ejemplo, que «muchos sacerdotes de Benin nun-
ca pasan por la experiencia de la posesién, pero tienen medi-
ums vinculados a sus templos que entran en trance cuando lo
desean. La posesién [...] suele ocurrir por primera vez
cuando la persona asiste a una ceremonia religiosa piiblica.
Dejandose llevar por el movimiento de la danza y el ejemplo
de algunas personas inspiradas, €l nuevo médium cae por tie-
1ra o bien entra en el circulo del baile dando saltos y reali-
zando movimientos extravagantes. Los sacerdotes que pre-
siden la ceremonia interpretan esto como una llamada divina
e intentan persuadir a Ia persona inspirada para que comience
a recibir la preparacién para entrar al servicio del dios local.
Este entrenamiento puede durar dos afios o més, durante los
cuales la persona debe guardar una castidad total. Al final de
este periodo, se ofrece un sacrificio y el candidato dice a la
divinidad en cuestién: “Hoy hemos completado nuestro matri-
monio”, después de lo cual la persona ya se puede casar o
reanudar su vida marital si ya estaba casada».4 ‘

Entre los Ga, los sacerdotes se encargan de realizar el
entrenamiento de los mediums, algunos de los cuales reciben
un nombramiento oficial por parte de los sacerdotes o de los
ancianos del poblado. Si se trata de personas que ya estdn

4 E. G. Parrinder, West African Religion (edici6n revisada, 1961),
pégina 78 y siguientes.
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casadas, tienen que dejar a sus familias durante el periodo de
su preparacidén, que viene a durar de dos a tres afios y estd
marcado por una estricta disciplina: el candidato duerme en el
suelo sin apenas cubrirse durante las noches frias y se abstiene
completamente de relaciones sexuales. Se recibe también un
entrenamiento para bailar mientras se estd poseido. He aqui
una descripcién de este tipo de danzas:

«La médium comienza a bailar como el resto de los que
toman parte en la danza o bien se queda sentada sin moverse.
De repente empieza a mostrar preocupacién y desazén en su
rostro, se pone a temblar, pone los ojos en blanco y se mueve
como si estuviera luchando contra ¢l aire. Los asistentes, en-
tonces, la ponen de pie y se la llevan, la despojan de sus vesti-
duras, la pintan con arcilla blanca y la atavian con hierbas,
cuentas de colores, cascabeles y todo tipo de amuletos. Des-
pués la sacan fuera. Ella se pone a moverse y a temblar sin
detenerse durante varias horas. A menudo es capaz de sopor-
tar situaciones que serfan de imposible aguante en la vida
ordinaria. Durante la posesién puede detentar una o varias
personalidades, segin el niimero de espiritus o divinidades que
la posean al mismo tiempo, y se comporta segin el cardcter
del espiritu que la posea: como un guerrero, una mujer €n-
cinta, un cojo y, aveces, como el espiritu de un animal
(ladrando, aullando, o poniéndose a cuatro patas). Cuando
llega el momento de concluir, el espiritu grita por boca de la
médium diciendo que se quiere marchar; ella entonces
se desploma en brazos de los asistentes. Cuando abre los ojos,
parece como si se acabara de despertar de un profundo suefio
y, de hecho, una médium siempre dice que no se acuerda de
lo que ocurri6 durante la danza. Algunos mediums impor-
tantes celebran fiestas anuales para dar gracias a su divinidad
o espiritu».’

Los Fon y algunos Yuruba tienen «conventos» donde se
prepara a los mediums durante bastante tiempo: nueve meses
para los chicos y tres afios para las chicas. Al comenzar este
«noviciado», el candidato es poseido por la divinidad, y al
terminar este periodo de reclusion sale transformado, con una

5 J. M. Field, Field and Medicine of the Ga People (1937, reeditada
en 1961), pp. 100-109.
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personalidad completamente nueva: tiene un nuevo nombre,
no reconoce a sus propios padres o a sus antignos amigos, €
incluso habla una lengua distinta y se comporta como si fuera
un extranjero en su propio pafs. De aqui en adelante est4 pro-
hibido llamarle por su antiguo nombre y tendrd que volver
a aprender su lengua materna al regresar a su familia. Los
candidatos suelen recibir este entrenamiento entre los diez
y los dieciséis afios, y generalmente son elegidos durante unas
danzas anuales celebradas para este propésito; o bien son
entregados por su familia a peticién del sacerdote jefe, o pue-
den ser entregados espontdneamente por sus padres debido
auna promesa que hicieron de dedicar su hijo a alguna
divinidad que les concedi6 algtn favor. Si el joven se niega
a entrar en el noviciado, se le coge por la fuerza de noche. El
sacerdote tiene una entrevista con el nuevo candidato en la
que le dice: «La divinidad me ha dicho que desea llamarte a
su servicio, jestds de acuerdo?»; la respuesta debe ser siempre
«si». Al dia siguiente, se celebra una danza de iniciacién que
es seguida de otras ceremonias que duran una semana, al final
de 1a cual el novicio se convierte en «prisionero de guerra»
de la divinidad. Después de estos rituales preliminares, es
confinado en reclusién completa hasta terminar su prepa-
racién. Durante este tiempo, su familia es responsable de su
mantenimiento aunque no pueden verle.

El entrenamiento es arduo y complicado. El neéfito prac-
tica la «imitacién de la muerte y la resurreccién», toma parte
en sacrificios, todos ellos comen del mismo plato segdn su
sexo y con la mano izquierda (que pertenece a la divinidad en
cuestion) y observan una estricta continencia sexual bajo seve-
ras penas. Dado que el principio objetivo de este entrena-
miento es crear una personalidad nueva, los candidatos se ven
obligados a aprender una nueva lengua, que usardn més ade-
lante en el cumplimiento de sus funciones como mediums.
Cada uno de ellos recibe un nuevo nombre, con el que en ade-
lante se les llamard. Todos ellos visten el mismo tipo de
ropas, viven en el mismo recinto del convento, formado por
unas doce casas, una de las cuales es el templo de la divini-
dad. Los novicios se retinen regularmente durante el dfa para
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realizar «ejercicios- devocionales» dedicados a la divinidad.
Aprenden también determinadas normas relacionadas con la
comida, la bebida, cantos, oraciones, bendiciones, danzas y
ejercicios diversos para provocar el estado de posesion.
Ademds de esto, realizan todo tipo de actividades domésticas
para mantener el lugar donde viven y aprenden algin oficio,
como el de tejedor, con el que podrin asegurarse una fuente
de ingresos. Durante las primeras fases de su formaci6n, se
les practican diversos tatuajes en el pecho, el cuello y los
hombros, que varian segin las distintas divinidades. Al cabo
de siete meses se les permite, ocasionalmente, salir-fuera del
convento de noche, pero no pueden hablar con la gente si se
cruzan con alguien. Al terminar esta preparacioén reciben
unas instruciones finales del sacerdote jefe sobre su trabajo
y su conducta, especialmente «no matar, no robar, no enga-
fiar, no ser orgullosos, obedecer a sus padres y ancianos, ser
discretos y no pelearse nunca aunque les provoquen». Al final
de este periodo se celebra una gran ceremonia a la que acuden
multitud de amigos y parientes. En adelante, los nedfitos
reanudan su vida normal, aunque pueden volver al convento
si lo desean para recibir una mayor preparacién o para
refrescar sus conocimientos.$

Hemos descrito distintos tipos de mediums. ;Qué signifi-
cado tienen y c6mo se valoran sus funciones en las sociedades
africanas? Los espiritus y divinidades que poseen a los me-
diums pertenecen a la esfera del tiempo del Zamani. Al entrar
en individuos que viven en el Sasa, se convierten en seres
contemporaneos. El estado del médium es una forma de con-
temporizar el pasado, trasladando a la historia humana la
«personalidad» de seres que habitan més alld del horizonte del
Sasa. Sin embargo, este fenémeno tiene un caricter temporal,
y ambos periodos de tiempo se vuelven a separar al concluir
el estado de posesion. Parece que la experiencia genera unos
poderes ultranaturales que dan al médium la capacidad de

6 Parrinder, I, pp. 81-94, presenta una descripcion bastante exhaus-
tiva, de la que estos pérrafos ofrecen un sumario.
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desempefiar actividades a la vez fisicas y mentales que en
otras circunstancias serfan muy dificiles y peligrosas de reali-
zar. La posesién no es dafiina ni temida por la sociedad
¥, excepto en raras ocasiones, el médium reanuda su vida
normal al terminar su estado de posesion. Durante este esta-
do, el individuo pierde temporalmente el control de su propia
personalidad, aflorando en su lugar la personalidad del
espiritu o divinidad que ha entrado en él, el cual proporciona
informaciones muy ftiles del mundo de los espiritus. Por esta
razén, a los mediums se les suele asociar con los adivinos
o curanderos cuyo deber consiste en recibir e interpretar
estos mensajes con ayuda de los mediums. En definitiva, los
mediums son como los canales de transmisién entre dos tér-
minos: el emisor (espiritus o divinidades) y el receptor (adi-
vinos, curanderos, o sacerdotes). Pierden, o a veces fingen
perder, sus sentidos fisicos y mentales para que el espiritu se
introduzca en el mundo de los humanos sin causar miedo o
molestias entre la gente. Los humanos, sin embargo, no sue-
len dar informacién a los espiritus o divinidades a través de
los mediums, dado que su funcién consiste en obedecer y
seguir escrupulosamente los mensajes que vienen de los espi-
ritus. Personalmente, no tengo informacién de que en las reli-
giones tradicionales africanas se piense que Dios se comu-
nique con los humanos de esta misma forma.

Fijémonos también en el concepto de «muerte y resu-
rreccién», muy en evidencia particularmente durante el pe-
riodo de entrenamiento de los candidatos entre los Fon y los
Yoruba. La idea de renovacién se encuentra aqui muy
presente, sobre todo durante la formacién, en la que los can-
didatos se despojan de sus anteriores personalidades —al
menos ritual y simbélicamente— y adquieren otras nuevas
dedicadas al servicio de sus divinidades y comunidades. Este
elemento es bastante similar a los que hemos visto relaciona-
dos con los ritos de infancia, iniciacién y matrimonio. Du-
rante el periodo de reclusién, los candidatos experimentan un
crecimiento como el de un embrién en el vientre de la
madre; y es significativo —aunque probablemente no estd
hecho con esta intencién— que el entrenamiento dure nueve
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meses, al menos para los muchachos. Cuando los novicios
«nacen de nuevo» al salir de su periodo de reclusidn, tienen
nombres nuevos, ya pueden casarse o volver a vivir con sus
mujeres y reanudar su vida normal. Han sido iniciados en los
misterios de sus divinidades o espiritus y llevan consigo las
marcas externas ¢ internas de su dedicacién a su nueva
funcién de mediums. De aqui en adelante, son personalidades
de dos mundos distintos: €l mundo humano —en circuntancias
normales— y el mundo de los espiritus, durante el estado
de posesidn.

Los adivinos, como su propio nombre implica, se dedican
sobre todo a la adivinacién; pero esto es parte de una varie-
dad de funciones, especialmente de naturaleza médica o in-
cluso sacerdotal. Con su trabajo, desvelan misterios de la vida
humana, lo cual se hace a través del uso de mediums, ori-
culos, posesidn, adivinacion, conocimiento intuitivo, hipno-
tismo y otras técnicas ocultas. Son personas que mantienen sus
ojos y oidos muy abiertos para almacenar una gran cantidad
de informacién que les serd necesaria para sus funciones adi-
vinatorias. La naturaleza de su profesién crea un halo de mis-
terio y de secreto que realza el respeto que se tiene hacia
ellos en sus comunidades. La gente recurre a ellos libremente,
tanto para asuntos piblicos como privados. Como ocurre con
los curanderos —y muchos adivinos también lo son—, la
gente les considera amigos y bienhechores de la comunidad:
desempenan papeles de consejeros, jueces, «consoladores»,
confidentes, pastores, videntes, sacerdotes y reveladores de
secretos, como robos o peligros inminentes. Con algunas ex-
cepciones, los sistemas africanos de adivinacién no han sido
estudiados cuidadosamente, aunque se trata de una actividad
que se encuentra practicamente en todas las comunidades afri-
canas. Parrinder describe ¢l sistema de adivinacién de los
Yoruba —conocido con el nombre de Ifa? —, que tiene la

7 Parrinder, II, pp. 137-155, de donde hemos tomado los ejem-
plos de 1a adivinacién de los Yoruba y los Fon. Un estudio completo se
encuentra en B. Maupolil, La Géomancie a I’ ancienne Cote des Esclaves
(Parfs 1943).
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reputacion de ser el mds desarrollado de toda el Africa occi-
dental. El adivino recibe el nombre de «padre de los miste-
rios», y cada cinco dias observa un «dia del misterio», en el
que se dedica a consultar su ordculo. El sistema Ifa de adivi-
nacién consiste en una serie de 256 ntimeros, cada uno de los
cuales tiene su propio nombre, que se averigua usando 16
nueces o lanzando al aire una cuerda con ocho medias nueces
a modo de rosario. El-adivino manipula sus nueces con rapi-
dez, apuntando los resultados en dos columnas y realizando
una serie de combinaciones con distintas interpretaciones. «El
sistema Ifa de adivinacién se usa en todas las ocasiones
importantes de la vida» entre los Yoruba y los Fon.

Los adivinos siguen un aprendizaje privado por medio de
otros adivinos, durante periodos de tiempo que van de los
tres a los siete afios. Algunos heredan esta profesién de sus
padres. Su entrenamiento es muy dificil y complicado,
¢ incluye el aprendizaje de nombres y signos de adivina-
cién, proverbios e historias relacionados con ellos, y las
précticas y técnicas concretas de adivinacién. Al final del
periodo de entrenamiento, tiene lugar una ceremonia en la
que el nuevo adivino es autorizado oficialmente a ejercer
como tal. En esta ceremonia, el nuevo adivino toma en sus
manos las llamas de una 14dmpara sin quemarse. En adelante
rezard todos los dias en privado a Orunmila, y una vez al mes
lo hard con toda su familia. Parrinder sefiala que este sistema
estd en uso, con ligeras variantes, en partes de N igeria, Benin,
Togo y Ghana.

. Hay otros métodos de adivinacién en distintas partes de
Africa, en los que se emplean guijarros, calabazas, nimeros,
lectura de la palma de la mano, visién de iméigenes en cuencos
de barro o en el interior de animales sacrificados, etc. Pro-
bablemente, bastantes adivinos no realizan un aprendizaje
formal prolongado como el que se da entre los Yoruba
y otros pueblos del Africa occidental, adquiriendo su conoci-
miento més por medio de la prictica que por aprendizajes
formales. Hay también, sin duda, personas que actiian como
adivinos sélo para ganar dinero, y que manipulan y usan tru-
cos para seguir adelante.
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El arte de la adivinacién nos presenta algunos problemas
que no pretendo resolver aqui. Hay un cierto volumen de
comunicacién entre adivinos y seres extrahumanos y no es
ficil saber con qué realidad nos encontramos aqui, porque
entran en juego elementos como la capacidad extrasensorial
del adivino, agentes espirituales, telepatia, etc. Pero, sea lo
que fuere, 1a adivinacién es una de las muchas 4reas de _la v1'da
que se afiade a la complejidad de los conceptos y experiencias
del universo presentes en Africa. En cierto modo, la.gd1v1-
nacién sirve de vinculo entre los mundos fisico y esplqtqal,
adquiriendo asf la categoria de actividad espiritual. El adivino
desempefia una funcién de intermediario entre ambos mundos
para beneficio de su comunidad. o

Como norma general, la mayor parte de los adivinos
son hombres, mientras que la mayoria de los medium§ son
mujeres. A veces, hay matrimonios en los que el marido y
la mujer se complementan realizando cada uno el papel que
le es propio. _

Para mis informacién sobre este tema, recomiendo los
siguientes libros: Wande Abimbola, Ifa Pivination (Nueva
York y Lagos 1977); Kofi Appiah-Kubi, Man Cures qu
Heals (Nueva York 1981); Hans-Jiirgen Becken, Thfolc?gze
der Heilung. Das Heilenin der afrikanischerf unabhgngzgen
Kirchen (Hermannsburg 1972), y Raimo Harjula, Mirau and
his practice (Londres 1980).

Hacedores de Nuvia

En las sociedades africanas, 1a Iluvia es considerada como
una gran bendicién, y cuando llueve la gente se alegra (_a no
ser que ocurra de forma desproporcionada causando dar{os a
las cosechas o inundaciones). Ya se trate de pueblos agncql-
tores o pastores, la vida de la gente depende de la} lluvia.
Cerca del ecuador suelen darse dos periodos de llu'v1a y dos
de época seca durante el afio. Cuanto més. nos‘alejamos del
ecuador, estos dos perfodos de cada estacién tienden a :fun-
dirse en uno, produciendo un largo period.o de lluvia y
un largo periodo de estacién seca. En cualquiera de las dos
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situaciones, si la lluvia se retrasa considerablemente, la gente
sabe que la cosecha no serd suficiente, lo que causa gran
ansiedad. Las estaciones controlan el ritmo de la vida de la
comunidad, y en muchas sociedades el cambio de estacién se
marca con actividades rituales: el comienzo de las lluvias, la
ceremonia de la siembra, los primeros frutos, la recolecci6n,
el comienzo de la temporada de la caza, etc. Estos ritos
y actividades comunales tienen una gran importancia por su
funci6én de reforzar la solidaridad y la conciencia comunita-
rias. «Atraer la Iluvia» es uno de estos ritos y los que lo
hacen son unos personajes muy importantes en Africa.

Los Zuldes dan a los «hacedores de lluvia» el nombre
de «pastores del cielo», y la gente realmente los mira como
pastores de hombres, ganados y plantas, todos los cuales
dependen de la lluvia. La mejor descripcién de la persona y el
trabajo de un hacedor de lluvia real es la que se da entre los
Luvedu 3. La reina de los Luvedu es también su suprema
hacedora de Iluvia y sirve a su pueblo a la vez como cabeza
politica y providencial. La gente la respeta mis por sus
poderes de atraer la Iluvia que por su posicién politica y cree
que su humor tiene una influencia directa en el tiempo me-
teorolégico, hasta el punto de que se dice que, a su muerte, la
sequia llega siempre de forma inevitable. La reina adquiere
sus conocimientos de los muertos vivientes y los pasa a su
sucesora. Tiene una serie de asistentes bajo sus 6rdenes, pero
ella es la autoridad suprema sobre la abundancia o la ausencia
de lluvia, y es capaz de provocar la sequia como arma contra
sus enemigos en territorios vecinos.

Entre los Koma, los hacedores de lluvia viven en cuevas
y beben leche mezclada con agua. La gente acude a ellos en
procesion y les ofrece regalos. Parte del rito para atraer 1lu-
vias consiste en traer al especialista un pellejo de animal lleno
de agua que el hacedor de lluvia bebe a la vista de todos.
Entre los Uduk, los hacedores de lluvia tienen rituales muy

8 E.J. &J.D.Krige, The Realm of a Rain-Queen (segunda edici6n,
1960). :
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complicados en los que usan piedras de diferentes colo-
res °. Antiguamente, los Akamba acostumbraban a enterrar
un nifio vivo como parte de un sacrificio para pedir la lluvia
en tiempo de sequia. Los Lugbara creen que Dios otorga
poderes ocultos especiales a los hacedores de lluvia y los adi-
vinos, por lo que la gente dice que este tipo de personajes
«conocen las palabras de Dios» 1%, En Suddn y en muchas
zones del Africa austral, constituyen una clase particular
y gozan de una autoridad especial sobre la gente. En algungs
sociedades, pueden incluso traspasar sus poderes y conoci-
mientos a sus familiares mds cercanos.

Vista la importancia de estos personajes en las sociedades
africanas, podemos extraer algunas conclusiones. Aunque en
su mayoria son hombres, hay también mujeres hacedoras de
ltuvia, como hemos visto con el ejemplo de la reina de los
Luvedu. Su actividad no consiste inicamente en «provocar»
la 1luvia, sino también en «detenerla» cuando viene en exceso
o cuando llega en un momento inoportuno. He oido casos en
Uganda y Nigeria en los que parejas de novios acudieron a
estos especialistas para pedirles que evitaran la lluvia durante
su boda. Cuando el hacedor de 1luvia fracasa en su intento de
atraer el agua, no sélo puede perder su prestigio sino también
su vida. En 1965 supe de un caso entre los Lio en el que un
hacedor de lluvia que no fue capaz de realizar sus funciones
fue metido en la cdrcel, en parte para protegerle y en parte
para calmar la furia de su gente. En marzo de 1968, cinco
hacedores de lluvia fueron encarcelados en Tanzania por el
presunto delito de causar una lluvia excesiva que arrasé los
campos de la gente.

En muchas sociedades, una serie de rituales acompa-
fian esta actividad, que se convierte asi en un asunto comuni-
tario. Se presentan sacrificios, ofrendas y oraciones, ya sea
directamente a Dios o por mediacién de los muertos vivientes
y otros agentes espirituales. En muchas partes de Africa

9 Cerulli, p. 36.
16 Middleton, II, pp. 31, 207 y 258.




238 RELIGIONES TRADICIONALES AFRICANAS

existe la creencia de que s6lo Dios puede «producir» 1a lluvia,
por lo que el papel de los hacedores de lluvia es, en muchos
casos, de intermediarios. En algunas sociedades no hay hace-
dores de lluvia oficiales, sino que cualquier anciano estd
capacitado para oficiar la ceremonia correspondiente si satis-
face ciertos requisitos. Es curioso que sea en las partes mis
secas de Africa donde el oficio y la persona del hacedor de
Iluvia tiendan a adquirir una posicién social més oficial. All{
donde esto sucede, sus capacidades les colocan en puestos diri-
gentes de sus comunidades, siendo capaces de especializarse
en mds de una actividad: algunos son también adivinos, curan-
deros, mediums o sacerdotes, todas las cuales son posiciones
de mediacion entre los hombres y Dios o el mundo espiritual.
La prictica concreta de la atraccién de la lluvia requiere el
uso de objetos sagrados, especialmente «piedras de lluvia»,
existiendo la creencia de que algunas de ellas han caido del
cielo. Otros métodos consisten en quemar hojas de luvia
u otro tipo de elementos que producen un humo especial que
—segln se cree— puede «capturar» la lluvia en el cielo
y traerla a la tierra. Otros ritos se ofician usando agua de
distintas formas, como ocurre con las aspersiones ceremonia-
les o el sacar agua de pozos sagrados. En estos casos, el agua
simboliza la lluvia.

Los que se dedican a este arte conocen muy bien las
sefiales del tiempo meteoroldgico y pueden haber empleado
periodos largos de tiempo en adquirir este conocimiento,
ya sea de otros hacedores de Iluvia, de 1a pura observacién o
por medio del estudio de los hibitos de insectos y otros ani-
males. Asi, por ejemplo, ninguno de ellos serfa tan insensato
como para intentar atraer lluvia durante el punto culminante
de la estacién seca. Sus ojos estdn fijos en el cielo: no sélo pa-
ra estudiar las condiciones meteorolégicas, sino también para
rezar a Dios, el dador de la Huvia.

En las sociedades africanas, la lluvia es considerada como
un fenémeno de cardcter sagrado. Ya hemos indicado ante-
riormente que es una realidad tan intimamente asociada a
Dios, que incluso se puede llegar a utilizar la misma palabra
en ambas realidades, de forma que, cuando llueve, la gente
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dice que «Dips estd cayendo». En algunas lenguas africanas,
el nombre de Dios significa «dador de lluvia». Muchos llegan
incluso a personificar la lluvia como una divinidad sujeta al
poder de Dios. Hay pueblos que observan dias especiales de
descanso para marcar el comienzo de 1a estacion de la lluvia;
muchos saludan el comienzo de esta época con ceremonias de
accién de gracias, puesto que la luvia es la expresion mds
explicita de la bondad y la providencia de Dios, como un
vinculo misterioso entre las generaciones pasadas, presentes
y futuras. Es uno de los ritmos més concretos y eternos de la
naturaleza, que ha ocurrido y ocurrird siempre. Los pueblos
africanos no conocen un fin para este ritmo vital de la
creacién y, puesto que viene de arriba, sirve de vinculo entre
lo humano y lo divino: 1a lluvia es, por eso, un ritmo profun-
damente religioso, y los que manejan esta realidad se las ven
con una realidad que sobrepasa lo humano, porque es la ma-
nifestacion de lo eterno aqui y ahora. Los hacedores de lluvia,
en definitiva, no s6lo atraen la lluvia fisica, sino que simboli-
zan el contacto del hombre con las bendiciones del tiempo
y de 1a eternidad.

Reyes, reinas y jefes

Dado que éste es un tema que cuenta con una gran canti-
dad de literatura !!, nos contentaremos con apuntar algunas
observaciones. Los personajes que entran dentro de estas cate-
gorfas se distinguen netamente de los otros «especialistas»,
como curanderos, hacedores de Huvia, adivinos y sacerdotes.

11 Ver, entre otros: K. A. Busia, The position of the chief in the
modern political system of the Ashanti (Oxford 1957); E. L. R. Meyero-
witz, The divine kingship in Ghana and ancient Egypt (Londres 1960);
T. Irstam, The king of Ganda (Estocolmo 1944); M. J. Herskovits, Daho-
mey: an ancient African kingdom, 2 vols. (Nueva York 1938); J. Beattie,
Banyoro, an African kingdom (Nueva York 1960); M. S. M. Kiwanuka,
Mutesa of Uganda (Nairobi 1967); E. E. Evans-Pritchard, The divine king-
ship of the Shilluk (Cambridge 1948); M. Fortes & E. E. Evans-Pritchard,
eds., African political systems (Oxford/Londres 1940); P. Hadfield, Traits
of divine kingship in Africa (Londres 1949); E. J. & J. D. Krige, The
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Sin embargo, hay que tener en cuenta que no en todos los.

pueblos africanos se encuentran formas de autoridad como
reyes, reinas o jefes. '
Alli donde si se encuentran, no se trata solamente de

cabezas politicas: son lideres a la vez religiosos y misteriosos, .

son un simbolo divino de la salud y el bienestar de su pueblo.
Puede que los individuos, como tales, no cuenten con talentos
o capacidades de especial importancia, pero su posicién es el
vinculo entre la autoridad humana y el gobierno espiritual;
som, por lo tanto, gobernantes de carécter divino o sagrado,
una sombra o reflejo de la ley de Dios en el universo. La
gente los considera como vicarios terrenos de Dios, y por eso
les da titulos como «salvador», «protector», «hijo de Dios»,
«jefe de las divinidades», «sefior de la tierra y de 1a vida». La
gente piensa que pueden hacer lo que les plazca, controlar
laTluvia y vincular a sus sdbditos con Dios. Consideran que
su posici6n ha sido instituida por Dios durante el perfodo de
Zamani. Hay multitud de mitos, tabies, supersticiones y pro-
hibiciones que rodean el origen y la persona de los reyes, los
cuales no son seres humanos ordinarios, sino que en virtud de
su posicion especial simbolizan el vinculo que une a Dios y los
hombres. Esta posicién sagrada de los gobernantes africanos
se manifiesta de distintas maneras. Algunos de ellos no pueden
ser vistos en la vida corriente, por lo que van cubiertos con
un velo, o bien comen solos (como ocurre entre los Shiluk,
Baganda y Shona), o no se puede mencionar que comen o que
duermen. En algunas sociedades, como los Lunda, Nyamwezi
y Baganda, el rey no debe tocar el suelo con sus pies y tiene

(De 1a pdgina anterior.) realm of a rain queen (Oxford 1943); H. Cory,
The ntemi (Londres 1951); O. Pettersson, Chiefs and Gods (Lund 1953);
Y. Asfa, Haile Selassie, Emperor of Ethiopia (Londres 1936); W. T. H.
Beukes, Der Hauptling in der Gesellchaft der Siid-, Ost- und Zentral- Ban-
tuvolker (Hamburgo 1931); W. Childe, Die afrikanischen Hoheits-
zaichen, en: «Zaitschriff fiir Eth-nologie», LXI (1929); L. A. Fallers, The
king’s men (Oxford 1964); A. I. Richards, East African chiefs (Londres
1960); R. E. S. Tanner, The installation of Sukuma chiefs, en: «African
Studies», XVI (1951); B. A. Pauw, Religion in a Tswana Chiefdom
(Oxford 1960). A su vez, muchos de estos libros ofrecen otras biblio-
grafias de gran utilidad.

Jefe tradicional de la etnia ashanti en la region de Kumgsi ( sza_na).
Sus funciones no son solamente politicas: es también un Jefe religioso,
un stmbolo de la salud y el bienestar de su pueblo.
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que ser llevado en una silla gestatoria o caminar sobre unas
esterillas tejidas para ese propésito. Para proteger y forta-
lecer la posici6n del rey se toman varias medidas, principal-
mente en forma de sacrificios (de animales, siibditos o prisio-
neros), amuletos o consultas a los adivinos. En sociedades
como los Baganda, los Lunda y los Baluba, cuando moria un
rey se preservaban algunas partes de su cuerpo para ser usa-
das en ceremonias. En muchas sociedades, el jefe preside
ceremonias tribales y puede incluso desempefiar funciones de
sacerdote, hacedor de lluvia, intermediario, adivino y media-
dor entre los hombres y Dios. En cualquier caso, casi todos
los jefes tienen santuarios, templos y cuevas sagradas al cui-
dado de sacerdotes y adivinos. El espiritu de un rey difunto
puede seguir desempefiando un papel importante en los asun-
tos de su pueblo (reencarndndose, poseyendo a su sucesor o
siendo consultado para asuntos importantes). Los Zulges, Shi-
luk, Ashanti, Lunda, Nyamwezi y otros pueblos ofrecen ora-
ciones y sacrificios en las tumbas de los reyes, que a menudo
son lugares sagrados con sus servidores, guardianes y sacer-
dotes, y que a veces se pueden convertir en santuarios donde
una persona puede refugiarse en caso de peligro. La gente
considera a sus reyes como santos, mis en sentido ritual que
espiritual, por lo que les deben un gran respeto que se mani-
fiesta en hablar siempre bien de ellos, inclinarse o arrodi-
llarse en su presencia, concederles derechos sexuales sobre
sus mujeres, pagarles diezmos y tributos, obedecerles, mante-
nerse a distancia de ellos, etc.12
La muerte de un rey es un gran acontecimiento. Algunas
sociedades, como los Banyoro, Shona Luvedu, Amhara y
otros, antiguamente practicaban el sacrificio ritnal de sus
gobernantes cuando éstos llegaban a una edad muy avanzada,
enfermaban de gravedad, habian completado su periodo de
autoridad o dejaban de satisfacer al pueblo. Se trata de una
préictica muy extendida por toda Africa. En algunas socieda-
des (Baganda, Zulu, Amhara, Ngoni, Gogo, Shiluk), la

12 'T. Trstam, The king of Ganda (1944), p. 180 y ss.
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noticia de la muerte del rey se mantenia en secreto durante
algtin tiempo que podia oscilar entre varios dias 0 incluso un
afio, o bien hasta que su sucesor habia sido escogido y entro-
nizado, o hasta después del entierro. Puesto que el rey es un
personaje sagrado, no se puede hablar de su muerte dp forma
ordinaria. Entre los Banyoro, por ejemplo, la gente dice: «Se
ha derramado la leche»; los Amhara dicen: «El aire.de e:sta
época se porta mal con los reyes»; o bien la gente dice sim-
plemente que ha regresado al cielo. La muerte de }a suprema
autoridad de un pueblo africano hace que la v1d'f1 normal
se paralice durante algin tiempo: se deja de trabaja¥ (entre
los Tswana, Baganda, Banyoro), o bien de relacionarse
entre sexos (Burundi, Banyankole y Banyaruanda), o puede
dar lugar a un tiempo de ausencia completa de toda ley,
con una gran anarquia (Shiluk, Lunda, Amhara, Baluba_ y
otros). Antiguamente era costumbre preparar compania
y comida para el rey que moria, para lo cual se en'terraba-n
con él sus esposas, siervos, esclavos, algunos sgbdltos, pri-
sioneros y ganados (entre los Baganda, Sh}luk, Kpele
y Nyamwezi)13. Dado que la salud y prosperidad del rey
simbolizan el bienestar de la naci6n, se comprende que su
muerte resultara un trastocamiento completo de la vida
normal, hasta que su sucesor llegara para restaurar el orden
y la normalidad. ) .

Los procedimientos de sucesién varian considerablemente
en Africa. A menudo, ésta recae en el hijo del rey, pero
también puede sucederle su hija, hermano, sobrino,_madre,
tio u otro miembro de la familia real. En algunas soc.:lec.iades,
el nuevo rey es elegido por un consejo, por los principales
ministros, o después de consultar a los espiritus de los reyes
difuntos. Su coronacién estd rodeada de una gran amalgama
de ceremonias. Irstam ofrece un buen sumario de éstas,
entre las que se incluyen rituales que sim_bolizan la muqrte
y el volver anacer (Shiluk), la investidura de ropajes

13 Ibidem, p. 142 y ss. Este trabajo ofrece un detallado estudio
comparativo.
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especiales (Baganda, Amhara, Banyoro y muchos otros), el
conferimiento de un nuevo nombre (Amhara, Gala, Tonga),
lavados o aspersiones rituales (Hausa, Shiluk, Bakongo), la
uncién de rey con aceite o arcilla (Amhara, Banyoro,
Banyankole), su coronacién o entronizacién (pricticas muy
comunes), la realizacién de sacrificios humanos (Shiluk, Ba-
ganda), matar a sus parientes que podian disputarle el trono
(Gala, Amhara, Banyoro, Barundi y jefes locales en Benin
y Nigeria), etc. Alli donde existe la costumbre de mantener
un fuego sagrado, se extingue a la muerte del rey y se vuelve
a encender al coronar a uno nuevo. En algunas sociedades,
como los Shiluk y los Kpele, ha gente hace una mofa piblica
del rey durante algiin tiempo después de su coronacién para
ensefiarle a ser humilde 4,

Las personas que detentan la autoridad en las sociedades
africanas ostentan insignias reales que reflejan el concepto
que le gente tiene de ellos. En el momento de su coronacién,
los Baganda, Amhar_a, Skiluk y otros reyes tienen que subir a
colinas reales, simbolos de su ascensién césmica como cabe-
zas del pueblo. Como cetro pueden llevar ramas, lanzas, bas-
tones, espadas de dos hojas, etc. En muchas sociedades, la
ventimenta real incluye pieles de leopardo o de le6n, animales
que simbolizan el poder y la fuerza. Los tambores reales son
elementos conocidos en toda Africa y son considerados como
sagrados, por lo que dinicamente se tocan en ocasiones muy
determinadas para anunciar mensajes importantes, y se custo-
dian en casas especiales construidas a tal efecto. Los tronos
varian en tamafio, forma y composicién: algunos estin
cubiertos con oro, plumas de avestruz, seda, cuernos, etc.;
tambié€n los hay portitiles, para llevar al rey en alto.

El fuego sagrado inextinguible es una prictica comiin en
muchas sociedades africanas y se suele asociar con el rey.
Cuando un rey muere, el fuego se extingue y se enciende uno
nuevo al instalar a su sucesor. Este fuego se mantiene encen-
dido perpetuamente durante el reinado de un monarca, y en

14 Trstam, p. 56.
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algunas ocasiones €l nuevo gobernante es el encargado
de encender el nuevo. En muchas 4dreas, los reyes tienen sus
ganados reales (Lunda, Pare, Gogo, Hausa, Shona, Tswana
y otros), que se usar para aprovechar su carne o su leche, o
bien para realizar sacrificios o para usar su piel para envol-
ver el cuerpo de un rey difunto 3. El fuego simboliza la vida,
con su continuidad y vitalidad, y representa la prosperidad
del rey y su pueblo. El ganado es simbolo de providencia
—comida, bebida, propiedad— ademds de mantener a los
humanos en contacto con el mundo de los espiritus
(mediante el sacrificio). La sangre del rey, que es la esencia
de su vida y por lo tanto de la de su pueblo, no se puede
derramar en absoluto. Los gobernantes tienen que observar
también varios tabies, cuya ruptura les descualificaria para
gjercer sus funciones.

Dado que los reyes, reinas, jefes y otros gobernantes
gozan de una posicién sagrada, los que se relacionan con ellos
son tratados también con un respeto especial. La reina —ya
sea la mujer, la hermana o la madre del rey— es tratada con

. una estima muy especial (entre los Amhara, Luvedu y otros).

Su madre —vya se trate de su madre bioldgica o de otra mujer
de la familia real— puede tener una gran influencia, como
ocurre entre los Zuldies y los Amhara. En algunas sociedades,
el rey tiene que casarse con una de sus primas por linea
paterna (en mentalidad africana, una hermana), como ocurre
entre los Shiluk, Lunda y Banyaruanda.

Este es el panorama de la persona y oficio de los gober-
nantes tradicionales, ya se trate de hombres o de mujeres. Los
administradores coloniales, generalmente, incorporaron estos
jefes tradicionales en su estructura politica, lo que hizo que
sus poderes y su imagen carismdtica se desdibujara conside-
rablemente. En algunos casos, los gobiernos coloniales
eliminaron completamente a las autoridades tradicionales,
no siempre pacificamente. Sin embargo, en algunas socieda-
des los jefes tradicionales sobrevivieron al colonialismo y

15 Jrstam, pp. 91y ss., 131 y ss.
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entraron a formar parte de la estructura de los modernos
Estados africanos. Asi, por ejemplo, cuando Uganda alzanz6
su independencia en 1962, el entonces rey de los Baganda
se convirtié en presidente del nuevo estado (hasta 1966);
y Seretse Khama pasé a ser jefe del Estado en su pafs, Bot-
suana, en 1966. Hasta el momento de ser derrocado en 1974,
el emperador Haile Selassie de Etiopia era el descendiente de
la que era seguramente la linea real més larga de todo el
mundo. Sin embargo, todo parece indicar que la tendencia
moderna es la disolucién de la autoridad de los monarcas
tradicionales en Africa, por lo que todo lo que hemos descrito
hasta ahora no se puede aplicar, en el tiempo presente, en la
mayoria de los casos. Naturalmente, la disolucién o el debili-
tamiento de la autoridad de los reyes tradicionales suele
generar tensiones e incluso choques abiertos entre sus partida-
rios y los jefes de Estado africanos, que piensan mds desde la
realidad de la nacion que desde 1a de los reinos locales.

El oficio del monarca tradicional va perdiendo su carac-
ter sagrado y parece ir degenerando hacia la poco envidiable
posicién de anacronismo politico y de carga econémica. Sin
embargo, pocos lamentaran el fin de estas monarqufas absolu-
tas y su sustitucién por nuevas estructuras politicas mds
relevantes, aunque desgraciadamente tantas veces no menos
corruptas. Los gobernantes sagrados estdn intimamente uni-
dos al periodo de Zamani, y su peso se ha hecho sentir dema-
siado como para ser levantados en la 6rbita de la dimension
futura del tiempo en la que los pueblos africanos han comen-
zado a vivir. Su fuerza reside, o residia, en los mitos, tradi-
ciones y tabies religiosos que les han rodeado, todos los
cuales estaban orientados hacia el Zamani; carentes de todo
mito referido al futuro, estos gobernantes ya no tienen ni el
lugar ni el respeto del que disfrutaron a lo largo de la historia
de sus pueblos. Los conceptos cambiantes del tiempo, m4s
quiza que los cambios politicos, son las fuerzas principales
que se oponen a los gobernantes sagrados. Si la posicién de
estos dirigentes estuviera revestida de elementos mesi4nicos
con la esperanza en un futuro, uno podria esperar que los
reyes sagrados entraran dentro de la corriente de la historia
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del Africa modema. Pero, dado que la dimensién futura del
tiempo en las sociedades africanas siempre ha sido muy corta,
no ha existido 1a esperanza mesidnica y nuestros reyes tradi-
cionales han estado enraizados Gnicamente en los periodos de
Sasa y de Zamani. Como mucho, todo lo que pueden esperar
es que, con la disolucién de su oficio, se levant,e toda una
mitologia alrededor de ellos. Probablemente, en Africa occi-
dental durardn mis tiempo que en otras partes.

Un elemento de gran interés serd estudiar los cambios en
las creencias y pricticas religiosas que, en la vida tradicional,
se han desarrollado alrededor de la persona y el oficio de los
reyes sagrados, y que entran en vias de extincién una vez que
la figura del rey se debilita o desaparece del todo. Cierta-
mente, las actividades tradicionales asociadas con aconteci-
mientos alrededor de los personajes reales acabardn por disol-
verse o serdn sustituidas por acontecimientos y lideres
nacionales modernos. Los cultos a 1a personalidad parecen
estar muy arraigados en las actitudes y sentimientos de los
africanos, y resulta mds f4cil transplantarlos a situaciones
nuevas que eliminarlos por completo.

Sacerdotes, profetas y fundadores religiosos

Hay una gran cantidad de literatura sobre los sacerdo-
tes tradicionales en Africa, aunque el término se utiliza de
forma amplia para incluir pricticamente a todo lider reli-
gioso 16, Hablando con propiedad, los sacerdotes son siervos
religiosos asociados a los templos; pero en el concepto afri-
cano la palabra se usa para designar a cualquiera que

16 Muchos antropdlogos e investigadores de las religiones presentan
abundante material sobre los sacerdotes tradicionales: E. B. Idowu,
Olodumare: God in Yoruba belief (Londres 1962); E. G. Parrinder, Afri-
can Traditional Religion (Londres 1954/1962) y West African Religion
(Londres 1961); A. Friedrich, Afrikanische Priestertum (Stuttgart
1939); E. O. James, Dar Priestertum (Wiesbaden, Alemania, sin fecha);
E. W. Smith, ed., African Ideas of God (Londres 1961); E. E. Evans-
Pritchard, Nuer Religion (Oxford 1956); G. Lienhardt, Divinity and Expe-
rience (Oxford 1961).
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desempeiia deberes religiosos, ya sea en templos, santuarios,
cuevas sagradas o en cualquier otro lugar. Los sacerdotes
tradicionales existen en multitud de sociedades africanas,
como entre los Banyankole, Yoruba, Ibo, Akan, Shona,
Baganda, Basoga, Ewe, Sonjo y otros. La tradicién sacerdotal
es méis fuerte en Africa occidental que en otras partes del
continente. Sobre este punto, Parrinder escribe que «los
sacerdotes y sus mediums son segregados aparte para el servi-
cio divino y reciben antes un tipo de iniciacién y entrena-
miento [...] que puede incluir elementos como una completa
reclusién, aprendizaje de las leyes de la tribu, y a veces
“posesién” por medio de la divinidad. La vocacién del sacer-
dote goza de gran respeto y generalmente estd abierta tanto
a hombres como a mujeres»!7. Sobre el papel del sacerdote
entre los Yoruba, Idowu ha escrito que «el sacerdote siempre
ha sido una figura social importante y central en el modelo de
sociedad de los Yoruba, puesto que la clave de toda su vida
nacional es su religién. Virtualmente, no se hace nada sin el
ministerio del sacerdote. Ademds de cuidar del “alma” de la
comunidad, desempefia un papel muy importante en la entro-
nizacién de los reyes» 18,

Merece la pena realizar unas pocas observaciones sobre
los sacerdotes. Se trata de una figura que desempeiia un papel
de jefe intermediario entre Dios y los hombres. Asi como el
rey es el simbolo politico de 1a presencia de Dios, el sacerdote
es el simbolo religioso de Dios en medio de su pueblo, aunque
no merece la pena marcar la distincién entre lo religioso
y lo politico, puesto que ambas personas son «especialistas»
religiosos y en algunas sociedades la misma persona com-
bina ambos oficios. Entre los Ewe, por ejemplo, los sacer-
dotes reciben la «llamada» de Dios, son entrenados, inicia-
dos y finalmente purificados y «ordenados». Entre sus
deberes se incluye la ejecucién de determinados rituales, liba-
ciones y ofrendas para atraer bendiciones hacia las mujeres

17 Parrinder, I, p. 75 y ss.
18 Jdowu,p. 139y p. 129 y ss.
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estériles y otra gente necesitada. Entre los Baganda era
costumbre que el rey desempefiara un papel preeminente en
las fiestas anuales, cuando se realizaba una ofrenda y sacrifi-
cio de nueve hombres, nueve mujeres, nueve vacas, nueve
cabras, nueve gallinas y nueve cargamentos de tela y de
caurfes 19. Los Lozi tienen un sumo sacerdote que presenta las
ofrendas a Dios en tiempos de crisis nacionales; a su cargo se
encuentran otros sacerdotes nombrados por €l rey para
ocuparse de las tumbas reales.

Los deberes del sacerdote son principalmente religiosos,
pero puesto que los africanos no separan la religion de otros
departamentos de la vida, desempefia muchas otras funciones.
Es el pastor espiritual y ritual de la comuidad: es €l quien ofi-
cia en los sacrificios, ofrendas y ceremonias que se relacionan
con su conocimiento. Se ocupa también de entrar en contacto
con el mundo espiritual actuando como médium. Alli donde
existen templos, en sus cercanias suelen vivir mediums
—generalmente mujeres— que son responsables del manteni-
miento del recinto sagrado, ademds de actuar de ordculos de
las divinidades o espiritus en cuestién. En aquellos casos
en los que el entrenamiento de los sacerdotes es largo y deta-
llado, éstos se convierten en depositarios de costumbres
nacionales, tabies, teologia e incluso de historia oral. Este
vasto conocimiento les cualifica para actuar como cabezas
politicas, jueces y expertos en asuntos rituales. Por ejemplo,
los sacerdotes de los Rukuba son también las cabezas politicas
de sus poblados.Entre sus deberes se cuentan las acciones de
intercesién ante Dios en nombre del pueblo, las ceremonias
para atraer la lluvia, y los festivales de la fertilidad. Todo
sacerdote es puesto a prueba durante unos siete afios; y si
durante ese tiempo ocurre alguna sequia, peste u otra pla-
ga semejante, es desposeido de sus poderes. Entre los Bu-
tawa, al sumo sacerdote se le conoce con €l nombre de «padre
de la nacién», y a la suma sacerdotisa se la designa como
la «madre de la nacién». Es decir, la gente les considera

19 ¥, Roscoe, The Baganda (22 ed., 1965), pp. 298,292 y ss.
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como los simbolos de la existencia, prosperidad y conti-
nuidad del pueblo.

Los sacerdotes realizan también otro tipo de actividades
mucho mas cotidianas que no tienen caricter espiritual. Ra-
ramente permanecen célibes; y en algunas sociedades el
sacerdocio es hereditario. La gente espera de ellos una con-
ducta moral y social ejemplar, aunque este punto no es uni-
forme. Sin embargo, en su conjunto son hombres y mujeres
de cardcter respetable: fiables, devotos, obedientes a Dios
y a las tradiciones de su oficio; amigables, amables y reli-
giosos. Existe una serie de regulaciones que gobiernan la
moral y el estado espiritual de los sacerdotes antes, durante
¢ inmediatamente después de oficiar ceremonias formales;
por ejemplo, se deben abstener de mantener relaciones se-
xuales o de comer determinado tipo de alimentos, de mez-
clarse con la gente o de vestir ciertas ropas. Asi, por ejem-
plo, entre los Baganda, cuando muere un sacerdote, los
restantes sacerdotes de Mukasa (el dios del lago) instruyen
a su sucesor y le inician en el oficio. Al presidir la ceremo-
nia, los sacerdotes llevan el mismo vestido y tienen la cabeza
rapada °. Cuando estdn vestidos para oficiar el ritual, la
gente no puede acercarse a ellos ni tocarlos. Los sacerdotes
de los Sonjo y sus familias llevan sélo ropajes de piel, y los
que tienen un rango superior llevan brazaletes de metal en la
mufieca izquierda.

Debemos destacar los lideres rituales de distintas cate-
gorias en las comunidades africanas. Los hogares suelen estar
dirigidos y representados por el cabeza de familia, ya sea
hombre ¢ mujer, el cual presenta las oraciones y ofrendas
familiares y realiza las libaciones. Toda comunidad cuenta
con ancianos u otro tipo de lideres reconocidos que se encar-
gan de realizar ritos comunitarios, ceremonias, bodas, y de
zanjar disputas, asi como de llevar a cabo iniciaciones, fes-
tivales, ceremonias para atraer la lluvia, ceremonias de puri-
ficacién y otras funciones de la comunidad. Todos éstos son

20 Roscoe, p. 296.
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deberes «sacerdotales» en el sentido estricto de la palabra,
y no ejercen a tiempo completo. .

En el sentido estrictamente biblico, no existen profetas en
las sociedades africanas tradicionales. Es ficil atribuir esto
a la ausencia de una dimensién futura en los conceptos africa-
nos del tiempo, aunque puede deberse también a otros fac-
tores. Al ir descubriendo esta dimensi6én, algunos tipos de
«profetas» comienzan también a aparecer, COmo ocurre con
el ndmero cada vez mayor de lideres «proféticos» de las Igle-
sias independientes africanas. .

Algunos antropblogos hablan de «profetas» en ciertas
sociedades africanas. Se trata de personajes que pertenecen
a la categoria de adivinos, videntes y mediums, y que pl_leden
tener otras funciones religiosas y politicas en su sociedad.
Por ejemplo, entre los Nier, los profetas pueden ofrecer sa-
crificios en nombre del pueblo en tiempo de enfermedad,
esterilidad y otras ocasiones en las que se necesita una ayuda
espiritual; pero su principal funci6n en el pasadovcons1st1a en
dirigir las incursiones para robar ganado a los Dinka. Evans-
Pritchard describe a los profetas de los Nier como «un des-
arrollo reciente», y sus poderes carisméticos residen mas en
ellos mismos que en su oficio como tal. «Cua:qdo hablan como
profetas, es el espiritu el que habla por medio de ellos, ’y'al
comenzar su discurso el profeta dice el nombre del e§p1r1tu

[...] Lo que dice el profeta y lo que dice e} espiritu estd mez-
clado y no se puede separar». Evans-Pritchard sefiala que,
mientras que €l sacerdote trata s6lo con Dios, «lqs prof‘e‘tas
tratan con “espiritus particulares”, “espiritus del aire” o los
hijos de Dios”. Dios, sin embargo, no entra en los hombres
para inspirarlos».?! .
Podemos tomar otro ejemplo de los Meru, los cuales tie-
nen un lder religioso conocido con el nombre de mugwe,
descrito por Bernardi como profeta. Su oficio y ﬁgura tienen
origenes mitolégicos que se conectan con ¢l nacimiento de los
Meru como nacién. Los ancianos dicen que «su poder se

21 Evans-Pritchard, I0, pp. 45, 303 y ss.
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originé del mismo sitio de donde se originé el poder de los
Meru». Tiene poderes hereditarios, que consisten en grandes
virtudes morales: debe estar libre de toda mancha fisica
y moral, seguir correctamente las costumbres antiguas de los
Meru y comenzar su preparacién a muy temprana edad.
Su formaci6én es seguida y supervisada cuidadosamente por
el mugwe aiin reinante. Debe ser un hombre sobrio, ama-
ble con todos, y que lleve una feliz vida matrimonial.
Actda como juez, reza por su gente, les bendice y maldice
a aquellos que se lo merecen. Existe la creencia de que el
mugwe esta en contacto directo con Dios, a quien presenta las
necesidades y peticiones del pueblo. La gente le describe
como el custodio de las medicinas de la tribu, y actiia también
como adivino. 22

De estos dos ejemplos podemos concluir que las personas
ocasionalmente descritas como «profetas» no encajan dentro
del significado estricto del término, aunque —entre otras fun-
ciones— pueden desempefiar también deberes «proféticos».
Estas personas actian como lideres politicos, adivinos, diri-
gentes rituales, mediums e incluso consejeros legales y mo-
rales ante individuos y comunidades. Dado que nuestro estu-
dio de estos especialistas no es ni mucho menos adecuado,
no estamos en condiciones de realizar mds que estas breves
observaciones hechas un poco de paso sobre ellos. Por lo
demds, no conozco casos de «profetas» en las sociedades
tradicionales que pretendan transmitir al pueblo mensajes
venidos de Dios, de forma similar a los profetas de 1a Biblia
o del Corén.

Por 1o que yo conozco, tampoco existen fundadores reli-
giosos. Dado que la religién se mezcla con la totalidad de 1a
vida, no tendria sentido hablar de este tipo de personajes.
Existen, sin embargo, fundadores de 1a nacién alrededor de
los cuales se ha construido toda una mitologfa religiosa y a los
que se rinde un culto, y que constituyen una parte esencial de
la vida religiosa de sus respectivos pueblos. Podemos citar

22 B. Bernardi, The Mugwe, a failing Profet (1959).
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dos ejemplos. Para los Shiluk, Nyikang es el fundador de su
nacién, su primer rey, su héroe mitoldgico y el centro de sus
actividades religiosas. Se cree que «desaparecié» (no se dice
que muriera) y que es inmortal, actuando ahora como €l gran
intermediario entre su pueblo y Dios. La gente dirige sus ora-
ciones por intercesién de Nyikang, y tienen una oracidn espe-
cial que —segin se cree— la aprendieron del mismo Nyi-
kang. Se dice que los Shiluk entienden €l concepto abstracto
de Dios por medio del entendimiento del mucho menos abs-
tracto concepto de Nyikang, cuyos antepasados forman una
linea que llega hasta un hombre que descendi6 del cielo como
una creacién especial de Dios.?3

Los Sonjo vinculan su vida religiosa y nacional a una
figura conocida con el nombre de Khambageu. Segin sus
mitos, Khambagu aparecié entre la gente, «sin haber sido
engendrado por unos padres», hace muchos afios. Vivi6 con
los hombres, realizé6 muchos milagros, curé6 muchos enfer-
mos, abrié los ojos de los ciegos e incluso resucitd algunos
muertos. Este personaje actud como juez, zanjando las dispu-
tas de la gente, y llevé una vida itinerante de poblado en
poblado. En algunos lugares, la gente se cans6 de €l y le mal-
trataron € incluso intentaron matarle, obligdndole a mar-
charse a otros poblados. Eventualmente, cuando alcanz6 una
avanzada edad, se marché a su casa y murid alli. Antes de
morir instruyd a su gente para que enterraran su Cuerpo en
un determinado poblado, o bien que le dejaran secarse al sol
encima de una roca. Sin embargo, su gente no le enterrd
donde €l habia pedido y le metieron en una tumba en otro
lugar. Al oir esto, los habitantes del poblado donde habia
dado instrucciones de ser enterrado fueron a reclamar el
cuerpo. Al ir a desenterrarlo, encontraron la tumba vacia
excepto un par de sandalias que Khambageu habia llevado. Se

23 E. E. Evans-Pritchard, The Divine Kingship of the Shilluk of
the Nilotic Sudan (Cambridge 1948), pp. 17, 21; G. Lienhard, The Shil-
luk of the Upper Nile, en: «African Worlds», ed. D. Forde (1954), p4ginas
146, 149 y siguientes.
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dijo entonces que algunas personas le vieron resucitar de la
tumba y ascender hacia el sol.

Este es el mito que rodea la figura de Khambageu, el cual
es a veces asociado e indentificado con Dios. Se dice que es el
sefior que gobierna el cielo y que las estrellas son su descen-
dencia. La vida religiosa de los Sonjo se centra en las histo-
rias alrededor de Khambageu. Tienen multitud de lugares
sagrados, arboles, templos, tradiciones y costumbres asocia-
das con su vida. Mientras uno podria ver inmediatamente
algunos paralelos entre la vida de Khambageu y la de Jesis,
Gray sefiala que la historia de Khambageu no ha surgido por
medio de ninguna influencia cristiana 2. Los elementos simi-
lares entre ambos no deben minimizar el hecho de que hay
diferencias obvias y significativas entre la vida de Khamba-
geu y los relatos evangélicos, y que la vida religiosa de los
Sonjo no ha cristalizado en nada parecido —ni remota-
mente— a la Iglesia cristiana. Khambageu se aproxima més al
titulo de «fundador religioso nacional».

El mito o historia de Khambageu es tnico en el conti-
nente africano. Sin embargo, muchas sociedades tradicionales
tienen destacados héroes nacionales, algunos de los cuales son
honrados como divinidades y, por lo tanto, son figuras reli-
giosas. Muchos de ellos actian como intermediarios y simbo-
lizan el origen y la unidad nacionales. No existen reforma-
dores religiosos, ni tampoco misioneros o propagadores ofi-
ciales de las religiones tradicionales. No obstante, en algu-
nas sociedades existieron lideres que en un tiempo determi-
nado introdujeron innovaciones, nuevas ideas y cambios
con implicaciones religiosas. Pero estos cambios fueron
mds nacionales que especificamente religiosos; sus elementos
religiosos surgieron como consecuencia del hecho de que la
religién penetra la totalidad de la vida. Sin embargo, no

24 R.F. Gray, The Sonjo of Tanganyika (1963), presenta la historia
completa en detalle; una narracién més abreviada se encuentra en su ensayo
Some parallels in Sonjo and Christian mythology, en : «African Systems of
Thought», ed. M. Fortes y G. Dieterlen (1965), pp. 49-61.
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conocemos la historia de las religiones tradicionales suficien-
temente bien como para ser capaces de discernir o descubrir
los cambios religiosos que han tenido lugar y si han existido
o no reformadores.

Estos son los «especialistas» religiosos en las sociedades
africanas. La lista que hemos hecho de ellos no ha pretendido
ser exhaustiva. Asi, por ejemplo, hay también ancianos que
dirigen los rituales familiares, directores de los ritos de ini.-
ciacién, ademis de ciertas categorias de personas como melli-
zos, jorobados y enfermos mentales que, debido a la natu-
raleza de sus circunstancias biol6gicas, son tratados con un
respeto y temor religioso especial. Estos persgnajes desem-
pefian su papel como «especialistas» extraoﬁcm}les, en parte
por lo que hacen, y en parte por el tipo de actitud religiosa
que sus comunidades observan hacia ellos. _

Los «especialistas» actdan como depésitos del conoci-
miento, la prictica y la vida religiosa de sus comunidades.
Son ellos los que elaboran la historia sagrada de las socieda-
des africanas tradicionales. Los «especialistas» son los puntos
simbélicos de contacto entre el mundo histérico y el espiri-
tual. En ellos se juntan la continuidad y la esencia de las rel_i-
giones, pensamiento y vida de los africanos. La.presenc1a
sagrada de estos hombres y mujeres hace de la vida de sus
comunidades una experiencia profundamente religiosa. Ellos
son los sfmbolos concretos que condensan la participacién del
hombre en la experiencia de un universo religioso. La reli-
giosidad africana demanda y valora su presencia en todas las
comunidades y, por esta razén, es comin que se espere de un
«especialista» que sea capaz de desempedar varias funciones
al mismo tiempo.
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PODERES OCULTOS,
MAGIA, HECHICERIA Y BRUJERIA

Hay una gran cantidad de literatura sobre el tema de la
magia y la hechiceria en Africa 1. Sin embargo, resulta desa-
lentador constatar la gran cantidad de ignorancia, prejuicios
y falsificaciones que aparecen afin hoy en libros, periédicos y
conversaciones sobre el tema. La discusidn se suele centrar en
dos campos situados en extremos opuestos. En primer lugar,
hay un campo enorme de ignorancia, ideas falsas, prejuicios
exagerados y actitudes derogatorias que minimizan y despre-
cian el concepto de poder misterioso. En segundo lugar, hay
unos cuantos investigadores que toman en serio 1os usos y ma-
nipulaciones de este poder en Africa. La mayor parte de las
ideas distorsionadas han entrado por medio de escritores,
misioneros y administradores coloniales europeos y norte-
americanos. Todo africano que ha crecido en el ambiente tra-
dicional conocer4, sin duda, algo sobre este tipo de poder que
se experimenta a menudo en forma de magia, adivinacion,
hechiceria y fenémenos misteriosos que parecen desafiar toda
explicacién cientifica inmediata. Ilustraremos esto con algu-
nos ejemplos y pasaremos después a formular algunas obser-
vaciones generales.

1 Por ejemplo: E. E. Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic
among the Azande (Oxford 1937); E. G. Parrinder, Witchcraft (Penguin,
Londres 1958); J. Middleton & E. H. Winter, eds., Witchcraft and Sorcery
in East Africa (Londres 1963); H. Debrunner, Witchcraft in Ghana (Kumasi
1959); G. Bloomhill, Witchcraft in Africa (Cindad del Cabo 1962), més los
abundantes trabajos sobre Antropologfa y Sociologfa que incluyen sec-
ciones sobre magia y hechiceria.
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Cuando yo era nifio, mi zona natal fue invadida por una
plaga de langostas. Un anciano que era vecino nuestro quemé
una «medicina» en su campo para alejarlas. Al cabo de unas
pocas horas, las langostas habian terminado con todas las
cosechas, hierba y drboles antes de desaparecer, dejando a
todo €l mundo con la perspectiva préxima de una época de
hambre. Sin embargo, pronto empezd a correrse la voz de
que las langostas no habian tocado la cosecha del campo de
nuestro vecino que habia empleado su «medicina». Fui
averlo por mi mismo y pude comprobar que su cosecha

" habia permanecido intacta mientras que la de sus vecinos mds
préximos estaba completamente devastada. Durante mucho
tiempo habia ofdo que algunas personas tenfan «medicinas»
antilangosta, pero €sta era la primera vez que vefa a una per-
sona usarla con resultados positivos.

En su libro Ju-ju in my life (1966), el escritor J. H. Neal
explica sus experiencias sobre los poderes ocultos en Ghana,
donde €l mismo fue jefe del departamento de investigaciones
hasta 1962. Neal, de nacionalidad britdnica, tuvo ocasién de
ver, experimentar y luchar contra estos poderes hasta que,
finalmente, tuvo que buscar refugio precisamente en ellos,
algo que muy pocos europeos han podido experimentar algu-
na vez o creer que pudiera ocurrir en Africa. Presentaremos
dos ejemplos de ese libro.

Durante la construccién de un nuevo puerto en Tema,
cerca de Accra, empezaron a desaparecer misteriosamente
una cierta cantidad de materiales y herramientas de cons-
truccion. Neal acudi6 al lugar para investigar el caso. Fl tra-
bajo de construccién se realizaba bajo supervivién de técnicos
europeos; Neal aconsejd a uno de ellos una serie de medidas
de seguridad para evitar robos. Al marcharse, el supervisor
comentd a Neal que llevaban varios dias intentando arrancar
un 4rbol pequeiio en la zona de construccién. Todos los otros
drboles habian sido arrancados por los bulldozers excepto
aquél. Los trabajadores africanos insistian en que se trataba
de un drbol «mdgico» y que sélo podria ser derribado si el
espiritu que habitaba en €l aceptaba marcharse a vivir en otro
drbol. Se llamé a un «sacerdote» tradicional (probablemente
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un adivino), el cual mandé sacrificar tres ovejas y ofrecer
varias botellas de ginebra. Una vez que las ovejas fueron
sacrificadas y su sangre derramada al pie del drbol junto con
la ginebra, el adivino se convirtié en médium y empezd a con-
versar con el espiritu para convencerlo de que abandonara el
arbol y se marchara a otro. Al terminar el rito, los supervi- -
sores europeos dieron orden de poner en marcha los tractores
y bulldozers para arrancar el drbol, pero el adivino les dijo
que pararan, puesto que unos pocos obreros serian suficientes
para realizar el trabajo tirando con sus brazos. Asi lo hicieron
con la mayor facilidad, ante la sorpresa de los europeos alli
presentes y la satisfaccién de los africanos.?

Algunas experiencias mds de esta naturaleza misteriosa
convencieron a Neal de que habia algo detras de estas fuerzas
y las creencias conectadas con ellas. El mismo fue objeto de
ataques por parte de los que trabajaban con magia negra y
tuvo que tomar medidas para protegerse de esos ataques. En
otro capitulo relata cémo sus enemigos enviaron esas fuerzas
para atacarle, pero al estar ya protegido por «medicinas» de
expertos africanos, no sufrié ningin dafio importante. Todo
lo més, una vez tuvo un picor en todo el cuerpo del que no
pudo ser curado por el tratamiento médico en el hospital,
pero si lo fue por las medicinas tradicionales de los curande-
ros. En otro lugar Neal cuenta que una vez un brujo le envi6
una serpiente para matarle. Se trataba de una serpiente
«mdgica». Al acercarse a la casa, se paré de repente como si
hubiera topado con un muro invisible, justamente en el lugar
donde antes habian enterrado una «medicina» para prote-
gerle. Al ver la serpiente, sus criados le dijeron que se trataba
de un reptil mégico contra el que no habia remedio si mordia,
y que si la mataba no sangraria, pero Neal no los creyé. Ellos
entonces, tomando sus machetes, cortaron la cabeza de la ser-
piente sin que saliera ni una gota de sangre.?

2 3. H. Neal, Ju-ju in my life (Londres 1966), pp. 19-24.
3 Ibidem, pp. 77-85. En el mismo libro se describen otros casos
similares.
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En su libro Hechiceria en Africa, Bloomhill cuenta el
caso de dos gramjeros europeos de Zimbabue, un hombre
y una mujer, que vivian uno al lado del otro. Ambos estaban
solteros y parecian llevarse muy bien. El hombre propuso
a la mujer que se casaran y ella aceptd. Un dia 1a mujer fue a
visitarle sin avisar y descubri6é que el hombre se acostaba con
su criada africana. Llena de furor, insultd a la criada lla-
mandola «perra negra» y rompié el compromiso matrimonial
diciendo que no queria volver a verle nunca més. Al dia si-
guiente, la mujer vio «una perra negra y un carnero blanco»
entrar en su finca; al cabo de unos momentos su perro estaba
muerto como si hubiera sido mordido por una serpiente. Dos
dias mds tarde, la «perra negra y el carnero blanco» entraron
en el establo de la finca y la mejor vaca se rompié las patas
y muri6 de repente. En los dias sucesivos, la mujer experi-
ment6 desastre tras desastre, y cada vez que algo malo le
ocurria era después de ver «la perra negra y el carnero
blanco». Finalmente, contraté los servicios de un experto
hechicero africano, el cual preparé la «medicina» ade-
cuada y, tomando a la mujer con él, ambos siguieron a los
dos animales. La perra y el carnero se sumergieron en un rio
cercano, salieron a la superficie y se encaminaron hacia la
casa del granjero europeo. La mujer y el hechicero les siguie-
ron y les vieron alli chorreando agua: ya no eran animales,
sino el granjero y su criada africana. El hechicero dio
entonces a ambos su «medicina» y les «curé» del poder de
cambiarse en animales. Esto puso fin a las desgracias de la
mujer europea.?

Todo africano que viva o haya vivido en un poblado
podria contar una cantidad innumerable de historias pareci-
das. Para alguien que mire las cosas desde fuera, sonardn m4s
a ficcién que a realidad. Sin embargo, esta creencia en
poderes ocultos llena todo el ambiente de la vida de una aldea
africana. Los pueblos africanos saben que en el universo hay

4 G. Bloomhill, Witchcraft in Africa (Ciudad del Cabo 1962), p4gina
164 y siguientes. '
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un poder, una fuerza, o como queramos llamarlo, dificil de
saber qué es exactamente y c6mo funciona. Incluso si muchos
de estos casos pueden ser simples trucos, engafios, supersticio-
nes o manipulaciones de todo tipo, siempre hay fenémenos
que no se pueden explicar de forma cientifica. Por lo que yo
conozco, no hay sociedad africana en la que no exista la
creencia en los poderes ocultos de cualquier tipo.

Las palabras, especialmente las de una persona mayor
dirigidas a una persona de menor edad, status social o gobier-
no, tienen un poder misterioso. Las palabras pronunciadas
por los padres, por ejemplo, son portadoras de un «poder» al
ser dirigidas a los hijos: «causan» buena suerte, maldiciones,
éxitos, paz, tristeza o bendiciones, especialmente cuando se
pronuncian en momentos de crisiss. Las palabras de un curan-
dero actiian en las medicinas con las que trabaja, quizd m4s

_que la propia hierba de que estd hecha la medicina. Las

«bendiciones» y «maldiciones» formales son muy potentes,
y a menudo los africanos viajan enormes distancias para
recibir una bendicién de este tipo y tienen un infinito cuidado
en evitar maldiciones formales. Los especialistas que vimos
en el capitulo anterior poseen un gran poder misterioso como
individuos y en virtud de su oficio.

Hay poderes ocultos que hacen que la gente camine sobre
fuego, se tumbe encima de espinas o clavos, envie maldicio-
nes a distancia para hacer dafio —incluso para causar la
muerte—, para inmovilizar a los ladrones cogidos con las
manos en la masa; poder para transformar objetos inanimados
en criaturas biolégicamente vivientes; hay poderes que capa-
citan a los expertos para conocer secretos, informacién oculta
o incluso el futuro, o para descubrir ladrones y otros delin-
cuentes.. Los africanos saben de la existencia de tales poderes
y tratan de aplicarlos de estas y otras maneras. Por esta
razén, la gente en Africa lleva amuletos en el cuerpo, usa
«medicinas» —ya sea bebiéndolas o ungiéndose con ellas el
cuerpo—; consultan a expertos, especialmente a los adivinos y
curanderos, para contrarrestar los malos efectos de este poder
o para apropiarse del poder contenido en determinados obje-
tos. Muchos llegan a pagar grandes cantidades de dinero para




Anciana nigeriana cubierta de amuletos “medicinales”. Como ella,

los africanos que viven en el mundo tradicional —e incluso en las

ciudades— se relacionan con una fuerza oculta dificil de saber qué es

exactamente y como funciona. Los amuletos sirven para protegerse
de sus posibles efectos negativos.
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tener acceso a estos poderes. La mayoria, si no todos, los
temen, y muchos de ellos se los han encontrado en su vida
normal. Este poder oculto no es una ficcion: sea lo que fuere,
es una realidad con la que los pueblos africanos tienen que
contar. Todo el mundo esta directa o indirectamente afectado,
para bien o para mal, por todo tipo de creencias y actividades
vinculadas a este poder, particularmente en sus manifestacio-
nes de magia, hechicerfa y brujerfa. Sin ser demasiado ex-
haustivos, nos ocuparemos ahora de estos tres conceptos.

La magia es generalmente considerada como «buena» o
«mala». La sociedad africana acepta y estima la magia buena.
Una serie de especialistas, como los curanderos, adivinos
y hacedores de lluvia, usan sus conocimientos y manipula-
ciones de estos poderes ocultos en beneficio de 1a comunidad,
ya sea para tratar enfermedades, contrarrestar todo tipo de
calamidades y destruir el «poder maléfico» o brujeria. El adi-
vino o el curandero proporcionan a otras personas porciones
de este poder oculto en forma de amuletos, talismanes, pol-
vos, plumas, figuras, encantamientos o cortes en el cuerpo.
Lo usan para proteger familias, campos, ganados y propie-
dades. Si se visita un poblado africano es fécil encontrar, por
ejemplo, un poste en forma de tridente situado en medio del
recinto o un trozo de vasija en el tejado de la casa o algunas
lineas realizadas con ceniza cruzando la puerta de entrada;
y si uno va a los campos podrd ver un cuerno que sobresale
de la tierra o una vieja calabaza que cuelga de un 4rbol. Es
facil ver bebés que llevan pequefios envoltorios ceftidos al
cuello o a la cintura, con 1a cabeza rapada en la que les han
dejado pequeiios mechones de pelo. Estos y otros muchos sig-
nos visibles son indicadores de la creencia popular en los
poderes ocultos: algunos de estos signos funcionan como
medidas protectoras; otros se llevan para atraer la buena
salud, suerte o prosperidad. En muchas sociedades africanas,
estd prohibido —y es muy temido— «elogiar» al nifio o la
propiedad de alguien, puesto que se cree que al hacerlo cau-
sard algiin dafio importante —incluso la destruccién— de la
persona o la cosa ensalzada. Basta tener ojos para ver y
entender el significado de los signos, objetos y articulos
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presentes en las casas, campos, posesiones € incluso los cuer-
pos de los africanos.

Sin duda, hay gente que cree que la proteccién y la pros-
peridad vienen de estos objetos que usan. Esto seria magia.
Otros, sin embargo, creen que los objetos en si mismos no
tienen un poder inherente como tal, sino que representan
y simbolizan un poder que viene de Dios, ya sea directamente
o por medio de los espiritus, los muertos vivientes o las fuer-
zas invisibles de la naturaleza en el universo. Estos objetos
pueden perder su efectividad y en ese caso el usuario debe
procurarse otros nuevos, o bien «recargar los viejos. En este
punto, la religién y la magia se funden sin que se las pueda
separar, como ha sido también el caso del cristianismo o el
Islam en determinados momentos de la historia.

Algunas personas emplean una gran cantidad de dinero
y esfuerzos en obtener este tipo de magia para protegerse
de algin peligro y como medio de alcanzar prosperidad. El
especialista més frecuente es el curandero, que usa la «ma-

gia buena» para el bien de la sociedad, como también hacen -

el adivino y el que atrae la lluvia. Para estos especialistas,
sus poderes ocultos proceden —en 1ltimo término— de Dios;
como ya hemos visto, parte de su actividad consiste en rezar
a Dios, ya sea directamente o por medio de intermediarios
como los muertos vivientes o los espiritus, para solicitar
su ayuda. Ya hemos visto anteriormente que para los pue-
blos africanos el mundo fisico y el espiritual constituyen
un Gnico universo, y en este sentido el poder «espiritual»
de estos especialistas funciona por medios fisicos. Los
espiritus tienen m4s acceso a este tipo de poder que los seres
humanos. Esto es lo que tienen de particular los difuntos,
incluso los que han muerto a muy temprana edad, puesto
que después de la muerte los humanos entran en una
jerarquia de poder «dindmico» superior ‘al del resto de
los vivientes. Como norma general, los jévenes muy rara-
mente intentardn usar este poder contra los miembros de
mds edad de sus comunidades, a no ser que sea para tomar
medidas protectoras. Cuanto mas edad y mayor status social
fenga una persona, mayor se pensara que es su poder oculto,
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ya sea el que posee en si mismo o en los objetos que ha
ido procurdndose.

La magia de efectos maléficos estd relacionada con la
creencia y préactica del uso de este poder para causar dafio
alas personas o a sus propiedades. Hay que destacar, sin
embargo, que una buena parte de esta creencia se deriva de
elementos como el miedo, 1a envidia, 1a ignorancia, o las acu-
saciones falsas, cosas todas estas que estdn presentes en los
poblados africanos. La gente tiene verdadero miedo de dejar
a la vista sus cabellos, uiias, vestidos u otros articulos perso-
nales, no sea que sus «enemigos» los usen para trabajar contra
ellos por métodos magicos. Se tiene miedo de que algin ene-
migo pueda poner espinas en la huella dejada por una persona
para causarle dafio. Esto es lo que James Frazer llama «magia
por contagio», que se distingue de la «magia homeopitica»,
de 1a que en Africa se pueden encontrar innumerables ejem-
plos. Este tiltimo tipo de magia se fundamenta en la creencia
segtin la cual todo lo que ocurra a un objeto que se parece
a otro afectard a este iltimo. Por ejemplo, un enemigo puede
hacer un mufieco que representa una determinada persona y,
al quemar o pinchar el muiieco, se cree que la persona en
cuestién sufrird un dafio semejante. Ambas categorias de
creencias y pricticas mégicas pueden funcionar para hacer el
bien y el mal. Cuando se usa de forma maliciosa, este poder
oculto se suele conocer con el nombre de «magia negra»
o «hechiceria».

Sin embargo, hablando. con propiedad, la «hechiceria»
suele estar relacionada con el uso de ingredientes venenosos
puestos en la comida o la bebida de alguien, pero esto €s un
concepto demasiado académico. Para 1os pueblos africanos, la
hechiceria es un uso antisocial de los poderes ocultos, y los
brujos son los miembros mds temidos y odiados de la socie-
dad, porque emplean todo tipo de medios para hacer dafio
a otras personas. Por ejemplo, pueden enviar moscas, Ser-
pientes, leones y otros animales para atacar a sus enemigos o
hacerles contraer una enfermedad: pueden escupir de forma
que la saliva pueda alcanzar a alguien y hacerle dafio: a me-
nudo desentierran cadiveres de sus tumbas para servirse de
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sus huesos en sus précticas; invocan a los espiritus para atacar
o posecer a alguien. Los pueblos africanos sienten y creen que
las diversas enfermedades, desgracias, accidentes, tragedias,
peligros e infelicidades de la vida son causados por el uso de
este poder oculto en las manos de un brujo. En este contexto
es donde podemos entender, por ejemplo, que una madre
cuyo hijo ha muerto de malaria no se quede satisfecha con la
explicacién cientifica segin la cual un mosquito portador de
pardsitos ha picado a su hijo, provocdndole la enfermedad
que Ie ha causado la muerte. Esa madre querrd saber por qué
el mosquito ha picado a su hijo y no al de otra mujer. La
Gnica respuesta satisfactoria serd que «alguien» ha enviado el
mosquito contra su hijo por medio de malas artes. No se
trata de una respuesta cientifica, pero para la mayoria de los
pueblos africanos si es una respuesta que obedece a la reali-
dad. Podriamos eliminar todos los mosquitos de Africa y
prevenir asi muchas enfermedades, pero siempre habri acci-
dentes, casos de esterilidad, desgracias u otras experiencias
desagradables. Para los pueblos africanos, estas experien-
cias no son puramente fisicas: son experiencias «misteriosas»
de profunda naturaleza religiosa. La gente en los poblados
habla de ellas con libertad, puesto que las conciben como
pertenecientes al mundo real, digan lo que digan cientificos y
tedlogos. No hay nada malo que ocurra «por casualidad»: el
que experimenta un dafio piensa que le ha sido «causado» por
alguien, ya sea directamente o por medio de un poder oculto.
Basta tener los oidos bien abiertos en cualquier poblado para
oir nombres de personas acusadas de desgracias, enferme-
dades, accidentes y otras formas de sufrimientos. Las per-
sonas acusadas de causar estos males suelen ser, principal-
mente, mujeres, que se convierten asi en victimas de acusa-
ciones muy serias.

Se cree que una serie de personas, como brujos, magos,
hechiceros, curanderos o adivinos pueden enviar moscas, pi-
jaros, animales, espiritus y objetos mégicos (como la «ser-
piente mégica» que no sangra) para conseguir sus objetivos;
pueden causar dafio con el «mal de ojo»; pueden enterrar
medicinas dafiinas en el camino por donde se prevé que

Habitantes de un poblado en el sur de Suddn resuelven un pleito

aplicando normativas tradicionales. Cada sociedad africana tiene sus

propias formas de hacer justicia basadas en normas morales propias
de una vida fuertemente corporativa.
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pasard la victima; colocan objetos mdgicos en las casas o en
los campos de sus enemigos o incluso envian la muerte a dis-
tancia, o se transforman en animales para atacar. Todo esto
significa que la gente en los poblados no se siente completa-
mente «a salvo», y que la menor experiencia de desgracia
y tristeza remite al uso de poderes ocultos. Por esta razén, la
gente recurre a los curanderos y adivinos para que les pro-
porcionen objetos protectores. La 16gica detrds de esto es que
el buen uso de este poder contrarrestard el uso negativo, man-
teniendo asi al usuario a salvo con tal de que su «medicina»
sea mas poderosa que la de su enemigo. En todos los pueblos
africanos se emplean talismanes, amuletos, medicinas bebidas
o ungidas, objetos en los tejados o en los campos y muchas
otras precauciones visibles o invisibles, secretas o no, para
asegurar la proteccién de las personas. En esta perspectiva se
puede entender la importancia de los adivinos y los curanderos
que, ademds de proporcionar objetos para curar las enferme-
dades, realizan determinados rituales para purificar personas
y casas atacadas por poderes ocultos maléficos. Antigua-
mente, 10s que procuraban estos males por medio de la bru-
jeria eran muy severamente castigados por sus comunidades;
eran apedreados, golpeados o incluso ejecutados. Todavia hoy
se oye con alguna frecuencia, o incluso se lee en los periédicos
en Africa, que algunas personas han sido asesinadas al ser sos-
pechosas de practicar este tipo de malas artes magicas.

Una préctica moderna relacionada con el uso de estos
poderes es la de los «dobladores de dinero», especialmente en
el Africa occidental. Estos personajes engaifian a la gente con-
venciéndoles de que dejen ciertas sumas de dinero en lugares
convenidos, prometiéndoles que el dinero se «doblard» por
métodos milagrosos. Cuando la gente vuelve a recoger el
dinero, encuentran sus sacos o sus cajas llénos de arena, hojas
0 piedras. Incluso personas que han recibido educacién en la
escuela caen victimas de estos personajes fraudulentos.

Los antropélogos y sociélogos suelen usar el término
«hechiceria» de forma especializada. Segiin estos estudiosos,
los brujos —principalmente mujeres— son personas con un
poder inherente, por 1o que pueden abandonar sus cuerpos al
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caer la noche y reunirse con otra gente similar para «chupar»
0 «comer» la vida de sus victimas. Algunas sociedades, como
los Azande, detectan incluso el lugar del cuerpo del brujo
donde estdn situados sus poderes. Algunas de estas personas
no se dan cuenta de que son brujos, mientras que algunas
mujeres sospechan que son brujas cuando en realidad no lo
son, o pueden encontrarse con otras «brujas» por la noche
para preparar sus actividades. Personalmente, confieso que
esta parte roza la ficcién y pudiera ser muy dificil darle una
base sélida.

La «hechiceria» es un término popular que describe toda
clase de empleos maléficos del poder oculto, generalmente de
forma secreta. Las sociedades africanas no suelen trazar las
distinciones académicas entre hechicerfa, brujeria, poder mé-
gico, mal de ojo y otras formas de emplear el poder oculto
para causar un dafio a alguien. En las lenguas africanas, muy
a menudo se emplea la misma palabra para referirse a todos
estos términos, sobre todo «hechiceria». Personalmente me
inclino por esta palabra en su sentido amplio, pero sea cual
fuere la terminologia que se emplee, una cosa es cierta: que
los pueblos africanos creen que hay individuos que tienen
acceso a los poderes ocultos y que los emplean con propdsitos
destructivos. En un ambiente no cientifico, una creencia de
este tipo no puede estar libre de miedos, falsedades, exagera-
ciones, sospechas, ficciones e irracionalidad. Pero, en todo
caso, esta creencia se da en todo poblado africano y afecta
a todos para bien o para mal. Es parte del cuerpo religioso
de creencias tradicionales africanas.

Podemos concluir este capitulo resumiento algunos de los
puntos mas importantes. Para los pueblos africanos, hay un
poder oculto en el universo. Este poder procede, en tltimo
término, de Dios, pero en la prictica es inherente a objetos
fisicos y seres espirituales, o actia por medio de ellos. Esto
significa que el universo no es estitico, no estd muerto: es un
universo dindmico, viviente y poderoso.

El acceso a este poder mistico es jerdrquico, en el sentido
de que Dios tiene el control més absoluto sobre €l; los
espiritus y los muertos vivientes tienen porciones de €l; y
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algunos seres humanos saben c6mo hacer uso de una parte de
él. Toda comunidad experimenta esta fuerza o poder como
atil, y por lo tanto aceptable, neutral, o como dafiino, y por
lo tanto malo. El poder oculto se puede emplear con propd-
sitos curativos, protectores, productivos y preventivos. Por
esta razén, los africanos llevan o guardan amuletos, talis-
manes y una variedad de otros objetos en sus cuerpos, en sus
posesiones y en sus casas o campos. Los curanderos y adivi-
nos son los principales usuarios y distribuidores de estos
articulos «medicinales» de poder. En el lado negativo, se
puede usar también para socavar la salud y el alma de la
victima, para atacar a alguien, para acarrerar desgracias
y hacer la vida dificil. Los brujos, hechiceros, encantadores,
magos y gente con mal de ojo son los que emplean este poder
con propésitos antisociales. De vez en cuando, cada comuni-
dad persigue a estos personajes para castigarlos, neutralizar-
los y contrarrestar sus actividades. Todos estidn constante-
mente en guardia contra las malas artes de estos obradores de
iniquidad, ya sean reales o imaginarios.

Un buen niimero de personas gastan grandes cantidades
de dinero para tener acceso a estos poderes. Los expertos se
pasan afios para adquirir un conocimiento en buena parte
secreto y desconocido para otros. Estos expertos tienen su
propia «ciencia» para tratar este misterio del universo.

Este tema de los poderes ocultos, la magia, la hechiceria
y la brujeria, con todas las creencias que los acompaifian,
tiene otras dimensiones ademds de la religiosa. Hay otros
aspectos sociales, psicoldgicos y econdmicos que se afiaden
a la complejidad del tema. Estos aspectos estdn intima-
mente relacionados con el problema del mal, que analizare-
mos a continuacion.

17

LOS CONCEPTOS DEL MAL,
LA ETICA Y LA JUSTICIA

El origen y la naturaleza del mal

Ya hemos visto anteriormente que los pueblos africanos
son muy conscientes de la existencia del mal en el mundo
y que intentan conjurarlo de distintas maneras. Hay diversas
visiones sobre el origen del mal: muchas sociedades afirman
categbricamente que Dios no es su origen ni tiene nada que

" ver con €él. Asi, por ejemplo, los Ila creen que Dios siempre

tiene razén y no puede ser acusado ni cuestionado sobre nada,
porque Gnicamente hace el bien en todo tiempo y lugar 1. Hay
una gran variedad de mitos en los que se ve claramente que,
cuando Dios cre6 al ser humano, reinaba en el mundo la
armonia entre ambos, y el hombre disfrutaba de un buen
nimero de privilegios.

Algunas sociedades ven el mal de ojo como algo origi-
nado o asociado con seres espirituales distintos de Dios. Como
parte de esta vision, algunos llegan incluso a personificar el
mal. Los Vugusu, por ejemplo, creen en la existencia de una
divinidad del mal a la que Dios cre6 en un estado de bondad,
pero que més tarde se volvi6 contra €l y comenz6 a hacer el
mal. Esta divinidad «negativa» es asistida por un grupo de
espiritus malignos, y de este conjunto procede todo el mal del
mundo. De esta manera, el mundo es visto como un duelo
permanente entre las fuerzas del bien y del mal. Para otros

1 Smith & Dale, pp. 199 y ss; 207, 211.
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pueblos africanos, la muerte, las epidemias, las langostas
y otras calamidades importantes son divinidades en si mis-
mas, o al menos son causadas por distintas divinidades.

En casi todas las sociedades africanas, se piensa que los
espiritus son agentes del mal. Ya vimos anteriormente co6mo
los muertos vivientes pierden los vinculos con sus familiares
después de cuatro o cinco generaciones y se convierten en
seres extrafios y hostiles. Al perder el contacto humano, la
gente experimenta su presencia con miedo, como. dafiina y
malvada. Una buena parte de este sentimiento de miedo es el
mismo que se experimenta ante todo lo desconocido; pero se
cree también que algunos de estos muertos vivientes pueden
poseer a algin individuo y causarle diversas enfermedades,
especialmente epilepsia o locura. Si los muertos vivientes no
son enterrados debidamente, 0 mueren con algin rencor, o se
les olvida o no se les obedece cuando dan instrucciones a los
vivos, se piensa que tarde o temprano se vengardn de éstos; en
este caso son los hombres los que «provocan» a los muertos
para que causen dafio.

En el capitulo anterior vimos que en cada comunidad
humana hay personas de las que se sospecha que trabajan con
malas artes contra sus parientes y vecinos por medio de la
magia, 1a hechiceria y la brujerfa. Como vamos a ver ense-
guida, aqui se encuentra el centro del mal tal como lo experi-
menta la gente. El poder oculto no es ni bueno ni malo en si
mismo, pero cuando algunos individuos lo emplean con malos
propdsitos, se experimenta como mal. Esta vision del mal lo
considera como un ente externo que no puede actuar por si
mismo, sino que debe ser empleado por agentes humanos
o espirituales.

Como en todas las sociedades del mundo, el orden social
y la paz son considerados por los pueblos africanos como
realidades esenciales y sagradas. Al ser el sentido de la vida
corporativa una realidad tan profunda, la solidaridad de la
comunidad deber4 ser mantenida por encima de todo, so pena
de dar paso a la desintegracién y la destruccién. Este orden se
concibe primariamente en términos de relacion de parentesco,
que produce simultdneamente muchas situaciones de tension,
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puesto que todos estdn relacionados con todos; y esta espesa
red de relaciones humanas da una mayor profundidad al dafio
causado por el flujo de las tensiones. Si una persona, por
ejemplo, roba una oveja, las relaciones personales entran
inmediatamente en juego en este acto, ya que la oveja perte-
necerd a un miembro del cuerpo social en el que se desarrolla
¢l incidente, miembro que quizd serd padre, hermano, her-
mana o primo del ladrén. Por lo tanto, se trata de una ofensa
a toda la comunidad, y sus consecuencias afectaran no sélo al
ladrén, sino también a todo el cuerpo social al que pertenecen
sus parientes.

Por lo tanto, existen multitud de leyes, costumbres, pautas
de comportamiento y tabiies de todo tipo que constituyen el
cbdigo moral y ético de una determinada sociedad. Algunas
de estas normas son consideradas como sagradas y su origen
se atribuye a Dios o a alguno de los héroes legendarios que
fundaron la tribu. Son normas que se originaron en ¢l
Zamani, alli donde se encuentran los antepasados, y esto les
confiere un halo de santidad. Toda ruptura de este cédigo
de comportamiento es considerada como moralmente con-
denable, puesto que se trata de una destruccién de la paz y
el orden social en vigor, por lo que debe ser castigada por
la comunidad corporativa que estd integrada por los vivos
y los difuntos.

En las relaciones humanas existe siempre un lugar impor-
tante reservado al concepto de jerarquia, basado en parte en
la edad y en parte en la posicién social. En la prictica, esto se
traduce en una escala social que va desde Dios hasta el nifio
mds pequeiio. Dios es el creador y por lo tanto el padre de la
humanidad, y ocupa la posicion mds elevada de manera que
Fl es siempre el punto de referencia final. Por debajo de El
se encuentran las divinidades y los espiritus, algunos de los
cuales han sido fundadores de sus sociedades y que son més
fuertes que el hombre. A continuacién vienen los muertos
vivientes, de los que los mis importantes son aquellos que
llegaron a ser personas en plenitud, al haber pasado por los
ritos de iniciacién, el matrimonio y la fecundidad. Entre los
seres humanos, la jerarquia estd formada por reyes, jefes,
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sacerdotes, adivinos, curanderos, ancianos, padres, hermanos
y hermanas mayores y, finalmente, los miembros m4s
jovenes de la comunidad. La autoridad es una cualidad que se
incrementa desde el nifio méds pequeiio al ser de rango m4s
elevado. En cuanto al individuo, la autoridad m4s importante
es la comunidad de la que €l es un miembro corporativo.
Esta autoridad posee diversos grados, de forma que partes de
ella se concentran en una determinada familia o clan: o bien
en los ancianos, o bien en partes del territorio tribal o en
jefes locales.

En algunas sociedades, se considera que los individuos o
la gente como grupo, o a través de su jefe o su rey, pueden
ofender a Dios. Asi, por ejemplo, los Barundi creen que
Dios se enfada cuando una persona comete adulterio. Los
Bachwa creen que Dios castiga a los ladrones, a los que no
cuidan de sus padres, a los asesinos y a los addlteros. Los
Bavenda dicen que si su jefe ofende a Dios, éste castigard
a todo el pueblo envidndoles langostas, inundaciones u otras
calamidades.

La mayor parte de los pueblos africanos reconocen a Dios
como el iltimo custodio de 1a ley y el orden y de los cédigos
morales. Por esta razén, la ruptura de este orden —ya sea
por parte de un individuo o de un grupo— es en tdltimo tér-
mino una ofensa realizada contra Dios. Por ejemplo, antes de
que los Kikuyu ofrezcan un sacrificio y recen para que venga
la lluvia, investigan por medio de un adivino para saber por
qué Dios ha permitido aquella sequia. El animal para el sacri-
ficio debe ser de un tnico color; debe, ademis, haber sido
comprado o donado por una persona honrada y digna de toda
confianza, que no haya cometido nunca ningtin asesinato
0 robp y que no tenga ninguna conexién con el veneno o la
hechicerfa 2. En este y otros ejemplos previos vemos que
ciertajs acciones, como el asesinato, el robo y otras de grave-
dad semejante, son consideradas como ofensas contra Dios.
La culpa de una persona afecta a toda su casa, incluyendo

2 Kenyatta, p. 243 y ss.
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a sus familiares y su propiedad. El pecado de un individuo
contamina a todos los que estdn relacionados con €, ya sean
seres humanos, animales o bienes materiales. Cuando vimos
los mitos sobre los primeros seres humanos, nos dimos cuenta
de que su desobediencia trajo malas consecuencias a ellos y
a sus descendientes: la muerte, el trabajo, la pérdida de la
inmortalidad, etc.
Podemos considerar otro ejemplo, tomado de los Ner.

Para ellos, una persona puede ofender a Dios sintiéndose
orgullosa de sus reses o de sus hijos. Esto puede causar que
Dios se lleve su ganado o sus hijos. Por esta razén, para los
Nier es una verdadera ofensa alabar a un nifio. La gente cree
que si una persona realiza una mala acci6n, Dios la castigard
tarde o temprano; y el castigo afectard no sélo al individuo,
sino a todo el grupo corporativo del que €l mismo es parte.
Exaltar la belleza de un nifio puede causarle 1a muerte: el que
ofende no es el nifio, sino la persona que se comporta de
forma orgullosa delante de Dios. Los Nier, como muchos
otros pueblos africanos, tienen distintas normas de comporta-
miento. Las ofensas que se realizan como una ruptura de estas
normas, ya sea deliberada o accidentalmente, traen siempre
alguna desgracia para el que ha roto la norma y para otras
personas que no son directamente responsables. Para ellos,
el mal radica no sélo en el acto en si mismo, sino en el hecho
de que Dios castiga el acto 3. Al cometer una determinada
ofensa, la persona se pone a si misma y a otros en la peli-
grosa situacién en la que Dios envia su castigo. Puesto que
las consecuencias son malas, se piensa que el acto que las ha
originado debe ser también malo. Las manifestaciones exte-
riores indican la maldad interior del acto, y la desgracia
exterior puede contaminar a otras personas estrechamente
relacionadas con el que ha cometido la ofensa. Esta es la
16gica a los ojos de los Nier y, segiin parece, de otros pueblos
africanos. Algo estd mal porque se castiga: no es que se cas-
tigue porque sea malo.

3 Evans-Pritchard, II, pp. 14 y ss., 189 y ss.
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Hay otras sociedades en las que la gente no siente que
las ofensas humanas puedan alcanzar a Dios. Asi, por ejem-
plo, los Banyankole reconocen a Dios como el dltimo princi-
pio del orden presente, pero los individuos no pueden ofen-
derle ni sentirse culpables frente a E14. Entre los Azande,
Akan, Swazi, Banyaruanda y otros pueblos africanos se piensa
que Dios no tiene ninguna influencia en los valores morales
de 1a gente.

Hay algunos tipos de ofensas que se consideran que van
contra los espiritus y los muertos vivientes. Ya hemos indi-
cado que los muertos vivientes y —en menor medida— tam-
bién los espiritus, actdan como intermediarios entre Dios
y los hombres, siendo los guardianes o vigilantes de las cos-
tumbres y la moral tribales. Allf donde se considera que estos
espiritus fueron los fundadores de la nacién, se suele creer
que ellos entregaron al pueblo muchas de sus leyes y costum-
bres. Por esta razon, toda ruptura de estas costumbres es no
sOlo una ofensa contra la sociedad humana, sino también con-
tra los espiritus y los muertos vivientes; y si no se toman las
medidas oportunas, los que han realizado la ofensa y sus
ffamiliares recibirdn el castigo. Las ofensas contra los espi-
ritus y los muertos vivientes se realizan, principalmente, den-
tro del circulo de la familia. Por esta razén, las libaciones
y las ofrendas de pequeifias porciones de comida se realizan
dentro de toda familia para conservar las buenas relaciones
con los familiares difuntos. Cuando los muertos vivien-

tes piden algo o dan determinadas instrucciones, hay que se-
guirlas y obedecerlas inmediatamente para evitar que suceda
alglin mal.

Ya hemos observado la naturaleza corporativa de las
comunidades africanas, estrechamente entretejidas en una red
de relaciones familiares u otras estructuras sociales. Dentro
de esta situacién, se cree que casi toda forma de mal experi-
mentada y sufrida por la persona, ya sea de caricter natural
o moral, es causada por miembros de esta comunidad. De

4 F. B. Wellbound, en The High God (1964).
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forma similar, toda ofensa moral se comete directa o indirec-
tamente contra algin miembro de la comunidad. El principio
de la jerarquia ayuda a entender esta realidad: como norma
general, toda persona de rango o edad inferior comete una
ofensa contra otra persona o ser de rango o edad superior.
Uno puede también ofender a una persona de igual categoria.
Una persona de status superior no puede ofender nunca, o
muy raramente, a otra de categorfa inferior. Lo que se consi-
dera como mal funciona desde un nivel inferior a otro supe-
rior; si un brujo, por ejemplo, hechiza a un nifio pequefio,
este acto le sitia inmediatamente en un nivel mds inferior que
el del nifio. Asi pues, €l entendimiento del mal se sitiia en un
contexto de relaciones sociales. Una cosa no se considera
como mala debido a su naturaleza intrinseca, sino en virtud
de quién lo haga y desde qué nivel. ’
Segiin este principio, Dios no comete ni puede cometer
ningiin mal contra su creacién. Ya hemos mencionado algunas
sociedades como los Akamba, los Herero y otras para las cua-
les, puesto que Dios no puede cometer ningtin mal, no hay
necesidad de sacrificarle nada. Cuando la gente siente que
alguna desgracia o calamidad ha venido de Dios, no lo inter-
pretan como una ofensa, sino como un castigo causado por
sus malas acciones. De forma similar, tampoco los espiritus ni
los muertos vivientes pueden ofender a los hombres, ni el rey
o el jefe pueden ofender a sus siibditos, ni los ancianos pueden
ofender a los j6venes, ni los padres a sus hijos. En caso de
que unos padres hicieran algo que causara dafio a sus hijos,
éstos no lo experimentarian como una ofensa, sino que seria
la comunidad, o el clan, el objeto real de 1a ofensa, puesto que
estas instituciones si estdn por encima de los padres. En con-
secuencia, no serian los hijos, sino la comunidad o el clan que
se han sentido ofendidos, quienes castigarian a los padres.
Naturalmente, hay también excepciones a esta regla. Asf,
por ejemplo, si un rey se aleja de las leyes y costumbres esta-
blecidas por los fundarores de la naci6n, se puede considerar
que estd ofendiendo a sus sibditos, puesto que ha roto el
orden vigente. La ofensa se ha cometido, ciertamente, contra
los patriarcas y héroes de la nacién y, por lo tanto, es una
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ofensa cometida contra un nivel superior. Pero si el rey le
quita una vaca a uno de sus sibditos, no es probable que se
considere una ofensa contra el duefio del animal: es el rey el
que se ha llevado 1a vaca y, en principio, tiene derecho a ello.

Dentro de esta estrecha red de la sociedad corporativa
donde las relaciones personales son tan intensas y amplias, es
donde uno encuentra quizd las dreas més paradéjicas de la
vida africana. Este tipo de vida corporativa hace que cada uno
de sus miembros se encuentre desnudo a 1a vista de los dem4s,
convirtiéndose asi —al mismo tiempo— en el centro del
amor y del odio, de la amistad y la hostilidad, de la confianza
y la sospecha, de la generosidad y la envidia de los demis.
Todos conocen a todos y nadie puede ser individualista. Toda
forma de dolor, desgracia, pena o sufrimiento; toda enferme-
dad; toda muerte, ya sea de un anciano o de un bebé; toda
mala cosecha; todo fracaso en una caza o en una pesca; todo
mal augurio o mal suefio: éstas y todas las otras manifesta-
ciones del mal que el hombre experimenta se atribuyen
a alguien en la sociedad corporativa. Se pueden encontrar
explicaciones naturales, pero hay que dar explicaciones mis-
teriosas. La gente crea chivos expiatorios de diversa indole
para sus penas; y cuanto menor sea el radio de parentesco
y de lazos familiares, mds chivos expiatorios se creardn.

Aqui encontramos un amplio abanico de ofensas que se

pueden cometer por parte de uno o varios individuos contra
otros en la sociedad corporativa. El ambiente de relaciones
intensas favorece enormemente €l crecimiento de la creencia
en la magia, 1a hechiceria y la brujerfa, asf como todos los
miedos y pricticas que acompaifian a estas creencias. Yo no
niego en absoluto que existan fuerzas espirituales exteriores al
hombre que funcionen a veces dentro de la historia y la socie-
dad humanas. Pero la creencia en el poder oculto es mayor
que las formas en las que ese poder pueda funcionar concreta-
mente dentro de la sociedad humana. Las comunidades africa-
nas rurales estdn profundamente afectadas y permeadas por el
ambiente psicolégico que crea poderes reales e imaginarios de
fuerzas del mal; y este ambiente, a su vez, da paso a m4s ten-
siones, envidias, sospechas, calumnias, acusaciones y chivos
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expiatorios. De este modo, se completa el circulo vicioso.
Tlustraremos esto pasando de lo académico a lo practico.

Dentro de este tipo de intensa vida social. corporativa,
existen innumerables manifestaciones del mal: asesinatos,
robos, violaciones, adulterios, mentiras, crueldades, peleas,
faltas de respeto a personas de nivel superior, acusaciones de
brujeria, desobediencias de los hijos hacia sus padres, etc. No
es facil describir estas realidades: uno tiene que participar
o crecer en la vida del poblado para tener una idea de 1a pro-
fundidad del mal y sus consecuencias en los individuos y en la
sociedad. Un visitante en un poblado se quedard inmediata-
mente impresionado por la facilidad con que los africanos
exteriorizan sus sentimientos espontdneos de alegria, amor,
amistad y generosidad. Pero hay que equilibrar esto teniendo
en cuenta que los africanos son personas como las demds
y, por lo tanto, en muchas ocasiones exteriorizardn también
sus sentimientos de odio, miedo, envidia y sospecha; 1o cual
les puede hacer parecer tan brutales, destructivos y crueles
como otros seres humanos en el mundo. Por naturaleza, los
africanos no son ni 4ngeles ni demonios, sino que poseen
y ejercitan las potencialidades de ambos. Los africanos pue-
den ser tan amables como los alemanes, pero también tan
destructivos como ellos; pueden ser tan generosos como los
norteamericanos, pero también tan avariciosos como ellos;
pueden ser tan amigables como los rusos, pero también tan
crueles; pueden ser tan honrados como los britdnicos, pero
también tan hipdcritas. Después de todo, tanto africanos como
alemanes, suizos, chinos, indios o britdnicos, todos somos
seres humanos.

Restituciones y castiges

La mayor parte de los pueblos africanos creen que Dios
castiga en esta vida y hay muy pocos casos de creencia en un
castigo en el més all4 por el mal cometido en esta vida. Por
esta razén, las desgracias pueden ser interpretadas como
indicadores de que el que las padece ha roto algtn cédigo de
conducta moral contra Dios, los espiritus, los ancianos
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u otros miembros de. la sociedad. Esto no contradice la
creencia de que las desgracias puedan ser obra de algunas
personas, especialmente de los que practican la brujerfa con-
tra otros. Esta l6gica existe como algo muy normal en la
forma de pensar de los habitantes de los poblados africanos.
Los Banyaruanda y los Barundi expresan estos actos puni-
tivos de Dios con el proverbio: «Dios ejerce su venganza en
silencio» 3. Los Nier vinculan la enfermedad con una culpa
y por eso realizan un sacrificio para eliminar las conse-
cuencias punitivas. Lo mismo se puede decir de muchos otros
pueblos africanos.

Cada comunidad o sociedad tiene sus propias formas de
restitucién y castigo para las distintas ofensas, ya sean legales
o morales. Estas formas varian desde la muerte —en casos
como la brujeria, el asesinato o el adulterio—, al pago de
multas en forma de reses o dinero para casos menores, como
dafios accidentales. Generalmente, los ancianos de un 4rea
determinada son los que deciden cuando surgen disputas como
consecuencia de dafios morales y ofensas contra 1a costumbre
y el ritual. Los jefes tradicionales, allf donde existen, tienen el
deber de hacer guardar la ley y el orden y de aplicar la justi-
cia en sus zonas de jurisdiccién. Hoy dia existen en todas
partes tribunales de justicia, y algunos de ellos hacen uso de

los ancianos e incorporan algunas de las leyes y costumbres
tradicionales.

Una forma bastante peculiar de administrar justicia es

mediante el uso de la maldicién. El principio bésico es que, si
una persona es culpable, el mal caerd sobre ella segiin las
palabras usadas en la maldicién que se pronuncié. Existe la
creencia de que, mediante el uso de la magia, una persona
puede maldecir a un ladrén desconocido. Pero 1a mayor parte
de las maldiciones tienen lugar dentro de los circulos familia-
res. El principio operativo es que dinicamente una persona de
rango superior puede maldecir con efectividad a otra de
rango inferior, pero no al revés.

5 Guillebaud, en Smith, p. 200.

LOS CONCEPTOS DEL MAL, LA ETICA Y LA JUSTICIA 281

Las maldiciones m4s temidas son las que proceden de los
padres, los tios y otros parientes cercanos contra los miem-
bros mdis jovenes de la familia. Si la persona contra quien se
ha pronunciado se arrepiente y pide que se le levante la mal-
dicién, el que se la eché puede hacerlo de forma inmediata
o bien por medio de un ritual. Por eso, la peor de las maldi-
ciones es la que se pronuncia en el lecho de muerte, porque,
una vez que su autor ha muerto, es practicamente imposible
neutralizarla. En todos los poblados africanos abundan las his-
torias sobre el cumplimiento de maldiciones cuando una per-
sona es culpable. Si no lo es, la maldicién no causa su efecto.
El miedo que rodea este aspecto de la vida de las sociedades
africanas es —como la hechiceria— un elemento importante
ala hora de asegurar el mantenimiento de las buenas rela-
ciones sociales, especialmente en los circulos familiares.

Los juramentos formales son otro método de establecer
y mantener unas buenas relaciones humanas. Hay juramentos
que vinculan a las personas de forma misteriosa, la mas cono-
cida de las cuales es la «hermandad de sangre». Por medio de
este juramento, dos personas que no son parientes celebran un

' rito que a menudo incluye un pequefio intercambio de sangre,

bebiéndola o frotdndola en el cuerpo del otro. Después de esta
ceremonia, ambas personas se consideran como verdaderos
«hermanos de sangre» y se comportardn el uno con el otro
como hermanos para el resto de sus dias. Sus familias quedan
también involucradas en este contrato de hermandad, lo cual
puede significar —por ejemplo— que los hijos de ambos no
podrdn casarse entre si. Este juramento lleva consigo una
serie de obligaciones serias entre las partes concernidas y, si
se rompe alguna de ellas, se temerdn grandemente sus conse-
cuencias. Otros juramentos son pronunciados por personas al
entrar en sociedades secretas, cuando son iniciados en la
pubertad o al adoptar profesiones como la de adivino. Los
hijos pueden también pronunciar juramentos en €l momento
de la muerte de sus padres, cuando éstos quieren que sus
hijos observen ciertas instrucciones. Todos los juramentos
suelen tener detrds la creencia de que Dios —u otro tipo

de poder mis elevado que el hombre— estéd detrds de ellos y
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castigard a la persona que los rompa. Como ocurre .con las
maldiciones, los juramentos son muy temidos y muchos de
ellos se pronuncian en medio de un ritual.

Sumario y conclusién

Aiin queda mucho por estudiar sobre las nociones africa-
nas de moralidad, ética y justicia. La mayor parte de los
libros que hablan sobre los conceptos tradicionales africanos
los mencionan muy de pasada. El te6logo nigeriano Idowu es
una de las pocas excepciones. En su libro sobre el concepto de
Dios entre los Yoruba, intenta demostrar que los valores
morales de los Yoruba se derivan de su concepto de Dios, al
que se refieren con los titulos de «Rey Puro», «Rey Per-
fecto», «el que vestido de blanco y habita en lo alto» y «el
Completamente Blanco». El caricter (iwa) es la esencia de 1a
¢tica de los Yoruba, de la que depende toda la vida de 1a per-
sona. Asi, la gente dice: «Un caricter amable es lo que hace
posible que la cuerda de la vida no se rompa». El buen
caracter se manifiesta de distintas maneras: castidad prematri-
monial y fidelidad durante el matrimonio, hospitalidad, gene-
rosidad, amabilidad, justicia, ayuda a los pobres, respeto a los
ancianos, verdad y rectitud.6

Podemos distinguir entre «mal moral» y «mal natural».
El mal moral pertenece a 1o que el hombre hace contra sus
sc?mejantes. En toda sociedad hay leyes, costumbres, regula-
ciones y tablies que gobiernan la conducta humana. Toda
ruptura de estas normas es considerada como un mal moral,
que representa lo opuesto de las virtudes que manifiestan
el buen caricter. Podemos decir que el «buen caricter»
es «bueno» en funcién de la conducta que representa. Lo
que estd detrds de la concepci6n del bien o el mal moral
es, en Ultimo término, la naturaleza de las relaciones entre
los individuos de una determinada comunidad o sociedad.

™~

6 Idowu, pp. 144-168; cf. P. Tempels, Bantu Philosophy, pigi-
nas 75-108, con algunas conclusiones discutibles.
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Précticamente, no existen «pecados secretos»: algo o alguien
es bueno o malo segiin su conducta externa. La persona no €s
inherentemente buena o mala, sino que actiia seglin pautas que
son buenas cuando estin de acuerdo con las normas de su
comunidad. Dormir con la mujer de otro hombre no es consi-
derado «malo» si el hecho no es descubierto por alguien de la
sociedad que lo prohibe; y en algunas sociedades es una
expresién de amistad y hospitalidad dejar que un huésped pase
la noche con la propia mujer o hija. El acto en si mismo no es
considerado como «malo», sino el tipo de relacién involu-
crada en ese acto: si las relaciones no son dafadas, y si no se
descubre la ruptura de la costumbre o la moral, entonces el
acto no es malo.

Los que practican la brujerfa o la magia negra son consi-
derados la mismisima encarnacién del mal moral, puesto que
son seres que —por su propia naturaleza— destruyen las
relaciones humanas, socavan la integridad moral de la socie-
dad y actiian en contra de lo que las costumbres sociales exi-
gen. La gente asocia a este tipo de personas con toda clase de
accidentes, enfermedades y desgracias, para los cuales siem-
pre se busca al agente causante.

Incluso si Dios, como ya hemos indicado, es considerado
¢l garante Gltimo del orden moral, la gente no piensa que esté
constantemente involucrado en su mantenimiento. Los pa-
triarcas, los muertos vivientes, los ancianos, los sacerdotes
y las divinidades y espiritus son los guardianes diarios de la
moralidad humana. Las regulaciones sociales de naturaleza
moral apuntan hacia el contacto inmediato entre individuos,
por una parte, y entre los hombres y los muertos vivientes,
por otra. Por lo tanto, estas normas se sitdan en el nivel
de las relaciones entre personas, mis bien que en el nivel de
relaciones entre Dios y el hombre. No es dificil hacer una
lista larga de ellas: no matar (excepto en caso de guerra), no
robar, no faltar al respeto a las personas de rango superior,
evitar las relaciones sexuales con una amplia gama de per-
sonas, no mentir, no burlarse de un minusvélido, guardar
los tabties sobre ciertas partes del cuerpo, observar las rela-
ciones apropiadas con los distintos parientes, etc. En términos
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positivos, 1a lista también seria larga: ser amable, ayudar a los
que lo necesitan, practicar Ia hospitalidad, guardar la fideli-
dad matrimonial, respetar a los ancianos, observar el saludo,
mantener la palabra dada en un juramento, compensar al que
se le ha dafiado una propiedad, seguir las costumbres y tradi-
ciones de la propia sociedad... »

La lista de lo que debe hacerse y lo que debe evitarse es
larga y detallada y hace que la persona se vea constantemente
confrontada con multitud de exigencias morales a lo largo de
toda su vida. Esto es algo muy importante en el contexto en el
que la persona es consciente de si misma en términos de «Yo
SOy pOrque nosotros somos; y puesto que nosotros existimos,
yo existo». Ya hemos visto que, dentro de las comunidades
africanas en las que el parentesco hace que la persona esté
siempre «desnuda» a los ojos de los dem4s, estas exigencias
morales son constantemente vigiladas por todos los miembros
de la comunidad, de modo que el que rompe una de estas nor-
mas no escapa a la observacién de los otros. Por eso podemos
afirmar que la esencia de la moralidad africana es mds
«social» que «espiritual»; es una moralidad de 1a «conducta»
mds que una moralidad del «ser». Es lo que podriamos llamar
una «€tica dindmica», m4s que una «ética estitica», puesto que
define lo que la persona kace, més que lo que la persona es.
Una persona es lo que es debido a lo que hace, y no al revés.
Para esta moralidad africana, el ser sigue al obrar; al contra-
tio de 1a mentalidad occidental, para la que el obrar sigue al
ser. El hombre no es «bueno» o «malo» por naturaleza, sino
por lo que hace o deja de hacer.

Este punto estd muy relacionado con la segunda forma de
mal, la que hemos llamado «mal natural». Entendemos por
mal natural las experiencias de la vida humana entre las que
se encuentran las enfermedades, sufrimientos, calamidades y
accidentes, la mayor parte de los cuales pueden explicarse por
causas naturales. Pero ya hemos visto que, para los pueblos
africanos, no hay nada malo que ocurra «por accidente» o
«por casualidad»: tiene que haber sido «causado» por algilin
tipo de agente (humano o espiritual). Si es valido el anslisis
que hemos realizado en el pirrafo anterior, es ficil darse
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cuenta de que la l16gica que estd detrds del «mal moral» no
permite que el «mal natural» ocurra puramente por causas
naturales. Es necesario encontrar el agente que ha «causado»
el mal. En algunas sociedades se piensa que si alguien sufre,
es a consecuencia de haber roto alguna norma. De esta
manera, la persona recibe el castigo que viene de Dios o de
los espfritus. En este caso, 1a persona que sufre es la causa fie
su propio sufrimiento. Pero la mayorfa de las veces, las dis-
tintas formas de sufrimiento se atribuyen a agentes humanos,
que suelen ser brujos o personas que trabajal_l con malas artes
de magia negra. Estas personas serfan los principales Tespon-
sables del «mal natural», que existe debido a la actividad
de estos agentes del mal, los cuales son malos a causa de
sus actividades dafiinas. Nuevamente tengo que confesar que
—personalmente— yo no termino de entend.er .esta 16gica,
pero creo que es vélida para nuestro ente;ndlpnlento de las
religiones y filosoffa africanas. En su experiencia Eiel mal, los
pueblos africanos ven a ciertos individuos como dlrectamente:
involucrados en la ruptura de un orden natural que, en si
mismo, tendria que ser completamente arménico. Este €s otro
punto en €l que podemos observar que la ontologia africana
es profundamente antropocéntrica.

Hasta ahora, nuestra exposicion se ha centrado en el
mundo africano tradicional. Para completar la visién, no po-
demos dejar de decir algo sobre los cambios que tien;n lugar
en todas partes de Africa. Estos cambios estin 31’10d1ﬁcando
las religiones tradicionales Y, a su vez, la trad}c19n tampoco
deja de moldear la modernidad que entra en I;anca. A ellos
dedicaremos los tres filtimos capitulos de este libro.
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LOS NUEVOS PROBLEMAS
DE UN AFRICA QUE CAMBIA

En el marco tradicional, en el que el concepto africano
del tiempo es principalmente bidimensional, la vida humana
es relativamente estable y casi estdtica. Un ritmo de vida i iny
variable se convierte en norma, y los cambios radicales son'
‘desconocidos o bien tan lentos que apenas se notan. Sin
embargo, Africa se encuentra hoy bajo los efectos de una
serie de cambios radicales que comenzaron a producirse en la
‘segunda mitad del siglo XIX y que sufrieron una notable ace-
leracién en la segunda mitad del siglo XX. Un estudio serio
de cualquier concepto relacionado con Africa que no mencio-
nara estos cambios seria necesariamente incompleto. A me-
nudo se ha puesto el énfasis en sus aspectos sociales, pero hay
que tener en cuenta que se trata de cambios totales, que afec-
tan a toda la existencia de los pueblos africanos; a su dimen-
sién religiosa, econémica, politica y social. Ya hemos
sefialado y mostrado que —en su vida tradicional— los pue-
blos africanos son profundamente religiosos y que realizan la
experiencia de lo trascencental en un universo religioso. Esto
significa que los cambios modernos en Africa se han reali-
zado en el seno de unas sociedades religiosas, afectando a sus
actitudes y su vida en este sentido.

Las causas de este cambio rapido

Africa se encuentra hoy en medio de una revolucién
dindmica que casi estd fuera del control humano. Se trata de
una revolucién que afecta a todo el hombre, y de la que no
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escapa ningiin pueblo o pafs. En el mundo occidental, para
encontrar €l origen de esta transformacién hay que remon-
tarse a tres o incluso a cinco generaciones. Pero en Africa
estamos ain pricticamente en la primera generacién de este

cambio que dura apenas unas décadas. Sin ningfin tipo de pre-.

paracién fisica o psicoldgica, Africa ha sido invadida por una
revolucién mundial. Un ritmo nuevo y acelerado esti sur-
giendo de los tambores de la ciencia y la tecnologia, de las
telecomunicaciones y de los medios de comunicacién, de
escuelas y universidades, de mercados y ciudades. Nada puede
detener este ritmo ni disminuir su velocidad. El hombre afri-
cano, para bien o para mal, no tiene més remedio que levan-
tarse y bailar a este ritmo en el escenario mundial. Su imagen
del universo y de si mismo se desdibuja, para dar paso a un
hombre «universal» y no simplemente «tribal». Las causas
inmediatas de este cambio nos ayudardn a entenderlo mejor.

El cristianismo llegé a Africa procedente del mundo occi-
dental; y al hacerlo no sélo trajo el Evangelio, sino también
una enorme complejidad formada por la cultura occidental,
politica, ciencia, tecnologia, medicina, la escuela y nuevos
métodos de conquistar la naturaleza. Las escuelas se convir-
tieron en los focos del cambio y en ellas se sembr6 el cristia-
nismo y también esta nueva revolucién. Los que pasaron por
la escuela se convirtieron en los vehiculos que transportaron
los cambios y los introdujeron en las zonas rurales.

Con los misioneros llegé también la medicina europea y
conocimientos nuevos de higiene que, ademas de su impacto
fisico, prepararon a la gente psicolégicamente para hacerla
mds receptiva de la cultura y la educacién occidentales. Even-
tualmente, 1a nueva medicina, comenzd a reducir la mortali-
dad infantil y doblegd el poder de enfermedades como la
viruela o la malaria, que durante siglos habian diezmado las
poblaciones africanas. Esta mejora en 1a salud dio paso a un
aumento de poblacién, lo cual trae problemas nuevos.

La expansién fisica de Europa en el territorio africano
expuso a los pueblos de este continente a las corrientes de
cambio existentes en otras partes del mundo. La conquista
de Africa alcanz6 su punto culminante en la Conferencia de
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Berlin en 1885, en la que los grandes poderes europeos
se repartieron todo el continente, con excepcién de Etiopia
y Liberia. Esta conquista significd, entre otras cosas, la lle-
gada de colonos, comerciantes y administradores europeos; la
aparicion de nuevas ciudades, la construccién de vias de
comunicacién, la implantacién de nuevas leyes y sistemas
econémicos. Resumiendo: de forma consciente o inconsciente,
Europa comenzd a transformar Africa y a hacerla similar
a ella misma en muchos aspectos. Incluso los nombres euro-
peos sustituyeron alos africanos. En todo €l continente
se plantaron Inglaterras, Alemanias y Francias en miniatura.
Europa dividié Africa, la goberné y comenz6 a cambiarla.
Nada pudo detener este nuevo ritmo. En algunas partes del
continente, los africanos intentaron resistir, pero fueron ven-
cidos por los europeos, los cuales les mataron o encarcelaron,
quemaron sus poblados y les obligaron a dejar sus tierras
y a trabajar para ellos en sus fincas o en sus casas. El nuevo
cambio comenzé y continué con sangre y ldgrimas, con hu-
millaciones, por medios licitos o ilicitos, de grado o por
fuerza, por libre eleccién o por sujecién. Toda revolucion
acaecida en la historia humana cuesta sangre, tristeza y sufri-
mientos; Africa no fue una excepcién a esta regla y a partir
de entonces ya no pudo ser la misma. Algunos poderes colo-
niales permanecieron en el continente durante un tiempo rela-
tivamente breve hasta que fueron obligados a marcharse por
otros colonialistas. Otros tuvieron que salir bajo la presién
del nacionalismo africano. Hubo poderes coloniales que des-
arrollaron sus territorios africanos en los campos educativo,
médico y econémico, mientras que otros simplemente obliga-
ron a los africanos a servir a sus intereses sin hacer nada por
su desarrollo. A pesar de la independencia, Europa sigue
ejerciendo un gran control e influencia sobre Africa, espe-
cialmente en los campos econdémico y eclesial, junto con la
influencia més sutil de los medios de comunicacién social.
La Unién Soviética, China y Jap6én también han ido dejando
sentir su influencia sobre Africa, por lo que los pueblos de
nuestro continente estdn cada vez mds involucrados en todo lo
que ocurre a nivel mundial.




La naturaleza de este cambio

El cambio al que nos referimos afecta a todas las dreas de
la vida. En el nivel de toda la sociedad, ha sido descrito como
«destribalizacién»; es decir, un fenémeno por el cual la vida
tradicional pierde su fundamento y la identidad tribal se diluye
al aparecer otras entidades que reclaman un puesto en la vida
del individuo y de la comunidad.

En la vida tradicional, la familia es el nicleo de la exis-
tencia individual y corporativa, el 4rea en la que la persona
adquiere la conciencia personal de si misma y de los otros
miembros de la sociedad. En la actualidad, la familia es la
parte de la vida africana méds gravemente afectada por el cam-
bio. Dentro de la misma familia coexisten dos mundos total-
mente diferentes: puede ocurrir que los hijos estén estudiando
en 1a universidad, mientras que sus padres son analfabetos y
sus preocupaciones se centran en cultivar sus campos con aza-
das tradicionales. En una familia asi, existen dos modelos de
expectativas, niveles econémicos, preocupaciones culturales
y visiones del mundo.

Pero, en tltimo término de nuestro andlisis, es el indivi-
duo el que siente realmente el cambio, lo acepta o lo rechaza y
—en bastante medida— lo acelera o lo ralentiza. El cambio
moderno ha puesto a muchos individuos en Africa en situacio-
nes completamente desconocidas en la vida tradicional, para
las que la vida moderna no ofrece una preparacién adecuada.
Muchos africanos se ven obligados —directa o indirecta-
mente— a trabajar en minas, fibricas, plantaciones o casas
ajenas, debiendo abandonar su tierra, su casa y su familia. Este
alejamiento repentino de la propia tierra, a 1a que los africa-
nos estdn vinculados misticamente, y el encontronazo con
situaciones en las que Ia existencia corporativa no tiene ningtin
significado estdn produciendo individuos deshumanizados en
esas minas, industrias y ciudades. Este cambio Ileva consigo

una separacién de la moralidad y costumbres corporativas, asi
como de la solidaridad de la vida tradicional. El individuo se
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encuentra sin raices firmes: desenraizados pero no necesaria-
mente transplantados; vivos como individuos, pero muertos a
1a humanidad corporativa de sus antepasados.

Para el individuo, este cambio ha llegado demasiado
abruptamente y le ha sumergido en una oscuridad para la que
no estaba preparado, aliendndole de las tradiciones de su socie-
dad. Se convierte asi en un ser extrafio tanto a la vida tradi-
cional como a la nueva forma de vida que le ha traido el cam-
bio moderno. Este ser se encuentra dividido entre dos mundos:
por una parte, la solidaridad tradicional que le proporcionaba
costumbres, normas morales, leyes, participacion religiosa
y profundidad histérica; por otra, una vida moderma que le
ofrece —todo lo mds— una pilida esperanza de futuro refle-
jada en aspiraciones y expectativas no realizadas. La vida tradi-
cional se hunde cada vez m4s en el pasado, y cuanto més se aleja
mas se idealiza. En definitiva, el individuo se convierte en el

‘objeto de un proceso de dos direcciones: una retrocede hacia el

Zamani, la otra apunta hacia el futuro; y la tensién entre ambas
no es ni armoniosa ni creativa para la mayoria de los africanos.

Hay también aspectos generales del cambio. En el nivel
politico, el continente africano continiia sumido en un mar de
vaivenes. Con la llegada de los poderes coloniales, las institu-
ciones politicas tradicionales fueron destruidas, suprimidas o
al menos modificadas. Muchos pueblos que nunca en su his-
toria habian estado sometidos a un gobierno extranjero —al
menos durante un periodo largo— se encontraron de repente
carentes de poder politico. Durante muchos afios, sus talentos
politicos permanecieron improductivos. Pero esta humillacién
fue demasiado profunda para ser mantenida indefinidamente.
Después de 1a Segunda Guerra Mundial, el nacionalismo afri-
cano comenz6 a surgir con fuerza. Este nacionalismo expulsé
al gobierno colonial, pero también hered6 en parte la estruc-
tura colonial de gobierno, que pasé a los nuevos Estados afri-
canos. Sin embargo, las situaciones politicas en las que los
pueblos africanos se encuentran hoy son tan peligrosas, difi-
ciles y extrafias como las situaciones en las que se encontra-
ron durante el periodo colonial. El espiritu que prendid el
fuego del nacionalismo durante la época colonial no ha
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perdido su poder, y ha encendido nuevos fuegos y continuar
haciéndolo hasta que esta energia se canalice en otras direc-
ciones. La olla politica de Africa est4 adn en plena ebullicién,

y grande serd el hombre que pueda removerla sin mancharse
o incluso quemarse.

En Africa se ha introducido una economfa basada en el
dinero, cuya fuerza se deja sentir incluso en las partes m4s
remotas del continente. La gente se dedica a los cuitivos de
comercializacién, como cacao, café, té, algodén o tabaco.
Otros trabajan a cambio de un salario en toda clase de empleos
remunerados. Esta nueva economia introduce €l concepto de
tiempo como una mercancia que se compra y se vende, y trae
consigo un proceso de ganar y gastar dinero, con todos sus
peligros, tentaciones, dificultades y riesgos inherentes. Los
Estados africanos se dan cuenta de que su prosperidad y su
progreso dependen de su vida econémica. Muchos, si no todos,
se estan convirtiendo en victimas de la «ayuda econémica» pro-
cedente de los pafses ricos e industrializados. Se trata de una
ayuda con demasiadas ataduras y cuya cantidad real resulta
pequena en comparacién con la publicidad que la acompana.
Todo el mundo sabe que las naciones «pobres» son cada vez
mds pobres, mientras que las ricas son cada vez mds ricas. Este
estado de cosas coloca a los paises opulentos en una situacién
ventajosa por la que no estdn dispuestos a compartir o0 a cam-
biar su posicién. ;Por qué habrian de hacerlo?

La urbanizacién es otro aspecto del cambio moderno en
Africa. Con anterioridad a los tiempos coloniales, en todo el
continente existian ya algunas ciudades, aparte de las del norte
de Africa, Eglpto y Etiopia, la costa oriental y los nicleos
comerciales de Africa occidental. Incluso en la actualidad, 1a
poblacién que vive permanentemente en las ciudades africanas
es ain escasa; la mayor parte de 1a gente vive en las zonas ru-
rales trabajando el campo. Sin embargo, el movimiento migra-
torio del campo a la ciudad es tan rédpido, que muchas ciudades
estdn surgiendo como hongos en cuestién de pocas décadas. Esta
urbanizacién rdpida crea una cantidad tan ingente de proble-
mas, que no hay ser humano capaz de enfrentarse a todos ellos
a la vez. Volveremos sobre este punto en el siguiente apartado.
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En el campo religioso encontramos también cambios nota-

bles. Los conceptos y practicas religiosas tradicionales no pue-
den encajar plenamente en la situacién de cambio. Las Iglesias
cristianas han ejercido una notable influencia en los africanos,
buena parte de los cuales han entrade a formar parte de ellas;
sin embargo, tampoco ellas se han armonizado del todo ni con
la vida tradicional ni con la complejidad del cambio moderno.
Una nueva dicotomia ha invadido Africa, trazando una dis-
tincién —desconocida en 1a vida tradicional— entre lo secular
y lo religioso. Los europeos, que introdujeron el cristianismo
como novedad en Africa, trajeron también —paradéjica-
mente— la duda y la increencia. Algunos africanos intentan
llevar una vida sin religién, o al menos eso se imaginan ellos,
y estd todavia por ver si lo conseguirdn. Esto se da més en las
ciudades y entre las elites que han recibido la educacién mo-
derna que en otros estratos sociales.
- El cambio es también cultural. Las culturas tradicionales
tenfan su razén de ser en el entorno tradicional, que permitia
pocos o ninglin cambio radical. El cambio modemo intenta
implantar una forma de cultura todavia muy superficial en
Africa. Es una cultura de comics, de misica «pop» y radios,
de television y revistas con imédgenes de mujeres semidesnu-
das, de individualismo y de competitividad econémica, de
produccién en masa y un ritmo de vida cada vez més acele-
rado. Hombres y mujeres se ven forzados a vivir en dos
medias culturas que no se unen para formar una sola entidad.
Los que traen la cultura extranjera entregan a los africanos
s6lo una parte de ella, reteniendo al mismo tiempo la otra
parte. Los africanos, a su vez, reciben sélo parte de 1a cultura
que se les entrega y rechazan el resto y, al mismo tiempo, se
deshacen de determinados aspectos de sus culturas tradicio-
nales, reteniendo otros.

El cambio moderno ha importado a Africa la dimensién
futura del tiempo. Este es quizi el descubrimiento que puede
ser al mismo tiempo mis dindmico y mds peligroso para los
pueblos africanos de nuestro tiempo, cuyas esperanzas se agitan
y apuntan hacia el futuro. Los africanos trabajan para conse-
guir un progreso, esperan ver realizadas inmediatamente sus
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esperanzas y crean nuevos mitos relacionados con el futuro.
Aqui podemos encontrar la clave para entender las inestabili-
dades politicas, econémicas y eclesiales de Africa, que quiere
entrar desesperadamente en esta dimensién futura. El énfasis
se estd desplazando del Zamani al Sasa, y del Sasa al Futuro.
Pero la velocidad con que Africa se despoja de las vestiduras
de la vida tradicional es mucho més ripida que la velocidad
con la que se estd poniendo los ropajes de la dimensién futura
de la vida, y aqui estd escondida una profunda ilusion: el hecho
de que ambos procesos se presentan como si fueran idénticos.
Esta falta de distincion entre ambos tipos de proceso se da en
todas las esferas de la vida africana moderna y, mientras
continie este estado de cosas, 1a situacién seguird siendo inesta-
ble y peligrosa. Las estructuras actuales de la vida politica,
econdémica, educacional y eclesial favorecen —desgracia-
damente— la continuacidn, si no la perpetuacioén de la ilusién.
Aqui se encuentra el dilema y la tragedia del cambio acelerado
en Africa.

Los problemas del cambio acelerado

Como ya hemos indicado en el apartado anterior, Africa ha
descubierto de repente la dimensi6n futura del tiempo, y este
descubrimiento ha producido una situacién psicoldgica inesta-
ble y peligrosa que reviste a la vida politica, econémica, social
y religiosa del continente de una coloracién muy especial.
Vamos a esbozar brevemente algunos de los problemas traidos
por este cambio moderno. Las estructuras de la vida tribal, que
durante muchas generaciones estuvieron marcadas por el con-
cepto bidimensional del tiempo, no se pueden aplicar con pro-
vecho a la nueva orientacién hacia el futuro. Dos de las fuerzas
mayores que operan contra estas estructuras tradicionales son
la nacién africana moderna y la urbanizaci6n.

El fin del gobierno colonial dio paso al nacimiento de las
naciones africanas. Estas estin compuestas de pueblos con
multitud de culturas, historias, lenguas y tradiciones, y no ra-
ramente los puntos de unidad entre ellas pesan menos que los
puntos de divisién. Verdadera y razonablemente, el grito de
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uhuru (libertad) ha sonado undnimemente con una sola voz. Sin
embargo, jacaso no es una nacién algo més profundo y mis
serio que un simple coro de uhuru? Ciertamente, se puede
construir una solidaridad nacional que coexista con 1a solidari-
dad tribal e incluso 1a sustituya, pero estamos atin muy lejos de
ver esto realizado. El resquebrajamiento o 1a destruccién de la
solidaridad tribal no crea automdéticamente una solidaridad
nacional madura y plenamente integrada, que hoy por hoy en
muchos casos no pasa de ser una mera ilusién.

Esta crisis de la solidaridad tribal es algo que ocurre en

-1a superficie, pero debajo se encuentra la mente subconsciente

del tradicional Zamani. La conciencia nacional, que constituye
la mente consciente del Africa moderna, es también superficial.

La vida tribal del subconsciente africano puede estar a veces'

dormitando, pero no estd muerta. Ambos niveles no siempre
se armonizan, y pueden incluso enfrentarse en un conflicto
abierto en detrimento de los dos lados. El «tribalismo» es un
fendémeno que pone en peligro a la «nacién».

Las modernas naciones africanas no cuentan con una soli-
daridad fundada firmemente en un periodo largo de tiempo,
como ocurre con la solidaridad tribal. Algunos paises de
Africa han intentado realizar distintos modelos politicos adap-
tados a sus necesidades en el mundo moderno, pero la mayor
parte de ellos no son més que puros experimentos. Existe, por
ejemplo, el sistema de «partido Gnico», en el que el partido en
el poder trata de eliminar todos los otros partidos. Estd el
experimento del «socialismo africano», que ha intentado —al
menos en el papel— integrar algunos sistemas econémicos
tradicionales de vida corporativa en la vida politica nacional.
Tal vez la publicidad que ha rodeado a dichos experimentos
olvida ciertos aspectos de la naturaleza humana que pueden
dafnar seriamente a estos modelos al ser trasladados del papel
a la préictica.

En el nivel de las relaciones internacionales, ha habido
intentos de agrupar a algunos Estados africanos, como es el
caso de la Comunidad de Africa del Este, creada en diciembre
de 1967, y la Unién de Fstados del Africa Central, creada en
abril de 1968. La primera de estas asociaciones se vino abajo
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en 1977. Otros grupos de caricter econémico han continuado
surgiendo (y también a veces fracasando) en varias zonas de
Africa. La Organizacién para la Unidad Africana se cred
en 1963. Entre sus slogans destaca el de la unidad africana,
que sigue pareciendo més un mito que una posibilidad inme-
diata. Cada pais africano se encuentra nadando entre dos aguas:
el «tribalismo» y el «regionalismo», por una parte, y €l pana-
fricanismo por otra. Los recursos econémicos y humanos de
Africa parecen, por el momento, jugar en contra de una unién
politica continental a corto plazo.

En el juego de la politica mundial, los paises africanos han
hablado mucho de neutralidad con respecto al conflicto politico
e ideolégico entre el Este y €l Oeste. Mi impresion es que nadie
puede ser neutral; de hecho estamos recibiendo ayudas eco-
némicas y de otro tipo de paises capitalistas y comunistas;
ayuda que no se da gratis. Hay multitud de lazos politicos y
econémicos que nos han estado atando fuertemente a los paises
que nos han dado las ayudas. A largo plazo, toda ayuda conti-
nuada termina por socavar nuestras potencialidades. Nuestra
pobreza econémica nos ha convertido en un objetivo facil para
la propaganda ideoldgica y politica de las grandes potencias.

Desde el tiempo de la independencia politica, muchos
paises africanos han estado gobernados por regimenes mili-
tares, que han tomado el poder después de acusar a los politicos
a los que derrocaron de ineficiencia, corrupcién, nepotismo,
tribalismo, etc. Sin embargo, ellos mismos, a su vez, no han
resuelto las cuestiones que les sirvieron de pretexto para dar al
traste con los gobiernos civiles. Estos regimenes militares han
costado muchas vidas, han producido oleadas de refugiados
y han traido situaciones econémicas cadticas. Muchos de nues-
tros paises, bajo regimenes civiles o militares, gastan ingentes
cantidades de dinero en comprar armas (algunas de ellas bajo
la forma de «ayuda»), a menudo sacrificando para ello el des-
arrollo social y econdémico.

Los problemas sociales son muchos y muy graves, puesto
que practicamente todos los problemas humanos son, en dltimo
término, sociales. Las sociedades tradicionales han sido socava-
das; y ya no podemos lamentarnos de ello ni ignorar que se
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trata de un hecho consumado. No se puede volver atrds y el
dnico camino abierto ante nosotros es ir adelante, para bien
o para mal. Estd surgiendo un nuevo tipo de sociedad formada
en parte por la sociedad antigua y en parte por una serie de res-
puestas a los nuevos cambios. El surgir de esta sociedad nueva
trae consigo nuevos problemas, 1a mayor parte de los cuales se
concentra en la gente que vive en las ciudades: falta de vivien-
da, suburbios pobres, alcoholismo, prostitucién, corrupcién, y
miles de jévenes vagando sin rumbo fijo en busca de empleo.
Mucha gente deja el campo y se encuentra de repente en
una ciudad donde no tienen raices ni tradiciones que les ayu-
den a instalarse. Otros viven la mayor parte de su vida en la
ciudad, y cuando se jubilan ya no saben qué hacer alli, ni tam-
poco pueden volver ficilmente a su poblado de origen al haber
perdido los lazos de uni6én con €l. Surgen multitud de proble-
mas relacionados con las madres solteras o con mujeres que
van a la ciudad unos pocos dias o semanas para estar con sus
maridos y concebir un nuevo hijo. Hay multitudes de pobres,
muchos de los cuales son invilidos, que se sientan en las calles
a mendigar dinero y comida. Hay legiones de nifios no queri-
dos, huérfanos, delincuentes y ex presidiarios, todos los cuales
necesitan una especial atencién social para integrarse o reinte-
grarse en sus comunidades. Estd creciendo de forma alarmante
1a fosa econémica entre los pocos relativamente ricos que ocu-
pan puestos importantes en el gobierno y el comercio, y las
masas empobrecidas que apenas pueden ganar lo justo para
subsistir. Este grave desequilibrio de riqueza sélo puede traer
descontento, envidia, avaricia, robo e incluso levantamientos.

A su vez, estos problemas sociales nuevos traen consigo
otros problemas morales. La ética tribal estaba en funcién de 1a
solidaridad tribal y no es ficil aplicarla en una situacién cam-
biante donde la sociedad urbana exige un sistema de valores
adaptado a su modelo de vida. Los lazos familiares no tienen el
mismo poder en la ciudad que en el campo. El individualismo
de la vida urbana demanda su propio c6digo de comporta-
miento. Mientras en la vida rural el individuo estd «desnudo»
alos ojos de los demds, en la ciudad cada persona es un uni-
verso cerrado en si mismo. El concepto de «vecino» difiere
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Suburbio de Lagos, capital de Nigeria. Las ciudades africanas ofrecen
fuertes contrastes sociales entre unos pocos ricos y una masa inmensa
de pobres que luchan por sobrevivir en barrios miserables. Los nue-
vos problemas sociales rompen el equilibrio del mundo tradicional y
situan a los africanos ante nuevos y muy complicados problemas.
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considerablemente en ambas situaciones. En la ciudad, el indi-
viduo es una unidad en un frigil conglomerado de hombres y
mujeres de distintos pueblos, lenguas, razas y nacionalidades,
que se relacionan no por sus vinculos de sangre, sino por sus
lugares de trabajo, fabricas, asociaciones, aficiones, sindicatos,
deportes, partidos politicos, confesiones religiosas, etc. La
solidaridad tradicional en la que el individuo dice: «Yo soy
porque nosotros SOmos, y puesto que existimos, yo soy», €s
constantemente aplastada, socavada y en algunos aspectos des-
truida. El énfasis se traslada del «nosotros» de la vida tradicio-
nal corporativa al «yo» del individualismo moderno. La escue-
1a, 1a competitividad econémica y 1a dimensién futura del tiem-
po con todas sus promesas reales o imaginarias son los factores
principales que orientan al hombre africano hacia €l individua-
lismo y le alejan del corporativismo. De este modo, un buen
dia, el individuo descubre que esti solo entre la inmensa canti-
dad de gente con la que vive en la ciudad. Cuando cae enfermo,
quizi s6lo una o dos personas se interesen por €l y vengan a
verlo; cuando tiene hambre se da cuenta de que le da vergiienza
pedir comida al vecino; cuando recibe malas noticias de sus
familiares en el poblado se traga solo su tristeza en medio de
cientos o miles de otras personas con las que se roza todos los
dias en la fibrica o en el autobis. Casi en cada recodo de su
vida, el individuo en la ciudad descubre que estd solo en medio
de grandes masas de gente. Poco a poco, se va haciendo una
nueva imagen de si mismo y de los demds: es un descubrimien-
to doloroso, especialmente para las personas que han nacido
y crecido en el campo y han llegado a la ciudad alrededor de
los veinte afios para trabajar. El individualismo hace que la
persona adquiera una conciencia de si misma, pero su auto-
conciencia ya no se fundamenta ni en la solidaridad tradicional
—que no permitia el individualismo— ni en ningtn otro tipo
de solidaridad, puesto que no hay nada concreto que sustituya
a lo que el cambio histérico estd sumergiendo. La persona des-
cubre la existencia del individualismo, pero sin saber en qué
consiste.

La familia experimenta una gran tension en esta situacion
de cambio. El tamafio de la familia se estd reduciendo del
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concepto tradicional de la familia «extendida» a otra realidad
en la que los padres y sus hijos constituyen 1a familia en el sen-
tido moderno de la palabra. Las generaciones jovenes desafian
la autoridad y el respeto que los padres tenian bajo 1a morali-
dad y costumbres tradicionales, y en muchas casas se llega a
una situacién de rebelién abierta. El hecho de que muchos
jOvenes se vayan lejos de casa para acudir a escuelas y univer-
sidades tiende a debilitar la solidaridad familiar. La educacién
de los hijos va pasando cada vez més de los padres y la comu-
nidad a profesores y escuelas, donde se convierte més en un
asunto de aprendizaje de libros como un fin en si mismo, que
en una educacién que prepara a los jovenes para una vida
que ha de ser afrontada con madurez.

Los contratos matrimoniales se estdn convirtiendo cada
vez més en asuntos de dos personas, mis que en asuntos que
conciernen a toda la familia y la comunidad, como ocurria en
el caso de la solidaridad tribal. Puede que el cambio sea para
bien, pero esta transicién se convierte en algo doloroso, espe-
cialmente para los padres y otros miembros de los grupos
familiares que no pueden asimilar el que sus hijos decidan
casarse sin consultarles a ellos. Entre otras cosas, estos nuevos
contratos dificultan, e incluso imposibilitan, el intercambio de
los regalos matrimoniales entre las partes implicadas. Otra
manifestacién de esta tensién es el gran nimero de padres que
exigen elevadas cantidades de bienes para pagar la dote matri-
monial, debido al elevado coste que han pagado al educar a sus
hijas en escuelas modernas. Estos padres olvidan que también
los padres y parientes del novio han hecho lo mismo para
pagar su educacibn.

La inestabilidad matrimonial y familiar se ha incremen-
tado considerablemente bajo esta tensién moderna, dando
lugar a una elevada tasa de divorcios y separaciones que no
existia en la vida tradicional. La poligamia (o poliginia, que es
el término adecuado) estd disminuyendo, aunque no demasiado
rdpidamente; pero el concubinato estd aumentando en las ciu-
dades a gran velocidad. Una razén para este aumento estd en
que a menudo los hombres casados tienen que dejar a sus
mujeres en el poblado para ir a trabajar a la ciudad, donde
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permanecen varios meses o incluso afios sin regresar a ver a sus
familias. Esto produce una tensién emocional que lleva
a muchos hombres a tomar otras mujeres con las que no estan
legalmente casados. En toda ciudad africana existe 1a prosti-
tucién, particularmente como una necesidad econémica para
muchas mujeres, y esto lleva a una alarmante difusién del SIDA.

La situacién de separacion familiar es uno de los proble-
mas més graves traidos por la vida urbana en Africa. La ciu-
dad no ofrece buenas posibilidades de vivienda y los hombres
no pueden permitirse el mantener en ella a toda la familia.
Ademds, hay que cuidar de Ia tierra y el ganado en la aldea
natal. Esta separacién geogrifica de las familias trae consigo
grandes tensiones en la vida emocional, psicolégica y sexual
del marido y la mujer. Por si fuera poco, los hijos crecen en
casa sin un padre y la imagen que se forman de éste es 1a de
alguien que existe en una ciudad lejana desde donde les envia
de vez en cuando dinero para comprarse ropa o pagar la
escuela, y de donde viene una o dos veces al afio. Para la mu-
jer, el marido es simplemente una persona que desciende
sobre ella con esa misma frecuencia para satisfacer su pasion
sexual, dejarla encinta y desaparecer acto seguido. El marido
ya no participa en las responsabilidades diarias de la familia.
La mujer se convierte asi en padre y padre para los hijos. Es
inevitable que en una familia asi cada miembro sufra una
fuerte tensioén. Es de destacar que muchas mujeres, en estas
situaciones dramaéticas, intentan con todas sus fuerzas crear un
hogar y enfrentarse a los problemas con valentia y honradez,
convirtiéndose en los pilares firmes de las familias africanas.

Otra caracteristica de la familia africana moderna la
constituye el nimero cada vez mayor de matrimonios mixtos.
Son «mixtos» en cuanto que ambos proceden de tribus, con-
fesiones religiosas, razas o nacionalidades diversas, y estos
distintos contextos culturales hacen tambalear su estabilidad e
incluso amenazan su misma existencia. Las peores tensiones
matrimoniales suelen darse en parejas en las que hay un gran
abismo educacional entre €l marido y la mujer, especialmente
alli donde —después del matrimonio— el marido recibe
una educacién universitaria en el extranjero, mientras que su
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mujer se queda en el nivel de educacién primaria. Muchos
de estos matrimonios sucumben bajo el peso de la tensién y
se deshacen.

Una dificultad muy seria en la vida familiar moderna en
Africa es el hecho de que, mientras que en el entorno tra-
dicional los jévenes de ambos sexos reciben una educacién

preparatoria sobre el matrimonio, el sexo y la vida familiar,

especialmente durante los ritos de iniciacion, las escuelas mo-
dernas ensefian a los jévenes mucho mds sobre biologia o
sobre historia colonial que sobre como establecer familias y
hogares felices. A no ser que se cambie este tipo de estructura
educativa, en Africa estamos camino del caos moral y fami-
liar, que no se halla muy lejos.

La educacién es quizi el clamor que hoy se oye con més
fuerza en Africa. Desde el momento de la independencia, los
Estados africanos han hecho grandes esfuerzos para incremen-
tar el nimero de escuelas e instituciones de estudios superio-
res. Algunas de éstas no tienen profesores suficientes, otras
tienen sobre todo profesores extranjeros y muchas carecen del
equipamiento escolar mds indispensable. La mayor parte de
los nifios reciben tinicamente de seis a diez afios de educacién
formal, que no les prepara ni para trabajar en un determi-
nado oficio ni para la vida como personas adultas. Un niimero
considerable de africanos han realizado estudios universitarios
o técnicos en otros paises, algo que resulta muy caro y pone a
estos estudiantes en dificultades como la falta de dinero, la
adaptacién a otro tipo de vida y la segregacion racial. Mds
atin, puesto que los estudiantes africanos acuden a paises muy
distintos, se exponen a sistemas educativos, politicos y econd-
micos muy dispares, dificiles de armonizar cuando regresan
a sus paises de origen y comienzan a trabajar.

El cambio moderno trae consigo, ademds, problemas cul-
turales. Un nimero cada vez mayor de africanos que han
recibido educacién superior se dan cuenta de que los cambios
modernos les han alienado de sus raices culturales tradicio-
nales sin ofrecerles a cambio algo que les satisfaga plena-
mente. Esta conciencia ha producido una basqueda cada vez
mayor de una cultura genuinamente africana, intentando que
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encaje bien en la imagen del mundo moderno. Este intento de
redescubrir al Zamani cultural se muestra de distintas formas,
como la Negritud, l1a Personalidad Africana y un resurgir del
interés por la mdsica, la danza y la literatura oral tradicio-
nales. Al mismo tiempo, los artistas africanos est4n conscien-
temente intentando crear arte, poesia, novelas y misica que
sean especificamente africanas pero insertadas en el mundo

- moderno.

Nos queda por decir algo sobre el aspecto religioso del
cambio moderno en Africa. A este tema le dedicaremos todo
un capitulo, aunque obviamente mereceria mds; también estas
otras dimensiones del hombre cambiante en Africa podrian
ser tratadas de forma més exhaustiva que lo que el espacio
nos ha permitido en este libro.!

1 El tema de los cambios modernos en Africa ha recibido una gran
atencién, por lo que existe una gran cantidad de bibliografia sobre é&l.
Mencicnaremos aqui algunas de las obras que juzgamos més impor-
tantes: G. Hunter, The New Societies of Tropical Africa (Oxford 1982);
P. C. Lloyd, Africa in Social Change (Londres 1967); C. Achebe, Things
fall apart (Londres 1958); A. W. Southall y P. C. W. Gutkind, Townsmen
in the making (Londres 1956); M. Banton, ed., Political systems and the
distribution of power (Londres 1965); J. S. Coleman y C.C. Ros-
berg, eds., Political parties and national integration in Tropical Africa
(Berkeley y Los Angeles 1964); B. Davidson, Whick way Africa? The
search for a new society (Londres 1964); N. Nkrumah, Conscienscism
(Londres 1964) y Africa must unite (Londres 1963); L. van den Berghe,
ed., Africa: socials problems of change and conflict (San Francisco 1965);
T. Mboya, Freedom and after (Londres 1963); A. A. Mazrui, Towards a
Pax Africana (Londres 1967); K. D. Kaunda, Zambia shall be free (Lon-
dres 1962); J. E. Goldthorpe, Ar African élite (Nairobi 1963); UNESCO,
Social implications of industrialisation and urbanisation in Africa south of
the Sahara (Paris 1956); A. Phillips, ed., Survey of African marriage and
JSamily life (Londres 1953); A. W. Southhall, ed., Social change in modern
Africa (Oxford y Londres 1961). Un libro muy itil, que contiene una buena
lista de bibliograffa méds moderna, es el editado por Richard Olaniyan, Afri-
can History and Culture (Londres y Lagos 1932).




19

EL CRISTIANISMO, EL ISLAM
Y OTRAS RELIGIONES EN AFRICA

Hasta el momento, hemos considerado las religiones y los
conceptos filosoficos tradicionales y—=en el capitulo prece-

dente— 1la situacién cambiante de Africa. Sin embargo, nues-~,
tra visién serfa incompleta sin decir algo sobre €l cristianismo

y el Islam, religiones que son auténticamente africanas y estdn
profundamente enraizadas en la historia de este continente.
Existe un gran volumen de literatura sobre ambas religiones
en Africa, y no es nuestra intencién en este capitulo realizar
un anélisis exhaustivo de su papel y sus problemas en Africa.
Nos limitaremos a presentar algunas de las caracteriticas del
cristianismo y el Islam en su moderna expansion en Africa y
el encuentro de ambos con el contexto tradicional que hemos
expuesto. En el capitulo final presentaremos algunas de las
cuestiones suscitadas por estas religiones y los cambios mo-
dernos que tienen lugar en Africa. Obviamente, estas cues-
tiones son demasiado complejas para ser tratadas adecuada-
mente en unas piginas, pero es necesario decir algo sobre
ellas para, al menos, concluir cabalmente esta introduccion
a las religiones y filosofia africanas.

El cristianismo en Africa

Dada la antigiiedad con que cuenta la religién cristiana en
Africa, puede ser descrita como genuina y tradicionalmente
africana. Mucho antes de la llegada del Islam en el siglo VII,
el cristianismo estaba ya bien enraizado en todo el norte
de Africa, Egipto, Etiopia y partes de Sudén. La presencia
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cristiana en estas dreas de Africa se caracterizé por su gran
dinamismo, produciendo grandes investigadores y tedlogos,
como Tertuliano y Origenes, Clemente de Alejandria y Agus-
tin. El cristianismo africano contribuyé notablemente al
desarrollo del cristianismo universal, por medio de la investi-
gacion teoldgica, la participacion en los concilios de 1a Iglesia,
la defensa de la fe, la traducciéon de las Escrituras, el

testimonio del martirio, la liturgia, la famosa Escuela Cate-

quética de Alejandria y movimientos como el monasticismo.

El Islam y distintas presiones politicas dieron al traste no

s6lo con la expansion, sino también con la misma existencia del
cristianismo en Africa, reduciendo la presencia de la Iglesia
tnicamente a Etiopia y Egipto. En estos dos paises, el cristia-
nismo ha mantenido su identidad como fe universal y también
como religiéon encarnada en un ambiente cultural deter-
minado. Mientras la Iglesia en Egipto ha sido siempre una
minoria, en Etiopia ha disfrutado a lo largo de los siglos de
una privilegiada posicioén de liderazgo hasta la llegada de la
revolucién marxista en 1974. Durante la mayor parte de su
historia, la Iglesia en Etiopia ha estado pricticamente aislada
de todo contacto con el resto de la cristiandad, lo que 12 ha
ayudado en parte a adquirir una expresién africana tinica, pero
que la ha dejado también con un conservadurismo muy dificil
de superar para ajustarse a los tiempos modernos. Las princi-
pales caracteristicas de la Iglesia ortodoxa etiope son: iglesias
de planta circular, devociones a una gran multitud de santos,
una importante posicién de la Virgen Maria en el culto, Ia
observancia de un buen niimero de pricticas judias, ayunos y
fiestas frecuentes, exorcismos, una rica expresion litdrgica, un
clero raramente bien preparado y una teologia monofisita. Se
trata de una Iglesia verdaderamente «africana», en el sentido
de que estas y otras caracteristicas han evolucionado a lo largo
de'los siglos y reflejan un entorno cultural que no ha sido
impuesto desde fuera. Un elemento que puede ilustrar clara-
mente este punto es el hecho de que los cristianos ortodoxos
etiopes mantienen muy arraigada la creencia en una multitud
de espiritus malignos. Como proteccién contra estos. espiritus,
la gente lleva una gran cantidad de amuletos, consistentes
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en oraciones magicas escritas por los sacerdotes en rollitos
o en pequefios libros que se llevan alrededor del cuello y de
los brazos. Incluso los musulmanes etiopes llevan este tipo
de «amuletos cristianos» 1. Durante muchos siglos, el cristia-
nismo ha sido en Etiopia la religién oficial del Estado, y la
historia de este imperio y su politica han estado muy entrela-
zadas con la historia y 1a vida de 1a Iglesia en él.

Si en Etiopia la Iglesia sobrevivié a las invasiones isla-
micas y retuvo su posicién de principal fuerza religiosa del
pais, éste no fue el caso en Egipto y en otras partes del norte
de Africa. Sin embargo, lo que ha quedado de la Iglesia copta
en Egipto tiene una tradicién que se remonta a los tiempos
apostélicos. Los coptos egipcios afirman que fueron fundados
por San Marcos. Los drabes conquistaron Egipto a mediados
del siglo viI, y desde entonces el Islam se establecié firme-
mente en este pafs. La Iglesia egipcia ha vivido una historia
en la que se han alternado los perfodos de paz y calma con los
de persecuciones y presiones por parte del Islam. Esta his-
toria llena de vaivenes ha reducido progresivamente el nime-
ro de cristianos hasta llegar al diecisiete por ciento (en 1987,
comparado con el cincuenta y nueve por ciento en Etiopia).
La Iglesia copta egipcia tiene muchos puntos similares a la
Iglesia ortodoxa etiope y ambas estuvieron bajo la autoridad
del patriarca de Alejandria durante muchos siglos. Los cris-
tianos usan el drabe para la liturgia, ya que la lengua copta
cay6 en desuso y pricticamente se ha olvidado, aunque atin se
encuentra en algunos libros litirgicos junto con textos parale-
los en 4rabe. Su clero estd formado por una jerarquia de
diiconos, sacerdotes, obispos, y €l papa (o patriarca).

Estos dos paises pueden considerarse como dreas en las
que el cristianismo es verdadera y tradicionalmente «afri-
cano», con raices profundas en la historia. En Nubia y otras
partes de Sudin, el cristianismo se mantuvo débilmente
durante muchos siglos hasta tiempos relativamente recientes,
en que sucumbid ante el Islam. Hay que destacar que, tanto en

1 3. 8. Trimingham, Islam in Ethiopia (Oxford/Londres 1952) p. 28.
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Egipto como en Etiopia, la Iglesia adoleci6 gravemente de
una conciencia misionera. En otros paises africanos, la expan-
sién misionera llegd por primera vez en el siglo XV por
medio de sacerdotes portugueses, que realizaron algunos
intentos de fundacién de comunidades cristianas a lo largo de
la costa occidental, la costa suahili y el estuario del rio
Congo. La mayor parte de este trabajo comenzé principal-
mente como asistencia espiritual a los comerciantes europeos,
y s6lo en muy pocos lugares llegé a penetrar en el interior,
alcanzando a las poblaciones autdctonas. El clero protestante
de Dinamarca, Holanda y Gran Bretafia realizé una labor si-
milar de asistencia a sus compatriotas al expandir estos pafses
sus actividades maritimas, comerciales y coloniales.

Esta presencia del cristianismo europeo apenas llegé a al-
canzar a los pueblos africanos, aunque parece que algunas
comunidades comenzaron a florecer, especialmente en el es-
tuario del rio Congo. Sin embargo, la verdadera expansién
moderna del cristianismo en Africa tuvo inicio con la llegada
de los esclavos libertos cristianos, los cuales comenzaron
a regresar al Africa occidental hacia finales del siglo XVIII.
A mediados del siglo XIX, el cristianismo tenfa ya un buen
nimero de seguidores en toda la costa que va desde Sierra
Leona a Nigeria, y comenz6 a penetrar poco a poco hacia
el interior.

La siguiente fase estd representada por la actividad misio-
nera organizada que comenzé en el siglo X1X. En aquel tiem-
po, los paises europeos incrementaron su interés en Africa,
interés compartido —por dintintos motivos— por politicos,
filintropos, exploradores, misioneros, comerciantes, perio-
distas y otros personajes. Hay que sefialar que los misioneros
cristianos europeos penetraron en el interior de Africa poco
antes de la ocupacién colonial, o bien simultineamente. Debi-
do a esta circunstancia histdrica, la imagen que buena parte de
los africanos recibieron del cristianismo estuvo marcada por
la experiencia colonial, y en muchos casos no resulté ficil
diferenciar ambas realidades. Un proverbio kikuyu, de Kenia,
expresa asi este hecho: «No hay misionero catélico y europeo,
los dos son el mismo».
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Otra caracteristica de las misiones cristianas ha sido que
practicamente toda denominacién religiosa, incluso secta, pre-
sente en Europa y Estados Unidos ha intentado comenzar a
trabajar en Africa, con el resultado de que este continente no
tiene una Gnica imagen del cristianismo, sino varias. Un gran
niamero de diferentes estructuras y tradiciones eclesidsticas
han sido importadas y, en muchos casos, los cristianos africa-
nos las han heredado sin terminar de entender muy bien su
significado y origen. Algunas de las distintas denominaciones
han llegado incluso a luchar fisicamente entre si y a competir
en una carrera por obtener mayor nimero de conversos.
Afortunadamente, se estdn realizando algunos esfuerzos por
remediar esta situacién por medio de algunas organizaciones,
como los consejos ecuménicos cristianos, y el trabajo con-
junto de distintas Iglesias para aliviar los sufrimientos de los
refugiados y las victimas del hambre o de las guerras civiles,
asi como para realizar traducciones conjuntas de la Biblia,
investigaci6n teoldgica y otros esfuerzos hacia la unidad.

El cristianismo se expandi6 rdpidamente en Africa du-
rante la primera mitad del siglo XX, gracias al esfuerzo con-
junto de misioneros y de cristianos africanos. En muchos
casos, las escuelas se convirtieron en los semilleros de las
nuevas comunidades cristianas, y los nuevos conversos gana-
ron el nombre de «lectores»*. Con frecuencia, los mismos
edificios se usaron como escuelas de lunes a viernes y como
iglesias los sdbados (para las lecciones de catecumenado) y los
domingos (para los servicios religiosos). Como ya hemos
visto, los africanos que han recibido educacién formal en las
escuelas han sido los mds profundamente afectados por los
cambios modernos.

Indudablemente, los misioneros que comenzaron esta fase
m4s reciente de la expansién del cristianismo en Africa fue-
ron —junto con sus colaboradores africanos— hombres

* En numerosas lenguas bantiies, se utiliza la misma palabra para
designar las acciones de leer y rezar (referido a la oraci6n cristiana
o isldmica). Asf, por ejemplo, en suahili kusoma. (N. del T.)



Misa en rito zairefio en una parroquia de Kinshasa (Zaire). Durante

;' las ultimas décadas, el desarrollo de un cristianismo africano ha ido

| tomando formas cada vez mds sélidas en la liturgia, la pastoral y la

teologia. “Dada la antigiiedad con que cuenta la religién cristiana en

Africa, puede ser descrita como genuina y tradicionalmente africana™
(John Mbiti).
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y mujeres sinceros, comprometidos y entregados devota-
mente a su tarea; pero no fueron tedlogos ni tampoco tenian
el tiempo necesario para ello; y la mayoria de los primeros
catequistas africanos no tenian una gran educacién formal.
Estas personas estaban mds preocupadas con asuntos practi-
cos, con dar educacién y mejorar la salud de 1a gente, que con
cuestiones académicas. Quizd por esta razon, el cristianismo
de las primeras misiones no estuvo preparado para enfren-
tarse a un encuentro serio ni con las religiones tradicionales
ni con los cambios modernos que comenzaron a surgir en
Africa. Sin embargo, desde los afios sesenta €l desarrollo de la
teologia africana ha comenzado a hacerse evidente y ha
tomado una fuerza bastante sélida durante los afios més
recientes. Esta teologia intenta, entre otras cosas, entender €
interpretar la fe cristiana dentro del contexto africano,
tomando en consideracién tanto la herencia cultural del pasado
como la situacién presente.

Quiz4 el fenémeno mis serio del cristianismo en el Africa
contemporanea es el crecimiento de las Iglesias independien-
tes. En su conjunto, se trata de grupos que se han separado
de las Iglesias misioneras o que han surgido como consecuen-
cia de rupturas posteriores entre ellas mismas. En 1984 se
contaban algo mis de siete mil de estas Iglesias independientes
en toda Africa. Casi todas ellas han surgido de contextos ecle-
siales anglicanos, luteranos y protestantes, con muy pocas
procedentes de 1a Iglesia catflica y probablemente ninguna de
1a Iglesia ortodoxa. Al menos el trece por ciento de los cris-
tianos en Africa pertenecen a estas Iglesias independientes.
Al margen de las causas que hayan originado su crecimiento,
es indudable que son —a su manera— distintos intentos de
«inculturar» el cristianismo y de interpretarlo y aplicarlo en
formas que, quizd espontineamente, le dan un aire més
prictico y significativo.?

El escdndalo de la divisién de las Iglesias ha fomentado
esta misma proliferacién de las Iglesias independientes. La

2 Ver la bibliografia mencionada al final de esta subsecccion.
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l6gica, desde el punto de vista de los africanos, es que, puesto
que los propios misioneros pertenecen a denominaciones tan
diversas, ;por qué no pueden los propios africanos tener sus
propias Iglesias fundadas y dirigidas por cristianos africanos?
Después de todo, los productos locales son més baratos que
los importados.

Una de las causas que han impulsado estas rupturas en las
Iglesias misioneras ha sido el control que los misioneros han
ejercido sobre sus conversos africanos. Ciertas actitudes pa-
ternalistas y de dominacién excesiva han hecho que muchos
cristianos africanos buscaran una independencia, hasta el
punto de llegar a romper los lazos con las Iglesias madre.
Después de todo, el nacionalismo africano no se ha detenido
en la esfera politica. En estrecha relacién con esta causa, no
hay que olvidar que al nacionalismo de bastantes Iglesias
independientes no han sido ajenos algunos conflictos de perso-
nalidad y de liderazgo entre misioneros y cristianos africanos,
y también entre estos 1ltimos.

Una causa fundamental quizi no del todo evidente es que
el cristianismo tal como fue transmitido por los misioneros
no ha penetrado suficientemente en la religiosidad africana.
Hemos repetido muchas veces que los africanos son profunda-
mente religiosos y que en la vida tradicional la gente no sabe
cOmo existir sin religién. Para muchos africanos, el cristia-
nismo se ha convertido en una lista de normas que hay que
observar, unas promesas que se cumplirdn en el otro mundo,
algunos rituales y otras manifestaciones externas. Un cristia-
nismo asi —activo dnicamente dentro de la iglesia— perma-
nece encerrado seis dias por semana, se manifiesta sélo dos
horas los domingos y quiz4 en alguna otra ocasién durante el
resto de la semana. Esto no es suficiente para los africanos,
que tradicionalmente no sentian un vacio religioso y que
necesitan llenar toda su vida y su entendimiento del universo.
Mis atin, los cristianos africanos se sienten a menudo como
extranjeros en las Iglesias de misién. Asi, por ejemplo, una
buena parte del cristianismo formal estd basado en libros,
pero muchos de los cristianos antiguos no saben leer; los him-
nos son traducciones mas o menos afortunadas de las melodias

EL CRISTIANISMO, EL ISLAM Y OTRAS RELIGIONES, €tc 313

europeas o norteamericanas, que tienen muy poco ritmo para
ellos. Las Iglesias independientes son un intento de encontrar -
«un lugar donde sentirse en casa» 3, no s6lo en lo que se re-
fiere al culto, sino en toda la expresién de la fe cristiana.

Este sentimiento de extrafieza ha sido agravado por los
cambios modernos de los que hablamos en el capitulo prece-
dente. Estos cambios han resquebrajado la solidaridad trad.i—
cional, dejando a un niimero cada vez mayor de ‘flfricanos sin
ninguna base sobre la que apoyarse. En este sentido, las Igle-
sias independientes son intentos de establecer nuevas bases que
sustituyan a esta solidaridad en proceso de de31.nte.grac1on.
Los grupos —mds bien pequefios— de estas Iglesias indepen-
dientes proporcionan un 4rea psicologica en la que hogll?res y
mujeres desenraizados encuentran una sensacién de alivio, un
sentimiento de mutua pertenencia y de unidad y una garantia
de ser aceptados y queridos. No en vano, como ha destacado
Sundkler, en Suréfrica la politica del apartheid ha sido una de
las causas principales del surgimiento de las abundantes Igle-
sias independientes que hay en este pafs “.

En mi opinién, la cuestién del tiempo es una raiz funda-
mental que explica el surgimiento de las Iglesias indepen-
dientes. Es muy significativo que casi todas ellas hayan bro-
tado de las Iglesias anglicanas y protestantes, que han fomen-
tado las conversiones a un nivel muy individual, la lectura de
la Biblia (que en 1984 ya habia sido traducida a 540 lenguas
africanas) y han subrayado enormemente la esperanza en una
llegada inmediata del parafso. Puesto que, como ya hemos
visto, los conceptos tradicionales del tiempo destacan las dos
dimensiones de Zamani y Sasa, con apenas alguna importancia
concedida a lo que se esconde detrds de unos pocos afos en el
futuro, 1a esperanza en un paraiso inmediato ha pesado mucho
en la conciencia de los cristianos africanos. Para que esta

3 La frase fue acufiada por F. B. Wellbourn y B. A. Ogot en su
estudio A place to feel at home (Oxford/Nairobi 1966).

4 B. G. M. Sundkler, Bantu Prophets in South Africa (Londres
1948 [segunda edicién, 1961]).
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esperanza tenga un significado real en sus vidas, los cristianos
africanos necesitan que se pueda realizar «inmediatamente».
No pueden concebir la posibilidad de un fin del mundo ultra-
histérico, puesto que esto no encaja en sus esquemas. Mientras
esperan que esta esperanza futura se realice, ven que otros
cristianos mueren, y la desilusién de 1a segunda generacién de
cristianos ha sido el caldo de cultivo en el que ha comenzado
a crecer ese separatismo. Los que engrosan estas sectas espe-
ran ver, al menos en parte, una realizacién de sus esperanzas
en una llegada inmediata de un paraiso encarnado en su lider
y en los principios de 1a secta, en la que la dimension futura
del tiempo comienza a verse realizada de forma concreta
y significativa. :

En este punto, podemos perfilar algunas de las caracteris-.

ticas principales de estos movimientos que representan una de
las formas del cristianismo en el continente africano. La
mayor parte de ellos destacan mucho la independencia con
respecto al control del exterior. Sin embargo, mientras que
unas siete mil Iglesias independientes se han separado de las
Iglesias de misi6én, otro millar de ellas mantienen atin vincu-
los con sus Iglesias de origen. La independencia se refiere,
sobre todo, a su organizacién, liderazgo y finanzas. En otros
asuntos, se limitan a copiar a las Iglesias de misién.> '

La revelacién y la curacién desempefian papeles muy im-
portantes en las Iglesias independientes. Algunas de ellas llegan
incluso a prohibir a sus seguidores el uso de las medicinas
europeas, alegando que sus miembros deben depender entera-
mente del poder de Dios por medio de 1a oracién. La reve-
laci6n tiene lugar en suefios y visiones, particularmente cuando
los lideres carisméticos se retiran a lugares solitarios por lar-
gos espacios de tiempo. En sus servicios religiosos se destaca
mucho la accién del Espiritu Santo, al que se atribuye la
posesién de algunos de los miembros del grupo que hablan
en lenguas.

5 Ver el fascinante y exhaustivo estudio de estos movimientos reli-
giosos africanos por D. N, Barret Schism and Renewal (Londres/Nairobi
1968).

Confesion publica en una Iglesia independiente africana. Al menos el

13 por 100 de los cristianos de Africa pertenecen a alguna de estas

Iglesias, cuya proliferacién obedece —entre otros factores— a una

religiosidad no suficientemente satisfecha por las denominaciones de
origen misionero.
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Otro aspecto muy comdn en estas Iglesias es la interpre-
tacion literal de la Biblia. No hay que perder de vista que
muchos de sus lideres —predominantemente, mujeres— ni
siquiera saben leer, y que la mayoria de ellos no han recibido
una educaci6n formal en colegios teolégicos. En su interpre-
tacion de la Biblia, hay una tendencia comiin a adherirse a los
preceptos del Antiguo Testamento, lo cual se manifiesta espe-
cialmente en los aspectos disciplinares, muy estrictos en algu-
nas Iglesias independientes, que llegan a tener una muy deta-
llada lista de prohibiciones, como comer cerdo, beber alcohol,
tener m4s de una mujer, fumar, adem4s de otras faltas de
mayor gravedad.

En sus servicios litirgicos, los grupos independientes
suelen seguir el modelo de las Iglesias misioneras de las que
originalmente se separaron, pero subrayando mucho ciertos
aspectos como la predicacion, el canto, la oracién por los
enfermos y los exorcismos. La mayor parte de ellos, si no
todos, tienen el sacramento del Bautismo, que incluso a veces
administran varias veces a la misma persona. La Eucaristia, en
cambio, tiene un lugar menos importante o no existe. Sobre las
fiestas cristianas hay una gran disparidad, y algunos grupos
legan incluso a no celebrar la Navidad, a la que consideran
vinculada con pricticas paganas de Europa.

No es fécil valorar el fen6meno de las Iglesias indepen-
dientes en el contexto del cristianismo en el Africa moderna.
Algunos de estos grupos han incorporado pricticas tradicio-
nales que son claramente opuestas a la fe cristiana y que redu-
cen su espiritu evangélico a cotas muy bajas. Otros, en cambio,
mantienen con seriedad un nivel elevado de vida cristiana,
a juzgar por la moralidad de la vida de sus seguidores, su
expansién numérica y la creacién de un ambiente en que los
problemas de sus miembros reciben una atencién adecuada.
Algunos de estos grupos, o sus lideres, han sufrido la perse-
cucién de los gobiernos coloniales y postcoloniales, 1o que no
ha hecho sino sumergirlos en un ambiente de catacumbas que
les ha dado nuevos impulsos. Sean cuales fueren sus causas y su
ulterior desarrollo, las Iglesias independientes son un rasgo
importante del cristianismo en Africa, -aunque parece exage-
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rado considerarias como una «Reforma africana», como algu-
nos investigadores han llegado a calificarlas.

Existe también el cristianismo de las Iglesias misioneras,
cuya caracteristica mas importante es quizé su expansién bien
organizada. Aunque este tipo de Iglesias han pecado a veces
de relacién con el colonialismo, occidentalismo y paterna-
lismo, es indudable que siempre han gozado de la fuerza
de la organizacién, los lazos con la tradicién histérica del
cristianismo, recursos financieros, personal extranjero, una
preocupacién ecuménica creciente y unos intentos muy
loables de relacionar el cristianismo con los problemas mo-
dernos de Africa.

En su estudio sobre el cristianismo entre los Akan, Wil-
liamson hace una serie de observaciones que pueden aplicarse
a otras sociedades africanas. Este autor opina que los esfuerzos
misioneros fueron dirigidos, en un principio, hacia la separa-
cién de los conversos de la vida tradicional para introducirlos
en un nuevo dmbito de lo que los misioneros pensaron que era
una expresién de la nueva fe: «Los Akan se hicieron cristianos
adhiriéndose al nuevo orden introducido por los misioneros,
en lugar de trabajar por su salvacién dentro del medio reli-
gioso tradicional». Williamson llega a la conclusién de que el
cristianismo que trajeron los misioneros «no fue capaz de
conectar su mensaje con la vida espiritual de los Akan, lo que
aminord considerablemente su impacto». Esta forma de cris-
tianismo buscé separar a los Akan de su entorno tradicional, en
lugar de procurarles la redencién dentro de él . Esta fue la
preocupante conclusién de un hombre que trabajé como m1319—
nero en Ghana durante 26 afios y que muri6 alli. En el estudio
que lleva como titulo Christianity in Tropical Africa, un escri-
tor observa sobre la situacién en Camerin que «el cristiano se
definié como “el que abandonaba las costumbres tradicio-
nales”, costumbres que fueron abandonadas, pero no reempla-

6 S. G. Williamson, Akan Religion and the Christian Faith (Accra
1965), p. 170 y ss. Véase, desde un punto de vista sociolégico, el estudio
realizado sobre los Sukuma por R. R. S. Tanner, Transition in African
belief (Maryknoll, Nueva York 1967).
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zadas, dado a veces la impresién de un vacio cultural que tenfa
muy poco que ver con la evangelizacién» 7.

Podrian citarse bastantes ejemplos similares de muchas
otras partes de Africa, que nos presentan la imagen de un cris-
tianismo misionero que no ha terminado de penetrar en pro-
fundidad en 1a religiosidad tradicional africana. En las nuevas
situaciones de urbanismo e industrializacién, otro estudio llega
a la conclusion de que «muchos cristianos africanos entienden
la funcién de la religién en términos bastante utilitarios y ma-
terialistas [...] Inevitablemente, el cristianismo estd estre-
chamente asociado al concepto de “civilizacién™» 8,

A pesar de esta visién de un cristianismo a veces superfi-
cial y aun extrafio a la profundidad de las sociedades africa-
nas, existen otros aspectos que tampoco pueden ser olvidados.
Para empezar, la Iglesia africana ha contribuido ya —como
lo hizo la antigna Iglesia del norte de Africa— a enriquecer a
la Iglesia con sus mdrtires, particularmente entre los Baganda
y los Kikuyu, asi como muchos otros cristianos africanos que
han muerto por su fe.

El cristianismo de las misiones ha emprendido consciente-
mente la tarea de enfrentarse a los desafios y necesidades del
Africa moderna. Ya hemos visto que los misioneros abrieron
nuevos caminos al traer la educacitn a Africa. La Iglesia rea-
liz6 también una contribucién importante en el campo
médico, con sus hospitales y dispensarios. En el campo de la
cultura, hay multitud de publicaciones de la Iglesia, progra-
mas educacionales en radio y televisidn, etc. Asimismo, el
alto nivel de la ética cristiana ha permeado las vidas de multi-
‘tud de hombres y mujeres de Africa. Muchos de los diri-
gentes de las naciones africanas independientes han sido, al
menos en cierta medida, el producto de la educacién cristiana,
y casi todos ellos han profesado esta fe al menos en algtin

- 7 R. Bureau, «Influence de la Christianisation sur les intitutions tradi-
tionelles des ethnies cotitres du Cameroun», ensayo en Christianity in Tro-
pical Africa, p. 180y ss.

8 J. V. Taylor & D. A. Lehmann, Christians of the Copperbelt
(Londres 1961), p. 272 y ss.
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tiempo de su vida. No es dificil ver signos de ideales cristianos
en su servicio por Africa, y algunos de ellos han des-
empeinado incluso un papel activo en la vida de sus Iglesias. No
se puede olvidar la presencia de un gran niimero de catequis-
tas, lideres laicos, religiosas, didconos, pastores, sacerdotes,
obispos y cardenales que constituyen el contingente formal de
los lideres de la Iglesia. Todos ellos simbolizan la presencia
concreta y seria del cristianismo en Africa, y su aceptacién
por parte de los pueblos africanos.

Muchas de las Iglesias en Africa estdn despertando a las
nuevas necesidades surgidas en el contexto de los nuevos cam-
bios, especialmente en zonas urbanas. Tanto en ¢l nivel de los
documentos oficiales como en el de las acciones pricticas,
se puede ver la importancia del cristianismo en Africa, que
busca cémo servir —y no sélo convertir— a los africanos de
la mejor manera posible. La Confederacién de Iglesias de Toda
Africa (CETA), fundada en 1963, se ocupa no sélo de cues-
tiones puramente ecuménicas, sino también de asuntos como la
familia, la educacién, los jovenes, los refugiados, la vida en
las ciudades, etc. Las conferencias internacionales de organis-
mos eclesiales se han convertido ya en un hecho comin en
Africa y algunas de ellas han sido acontecimientos a nivel
mundial, como es el caso de 1a V Asamblea del Consejo Ecu-
ménico de las Iglesias, celebrada en Nairobi en 1975, y el
Congreso Eucaristico celebrado en la misma ciudad en 1985.
Ademis de estos intentos colectivos de articular y organizar
mejor el cristianismo en Africa, existe todo el trabajo cons-
tante de las comunidades locales y los individuos comprometi-
dos con su trabajo de investigacién, promocién social, ministe-
rio pastoral, etc. Algunos de estos individuos y comunidades
viven su fe cristiana en condiciones extremadamente dificiles,
como es el caso de los que trabajan bajo €l régimen del apar-
theid, entre los refugiados o en 4reas de guerra civil °. Por lo

9 Ver una interesante discusién sobre la respuesta de la Iglesia

- en Africa, por T. A. Neetham, Christianity and the New Africa (Londres

1967), especialmente pp. 91-149. Otra visi6n interesante es la de A. Has-
tings, Church and Mission in Modern Africa (Londres 1967).
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tanto, aun contando con todas las criticas que podemos hacer
con razén, personalmente veo el cristianismo como una
fuerza importante que estd prestando una gran contribucién al
progreso en Africa.

El cristianismo en Africa es una fuerza importante con
la que hay que contar, lo mismo en el campo que en la ciu-
dad, en escuelas y en suburbios, en politica y en economia. Las
Iglesias independientes parecen estar mé4s cercanas a las aspira-
ciones africanas tradicionales que el cristianismo de las misio-
nes, pero €ste parece estar mejor preparado para hacer frente
a los cambios modernos, a pesar de algunos signos de conser-
vadurismo. En cualquier caso, ambas formas de cristianismo
se necesitan mutuamente, y ciertos tipos de cooperacién
entre las dos aumentarfa notablemente el impacto del cristia-
nismo en Africa.

Considerando las estadisticas, Lesotho es el pais con ma-
yor porcentaje de cristianos en Africa, seguido de la Repi-
blica Surafricana, Gabén, Namibia, Etiopia, Zaire, Congo y
Uganda.

Pero hay que tener en cuenta que el cristianismo es una
religién que goza de una gran flexibilidad, y en Africa esto se
utiliza para bien o para mal: los defensores del apartheid en
Suréfrica usan el cristianismo para justificar su practica de
segregacién y opresién contra los pueblos negros; algunas
Iglesias independientes son simultineamente, si no primaria-
mente, movimientos politicos nacionalistas; algunos misione-
ros de ciertas confesiones cristianas ensefiaron falsamente que
los africanos son los descendientes de Noé sobre los que pesa
una maldicién (los hijos de Cam), mientras que muchos cris-
tianos africanos en Suréfrica hablan de un «Cristo negro».

Estos y otros muchos son los diferentes usos que se
han hecho del cristianismo en Africa, estén o no justifica-
dos teolégicamente. En cualquier caso, ya puede el cris-
tianismo significar lo que sea para los distintos indivi-
duos y grupos sociales en Africa, lo cierto es que en este
continente dicha religién constituye una fuerza con un
gran futuro por delante, al contrario de lo que algunos inte-
lectuales piensan. En su conjunto, los africanos estin bien

§ e T

EL CRISTIANISMO, EL ISLAM Y OTRAS RELIGIONES, efc 321

dispuestos en cuanto a la aceptacién y la asimilacién del
cristianismo 10,

Considerando las estadisticas, el cristianismo ha conocido
una gran explosién en Africa durante todo el siglo XX,
haciendo que dos tercios del continente (los meridionales) y
Madagascar sean hoy predominantemente cristianos, mientras
que ¢l tercio septentrional es predominantemente musulman.
Las religiones africanas estdn afin muy presentes, incluso si
este hecho no es muy evidente mirando a las cifras, ya que
impregna la totalidad de la cosmovisién de muchos cristianos
y musulmanes. En 1900, de una poblacién total de 108 millo-
nes de habitantes, habia unos 10 millones de cristianos (el
9,2% de la poblacién), unos 34,5 millones de musulmanes
(el 32%) y 63 millones de seguidores de las religiones tradi-
cionales (el 58 %), junto con un milién de personas repartidas
entre otras religiones, como el judaismo o €l hinduismo.
Se calcula que en el afio 2000 habri una poblacién de 814
millones, de los cuales 394 millones (el 48,4%) serdn cristia-
nos; 339 millones (el 41,4%), musulmanes; 72,4 millones

10 Hay una gran cantidad de producci6n bibliogréfica sobre el cristia-
nismo en Africa, aunque no hay mucho sobre su encuentro con las reli-
giones y filosoffa tradicionales. Ademd4s de los ya citados anteriormente,
cabe destacar los siguientes: F. B. Welbourn, East African Christian (Nai-
robi/Oxford 1965); K. A. Dickson y P. Ellingworth, eds., Biblical Reve-
lation and African Beliefs (Londres 1968); D. B. Barret, ed., World Chris-
tian Encyclopedia (Nairobi/Oxford 1982); J. S. Mbiti, Bible and Theology
in African Christianity (Nairobi/Oxford 1986). Una lista exhaustiva
y puesta al dia se encuentra en P. E. Ofori, Christianity in Tropical Africa:
A Selective Annotated Bibliography (Liechtenstein 1977). C. G. Basgta,
Prophetism in Ghana (Londres 1962); R. Oliver, The missionary factor
in East Africa (segunda edici6n, Londres 1965); V. E. W Hayward,
ed., African independent Church movements (Londres 1963); C. P.
Groves, The planting of Christianity in Africa, 4 vols. (Londres 1948-
1958); J. Mullin, The Catholic Church in modern Africa (Londres 1965);
H. W. Turner, History of an African independent Church, 2 vols.
(Oxford/Londres 1967); J. F. Faupel, African Holocaust: the story of the
Uganda martyrs (Londres 1962); H. Biirkle, ed., Theologie und Kirche in
Africa (Stuttgart 1968); J. V. Taylor, The growth of the Church in Bugan-
da (Londres 1958) y The Primal Vision (Londres 1963); E. G. Parrinder,
Religion in an African city (Londres 1953); M. Brandel-Syrier, Black
woman in search of God (Londres 1962).
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(el 8,9%) para las religiones tradicionales, y 8,5 millones (el
1%) seran seguidores de otras religiones.

El Islam en Africa !

Como el cristianismo, el Islam en Africa puede ser des-
crito también como «tradicional» y «africano». Apenas un
siglo después de la muerte del profeta Mahoma (el afio 632),
el Islam ya se habia extendido por todo el norte de Africa y la
parte del cuerno eriental bajando hacia la costa del este. All{
donde el Islam encontrd al cristianismo, se impuso por la
fuerza y se establecié firmemente, excepto en Etiopia. En
Egipto, ¢l cristianismo continud teniendo un poder efectivo
hasta finales del siglo X111.

Desde el siglo IX, el Islam comenzd su penetracién hacia
el sur, en las sociedades de del Africa occidental, por medio
de las rutas comerciales y de las transacciones econémicas
entre €l norte musulmén y los estados occidentales, especial-
mente los del limite con el Sahara. En la zona de Sudin, el
Islam se desplazé del este al oeste por medio de los merca-
deres y conquistadores drabes, quienes finalmente capturaron
la capital del reino cristiano de Nubia, cerca de Jartum, y rea-
lizaron algn progreso hacia el sur.

Es probable que el Islam llegara a la costa este de Afnca
ya en ¢l siglo VI, estableciendo colonias drabes con un comer-
cio muy floreciente. Pero, aparte de lo que es ahora la Repi-
blica de Somalia, el Islam estaba confinado a la costa y co-
menzd su penetracion hacia el interior dnicamente durante el
final del siglo XVIII y todo el siglo XIX, debido al comercio
drabe de marfil y esclavos. En la costa de Africa oriental, el
Islam tiene raices profundas, especialmente en lugares como
Zanzibar, Mombasa, Kilwa y Lamu. Los portugueses, que

11 Estoy muy agradecido a mi colega el islam6logo Said Hamdun,
por leer esta subsecci6n y aportar algunas ililes correcciones.
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llegaron a esta costa a finales del siglo XV, chocaron con
los drabes en distintas ocasiones durante los dos siglos poste-
riores. Al mismo tiempo, parece que los pueblos africanos
hicieron la vida muy dificil a estos centros de cultura isli-
mica, con el resultado de que muchos de ellos acabaron
siendo reducidos a ruinas. Cuando los comerciantes drabes y
suahilis comenzaron su penetracién hacia el interior durante
el siglo X1X, alcanzando Uganda, Malaui, Zambia y Zaire,
Europa habia comenzado ya a extenderse por el continen-
te. Esta nueva competencia politica, econémica y religiosa
fren6 la expansién del Islam antes de que muchos pueblos
africanos. del interior pudieran tener la oportunidad de con-
vertirse a €l.

Actualmente, las 4dreas de Africa situadas al norte del

paralelo diez son predominantemente musulmanas. Estas zo-
nas se extienden hacia el este desde Senegal hasta la mayor
parte de Etiopia, toda Somalia y la costa este hasta Lamu, en
Kenia, con pequefias zonas de predominio musulmén en las
regiones colindantes, Uganda y Tanzania. Mas del 40% de la
poblacién de Senegal, Mauritania, Gambia, Niger, Chad, el
norte de Nigeria y Sudin son zonas musulmanas, con propor-
ciones por encima del 90% en los Estados musulmanes del
norte. En 1984, el nimero total de musulmanes se estimaba
en 211 millones, lo que equivale al 41% del total de la
poblacién africana, comparado pn los 234 millones de cris-
tianos (el 45%).

Los musulmanes tienen sus propias facciones, la mayor
parte de las cuales se originaron fuera de Africa. Existen
también sectas musulmanas locales que se formaron dentro
del continente. Asi, por ejemplo, la dindmica secta Ahma-
diyyah fue fundada a finales del siglo XIX por Ghulam Ahmad
(nacido en la India en 1835 y muerto en 1908). Se trata de un
grupo muy activo en Africa occidental y, mds recientemente,
en Africa del Este, aunque tiene su centro en la India. Estd
creciendo mucho, tanto numéricamente como en su espiritu
de reforma de la ortodoxia isldmica. Sin embargo, por lo
que respecta al impacto que el Islam Ahmadiyyah tiene en
los africanos, en el Africa occidental este movimiento recluta
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Oracién musulmana de los Fula, una etnia fuertemente islamizada

en Guinea Bissau. Las sociedades del Africa Occidental conocieron

la influencia del Islam a partir del siglo IX, por medio de las rutas
comerciales que partian de las sociedades magrebies del norte.
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casi todos sus miembros entre los musulmanes ortodoxos o
entre los cristianos, apenas entre los seguidores de la religion
tradicional 12,

Existe también la secta Shi’a, una divisién temprana del
Islam, que estd representada en Africa sobre todo entre inmi-
grantes musulmanes de origen indo-paquistani y que se en-
cuentra sobre todo en la costa oriental. Los sunnitas constitu-
yen el grupo dominante de casi todos los musulmanes africa-
nos. Los ismaelitas forman una rama liberal surgida de la
Shi’a; en Africa, casi todos ellos son inmigrantes provenientes
de Paquistdn y la India, con muy pocos conversos africanos.
Aunque su niimero es pequefio, esta secta —bajo la direccién
de su cabeza espiritual el Aga Khan— tiene un gran poder
econémico, es muy atractiva en el campo social como edu-
cacién, medicina y también en politica allf donde sus comuni-
dades estdn presentes.

Existen otras sectas y movimientos isldmicos que no nece-
sitan ser mencionados aqui, puesto que nuestra preocupacién
inmediata es la relacidn del Islam con las religiones tradi-
cionales africanas. Tomaremos primero algunos ejemplos
concretos de distintas zonas en las que el Islam se ha esta-
blecido con raices firmes y terminaremos sacando algunas
conclusiones.

El Islam hizo acto de presencia entre los Wolof de Sene-
gambia durante el siglo X1, aunque las conversiones mas abun-
dantes tuvieron lugar linicamente a finales del siglo XiX. Los
musulmanes Wolof observan las normas prescritas de ayuno,
oracién cinco veces al dia, la limosna y las peregrinaciones.
Estas no se hacen a la Meca, sino a la mezquita local de Baol,
que es el centro de la secta de los muridines, fundada por un
musulmén africano en 1886. Desde 1a edad de siete afios, los
nifios Wolof reciben las ensefianzas islimicas, en las que
aprenden sus oraciones, memorizan textos del Cor4n y apren-
den el 4rabe. Sin embargo, estos musulmanes conservan

12 1. J. Fischer, Akmadiyyah: a study in contemporary Islam on the
West African coast (Oxford/Londres 1963), p. 185.
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muchos conceptos y pricticas de su entorno tradicional afri-
cano. Por ejemplo, ellos temen que alabar a un nifio puede
causarle algin dafio serio; y después de la ceremonia de
nominacién del nifio, se le esconde a las miradas ajenas para
evitar que pueda recibir el mal de ojo. La misma adivinacién
combina métodos tradicionales y el uso de almanaques islami-
cos. La creencia en la existencia y los efectos de los espiritus
y los muertos vivientes es muy fuerte, incorporando del Islam
la figura del demonio, que hace que la gente se vuelva loca.
En algunas 4reas, los hombres son musulmanes, mientras que
las mujeres han retenido un culto primitivo de la posesién de
los espiritus.

Los Wolof observan aiin ritos tradicionales que mezclan
con pricticas isldmicas. Por ejemplo, en tiempos de sequia los
hombres rezan en la mezquita para que venga la lluvia, pero si
ésta no llega, sus mujeres ejecutan una danza de la lluvia, ves-
tidas con harapos o con el atuendo masculino. Mientras salen
del pueblo en procesidn, los nifios recogen ramas de los
drboles o de arbustos y a 1a vuelta golpean con ellas 1a tumba
del fundador del pueblo. Los matrimonios siguen también una
mezcla de procedimientos tradicionales e isldmicos, pero las
ceremonias funerales tienden a ser puramente isldmicas. En
general, a pesar de la fuerte presencia del Islam entre los
Wolof, hombres y mujeres estdn cargados de amuletos para
protegerse de toda clase de posibles males y para que les ayu-
den a conseguir ciertos deseos. Muy a menudo, estos amuletos
contienen un trozo de papel en el que un maestro religioso ha
escrito un pasaje del Cordn que es envuelto en cuero y que a
veces va acompafiado de un trozo de hueso, o polvo o la uiia de
un animal 13, Este tipo de amuletos son tipicamente africanos.

Las conversiones al Islam entre los Nupe del norte de
Nigeria comenzaron con su rey Jibiri alrededor de 1770,
aunque algunos de sus predecesores tenfan ya nombres
musulmanes. A finales del siglo XVIII, el Islam estaba bien

13 D. P. Gamble, The Wolof of Senegambia (Londres 1957), p4gi-
nas 64-72. ‘
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establecido en esta sociedad. Sin embargo, parece que el
Islam ha alcanzado s6lo una parte de la poblacién, y que su
influencia ha sido bastante superficial, proporcionando a la
gente nuevas ceremonias que no han sustituido a las tradicio-
nales. Al principio, la conversién estuvo motivada por un
ansia de prestigio, puesto que la clase dominante era musul-
mana. Esta clase prometié defender al pueblo de la esclavi-
tud, pueblo con el que tenian un tipo de relaciones feudales
entre la nobleza, por una parte, y los campesinos y artesa-
nos por otra.

Los musulmanes Nupe no siguen tradiciones isldmicas
estrictas. Por ejemplo,observan Ginicamente dos de los cinco
pilares del Islam: las oraciones diarias y €l ayuno, omitiendo
la limosna, la peregrinacién y la confesién en un dnico Dios.
Esta dltima creencia no les es significativa en cuanto que
viene del Islam, dado que —como practicamente todos los
pueblos africanos— ya reconocian la existencia de un solo
Dios en su religién tradicional. Los Nupe recitan sus ora-
ciones piblicas en 4rabe, pero las personales las dicen en su
propia lengua. Observan tres de las siete fiestas principales
del Islam: el Afio Nuevo (Muharram), Id el Fitr (el final del
mes del Ramaddén), y el Id el Azha (1a gran fiesta del mes de
peregrinacién que concluye el afio). Sus mujeres no llevan
nunca velo, y al mismo tiempo que no se permite su presencia
en las mezquitas, las jovenes de las clases altas aprenden el
Cordn. Sus numerosos maestros religiosos tienen poca ins-
truccién, aparte de poder recitar de memoria unos pocos
capitulos del Cordn.

Las normas matrimoniales y otras costumbres sociales del
Islam encajan bien en la tradicién de los Nupe: la dote de la
boda, el divorcio ficil, la circuncisién, la prohibicién de
comer carne de cerdo, la adivinacidén, etc. En general, dado
que el Islam llegd a los Nupe como una religién de conquista-
dores y de la clase dominante, lo que importa es —por
encima de todo— la asimilacién de la cultura de la clase alta.
Se trata, por eso, de una conversién que es méis social que
religiosa, proporcionando un sentido de orgullo y superiori-
dad, pero sin llegar a tocar los niveles profundos de lo que se
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considera mds importante en la vida. Obviamente, las
ensefianzas misticas del Islam son desconocidas 14,

En su estudio sobre el Islam en Sudédn, Trimingham llega
ala conclusién de que esta religién no ha sido revolucion-
aria, puesto que no ha conquistado el alma de los animistas;
m4s bien se ha acomodado a su creencia en los espiritus. El
resultado de este cardcter acomodaticio del Islam ées que no
ha ayudado a efectuar un desarrollo religioso mis elevado
para los africanos. Se muestra interés inicamente en las espe-
ranzas escatoldgicas en una vida futura de felicidad material.
Por 1o demds, el Islam provoca pocos cambios internos en el
hombre y en su vida social, debido al sincretismo que ha
originado 13. Stevenson, otro escritor que ha descrito el
Islam entre los Nuba, llega a una conclusién semejante: ele-
mentos tradicionales han sido islamizados en parte, o simple-
mente remodelados.16

Mirando mis al este, en Etiopia, Eritrea y Somalia, Tri-
mingham ve dos corrientes de cultura isldmica: la de los né-
madas y la de las poblaciones sedentarias de poblados y ciu-
dades. Sobre el primer tipo, €l piensa que pricticamente el
Islam no ta tenido ninguna influencia en los paganos. Alli
donde el Islam ha sido asimilado, el proceso suele pasar por
tres fases: en la primera de ellas, la gente adopta «superfi-
cialmente» ciertos elementos de la cultura material de los
musulmanes, tales como el vestido, los ornamentos y las cos-
tumbres relativas a la alimentacién. En la segunda, se asimi-
lan elementos religiosos de la cultura isldmica, especialmente
la conciencia de un poder impersonal que trabaja en las per-
sonas y en las comunidades, elemento que por otra parte se
encuentra también en las religiones tradicionales africanas, y

14 S_F. Nadel, Nupe Religion (1954), pp. 232-258.

15 J. S. Trimingham, Islam in the Sudan (Oxford/Londres 1949),
pégina 248 y siguientes. ‘

16 R. C. Stevenson, «Some aspects of the spread of Islam in the
Nuba mountains (Kordofan Province, Republic of the Sudan)», ensayo
enl. W. Lewis, ed., Islam in Tropical Africa (Oxford/Londres 1966),
pégina 226 y siguientes.
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que es un punto de contacto. La tercera fase se caracteriza
por una creencia genuina en la eficacia de las sanciones islé4-
micas y lleva consigo un cambio real en la conducta de la
persona. En esta fase, los creyentes recitan sus plegarias
rituales, guardan el mes de ayuno (Ramaddn) y observan
una serie de tabies isldmicos. Sin embargo, como observa
Trimingham, incluso en este nivel, las viejas creencias no
pierden su validez en la vida del creyente musulmén; por el
contrario, ciertas creencias ganan una renovada vitalidad
al adquirir una orientacién isldmica. Da el ejemplo del res-
peto a los muertos vivientes, la creencia en los espiritus aso-
ciados con objetos naturales y el uso de amuletos. Todos
estos elementos adquieren una nueva vitalidad. Sin embargo,
la ley isldmica choca con multitud de aspectos de la ley
tradicional.’

A este respecto, podemos citar el caso concreto de los
Borana, del norte de Kenia, que forman parte de los pueblos
de esta misma zona. Entre ellos, la principal influencia apa-
rente del Islam se concreta primordialmente en aspectos
materiales como los ornamentos y las armas. Més alld de
todo esto, el pastoreo de sus ganados —que es su principal
ocupacién— no se ve afectado por el Islam para nada. Las
instituciones familiares siguen siendo bédsicamente tradicio-
nales, aunque sus ritos de iniciacién son una mezcla de la
tradicién y las pricticas musulmanas. El divorcio casi no
existe, a pesar de la prictica islamica, y las normas para las
herencias siguen siendo profundamente tradicionales sin
haber sido modificadas por el Islam.18

En la costa oriental, donde el Islam lleg6 ya en el siglo
vII, esta fe ha echado raices profundas. Pricticamente todos
los suahilis la han abrazado, ademds de otros pueblos

17 J. S. Trimingham, Islam in Ethiopia (Oxford/Londres 1952),
pégina 270 y siguientes.

18 P T. W. Baxter, «Acceptance and rejection of Islam among the
Boran of the Northern Frontier Distric of Kenya», ensayo en Islam in Tro-
pical Africa, p. 248 y ss.
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inmigrantes que se han integrado en esta regién, como los
Shirazi. En las sociedades tradicionales, el culto a los difun-
tos ha encajado bien dentro del pensamiento isldmico. Pero
hay que notar que entre estos difuntos se incluye a santos
musulmanes. La gente realiza peregrinaciones a sus santua-
rios y erige mezquitas en su memoria. La adivinacién es
béasicamente tradicional, pero la astrologia presente en estas
culturas procede del medio cultural isldmico. Los musulma-
nes llevan amuletos para tener éxito en la pesca y como pro-
tecci6n para el ganado y la casa. Algunos de estos amuletos
contienen versiculos del Cordn. Los mismos curanderos tra-
dicionales realizan exorcismos en los que frecuentemente
usan unas citas del Cordn como férmulas magicas 19, lo que
representa una clara mezcla de ideas islamicas con las de la
religion tradicional.

En el interior del Africa oriental no parece que ¢l Islam
haya producido un impacto religioso significativo. Los mu-
sulmanes son una minoria entre los Baganda y los Basoga, a
pesar de que el Islam lleg6 a Uganda antes de la mitad del
siglo XIX. Sin embargo, en afios m4s recientes, muchos de los
musulmanes de Uganda y Kenia se han organizado bien como
comunidades religiosas y controlan 4reas laborales enteras,
como es €l caso de los transportes piblicos y las carnicerfas.
Las comunidades musulmanas de Africa del Este se encuen-
tran principalmente en las ciudades, y muy poco en las zonas
rurales. El movimiento Ahmadiyyah, que comenzé sus activi-
dades misioneras en Mombasa en 1934, se ha extendido bien
en Kampala (Uganda) y tiene su centro neurdlgico en Nairobi
(Kenia). Est4 teniendo una gran influencia especialmente en
las escuelas, y ha realizado la traduccién del Corén al suahili,
luganda, kikamba y kikuyu.

Estos ejemplos del encuentro entre el Islam y las socieda-
des africanas tradicionales nos dan una indicacién clara de Ia

19 A.H.J. Prins, The Swahili-speaking peoples of Zanzibar and the
East African coast (Londres 1961), p. 113 y ss.; ver también J. S. Trim-
ingham, Islam in East Africa (Oxford 1964); L. P. Harries, Islam in East
Africa (Londres 1954).
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situacién 2°. En su conjunto, por lo que respecta a la politica,
los gobernantes africanos han estado bastante inclinados a
recibir elementos del Islam y de la cultura y organizacion
musulmanas que pueden reforzar y extender su autoridad. La
llamada «guerra santa» (jikad) ha surgido con fuerza de vez
en cuando, con gran conviccion religiosa. Un buen ejemplo
de esto ha sido el movimiento Mahdi en Sudén, encabezado
por Muhammad Ahmad ibn Abdullah (1844-1885).

La situacién es compleja por 1o que se refiere al contacto
entre la ley isldmica (sharia) y las pricticas tradicionales. En
asuntos en los que ambos sistemas coinciden, como las rela-
ciones sexnales ilicitas, el robo y la restitucién, ambos campos
se apoyan y se refuerzan mutuamente. Pero en cuestiones
como las herencias de tierras, la propiedad y la familia, los
procedimientos tradicionales se siguen con mds frecuencia
que los isldmicos. Sin embargo, parece que con los cambios
modernos en economia, que favorecen la iniciativa individual,
los aspectos de la ley isldmica que subrayan la independencia
econémica del individuo estdn teniendo un éxito desconocido
hasta ahora. Por ejemplo, hay una gran diferencia entre los
némadas somalies y sus paisanos que viven en las ciudades:
estos ultimos reniegan de las obligaciones tradicionales
prescritas por los lazos de sangre y justifican su conducta
mediante una interpretacion estricta de la sharia. También la
posicién de la mujer se cambia radicamente en algunos casos
para adaptarse a la ley isldmica, como ocurre entre los
Hausa, cuyas mujeres cultivan —tradicionalmente— los cam-
pos, pero abandonan esta ocupacién y la ceden a sus maridos
cuando éstos se convierten al Islam.

Hay también una gran diversidad entre los modelos de
matrimonio isldmico y tradicional. La mayor fuente de con-
flicto se da en las sociedades matrilineales cuando el marido

20 1, M. Lewis, ed., Islam in Tropical Africa (Oxford/Londres
1966), pp. 20-91. Este libro contiene una serie de estudios presentados en
el V Seminario Internacional Africano celebrado en Ahmadu Bello Univer-
sity, Zaria (Nigeria), en enero de 1964.
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es musulmén mientras que la mujer no lo es, puesto que pone
a los hijos en una situacién muy dificil. Si la mujer abraza el
Islam, ambos cambian las normas de herencia para adaptarlas

a las reglas isldmicas. La dote matrimonial isldmica (sadaq)

encaja facilmente en los sistemas tradicionales africanos de
dotes matrimoniales. En situaciones donde existe 1a costumbre
de heredar la viuda por parte del hermano de su difunto
esposo, ésta puede romper los lazos con la familia de su
marido apelando al tribunal isldmico. En cualquier caso, estas
viudas estdn obligadas a guardar el periodo isldmico de conti-
nencia antes de volverse a casar, lo cual es también un punto
de coincidencia con algunas pricticas tradicionales.

En cuanto a los conceptos y creencias puramente religio-
sos, hay elementos de contacto y elementos de divergencia
entre el Islam y las religiones tradicionales. Como ya hemos
visto, el concepto de Dios es reconocido universalmente por
los pueblos africanos. Esta es 1a doctrina principal del Islam,
tal como es ensefiada y recitada en su credo fundamental: «No
hay mas Dios que Al4, y Mahoma es su profeta». Sin embargo,
la posicién de Mahoma parece dificil de relacionar con los
conceptos tradicionales; no como la de Jesucristo, que entra
mucho més ficilmente en las. situaciones de la vida diaria de
los africanos.

El Cordn menciona una gran multitud de seres espiritua-
les, incluyendo 4ngeles y demonios, que pueden ser ficil-
mente asimilados en las creencias tradicionales. El Isiam no
pide a sus nuevos seguidores abandonar su confianza en las
fuerzas misteriosas. Los héroes y divinidades tradicionales,
muchos de los cuales ocupan una posicién de seres interme-
dios, encajan bien dentro del reconocimiento musulmén de los
santos. Los cultos de los muertos vivientes se acomodan bien
a las creencias isldmicas, tomando estos difuntos el papel de
intercesores entre Dios y el hombre. Asi, por ejemplo, los
antepasados de los somalfes se suelen clasificar generalmente
entre los santos musulmanes. Entre los Songhay, algunos
héroes tradicionales se asimilan a los 4ngeles. Sin embargo,
dado que el Islam ortodoxo da poca consideracién a los
espiritus relacionados con objetos y fenémenos naturales, los
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musulmanes africanos tienden ficilmente a tener una actitud
negativa hacia ellos. Los cultos de 1a posesi6n de los espiritus
suelen permanecer activos entre algunos pueblos, como los
Suahili, los Songhay y las sociedades secretas de Africa occi-
dental. Los musulmanes de estricta observancia los desaprue-
ban, pero los africanos musulmanes —especialmente las mu-
jeres— se vuelven a ellos para buscar consuelo en sus proble-
mas para los que no encuentran solucién en el Islam.

Otra édrea de fécil acuerdo entre el Islam y la tradicién
es la adivinacién y la magia. La prictica isldmica promueve
la adivinacién y el uso de la magia buena, y reconoce la efi-
cacia de la hechiceria y la brujeria aunque las condena. El
Islam aprueba los procedimientos mégicos dirigidos hacia
fines legitimos, como la curacién de una enfermedad, la pre-
vencién de desgracias y el asegurarse éxito y prosperidad,
especialmente si en el fondo la gente retiene un sentimiento
de confianza en Dios. Algunos musulmanes usan la adi-
vinacién para impresionar y ganar conversos, y muchos
justifican el uso de la hechiceria tinicamente cuando se
emplea para proteger los derechos de la gente y atrapar a
los malhechores.?!

Los rituales y oraciones isldmicos relacionados con el
nacimiento, el matrimonio y los entierros son asimilados tam-
bién con facilidad en las ideas y précticas tradicionales. En
algunos casos, el Islam ha introducido una serie de innova-
ciones como, por ejemplo, la circuncisién entre los musul-
manes Baganda y Basoga, donde por tradicion esta prictica
no existia. Se dice también que el Islam ha introducido o
reforzado la infibulaci6én entre los pueblos de Sud4n, Etiopia
y Somalia.

En los funerales, la prictica isldmica de lavar el caddver
se ha extendido mucho, asi como el incensar el cuerpo y
1a orientacién de la tumba hacia la Meca. Sin embargo, la
escatologia isldmica introduce la novedad del paraiso —con
una felicidad bastante material— como destino del hombre

21 1ewis, pp. 58-65.
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musulméin, mientras que el infierno se reserva a los infieles.
En las religiones tradicionales africanas no existe esta divisién,
y se suele asumir que tanto buenos como malos viven en el
mismo mundo, sin recibir ningln premio o castigo.

La peregrinacién a la Meca es cara y dificil de realizar,
aunque es popular entre los musulmanes africanos. Todos los
afios, un gran nimero de vuelos salen hacia la Meca de
los aeropuertos africanos, y los musulmanes que no pueden
pagarse el viaje realizan su peregrinacién a los santuarios
locales.?? :

El Islam en Africa parece haberse beneficiado considera-
blemente de 1os poderes coloniales. Los europeos no intenta-
ron desestabilizar €l Islam ni detener su expansion, excepto en
Zaire. En muchos casos, ayudaron incluso a sus sibditos
musulmanes a construir mezquitas y escuelas. De formas muy
directas, la colonizacién creé ciertas condiciones que facilita-
ron la expansién del Islam, como el auge del comercio, las
- nuevas ciudades y las migraciones de musulmanes venidos a
Africa de la India y Pakist4n. El resultado de todo esto fue
que en apenas medio siglo, se doblé el nimero de musul-
manes en Africa subsahariana, alcanzando un progreso
numérico mayor que en los diez siglos anteriores de historia
precolonial 23. No todos los autores estdn de acuerdo con este
punto de vista, pero en todo caso es incuestionable que se da
una coincidencia clara entre el poder colonial y la expansién
geogrifica y numérica del Islam en Africa subsahariana; y las
independencias no han frenado este crecimiento.

Esta es la imagen del Islam en las sociedades tradicionales
‘africanas. En el frente puramente religioso, ha hecho poco
para alterar radicalmente la religiosidad africana, excepto en
los rituales (en todo caso externos) en los que las practicas
musulmanas han sido introducidas como novedad total. Asun-
tos méds profundos y de mayor valor han permanecido
bésicamente tradicionales, aunque se hayan revestido a veces

22 Lewis, pp. 67-74.
23 Ibidem, pp.67-82.
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de un tinte isldmico superficial. En unos pocos casos, el
Islam ha traido un cambio real, como en las familias matrili-
neales que al convertirse adoptan un modelo patrilineal de
vida familiar.

A diferencia del cristianismo, el Islam en Africa subsaha-
riana —con muy pocas excepciones— no parece estar oficial-
mente preocupado por realizar ningin intento de enfrentarse
a los desafios sociales del cambio modemno. Los Estados mu-
sulmanes del norte de Africa tienen sus propios programas
sociales, pero las comunidades islamicas en las sociedades tra-
dicionales que han hecho su aparicién durante el dltimo siglo,
dependen méis de los métodos tradicionales de solidaridad
familiar que de cualquier otro elemento especificamente
isldmico. Tampoco hay que olvidar que el secularismo es otro
obstdculo muy serio para el Islam, especialmente en Africa
occidental.

Sin duda, las conversiones al Islam seguirdn por parte de
los seguidores de las religiones tradicionales y de los cristia-
nos. Pero, como ya hemos visto, los elementos religiosos pro-
fundos del Islam no son pricticamente asumidos y no es pro-
bable que encuentren una raiz firme en las sociedades afri-
canas. Paraddjicamente, los puntos de similitud entre el Islam
y las religiones tradicionales, en el terreno de las creencias y
los rituales, facilitan un proceso répido de conversiones, pero
frenan el proceso de profundizacién de la creencia religiosa
isldmica. Esto equivale a decir que las religiones tradicionales
se acomodan al Islam y viceversa; lo cual parece ser la ten-
dencia mas comin. La falta de «radicalidad» en el encuentro
entre ambos sistemas religiosos da 1a impresién de que en las
sociedades tradicionales africanas el Islam tiene un futuro
social y religioso bastante superficial. En su conjunto, los
lideres musulmanes no tienen una gran preparacioén y no sue-
len estar en condiciones de entender o asimilar los asuntos del
mundo moderno. Este tipo de lideres nunca cuestionan lo més
minimo sus conocimientos del Coran y de la ley isldmica y, si
se ven obligados a relacionar su fe con los problemas del
mundo moderno, su conocimiento no les llevard muy lejos.
Si el Islam no aparece como algo relevante a los nuevos
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problemas y situaciones en que se encuentran las genera-
ciones jévenes, es muy probable que lo dejen de lado. Iréni-
camente, hay muchos més investigadores cristianos sobre el
Islam en Africa que investigadores musulmanes. Si el Islam
pretende sobrevivir y realizar una contribucién seria a la
biisqueda de nuevos valores en el Africa moderna, tendrd no
s6lo que convertir a la gente, sino también estar dispuesto
a dejarse convertir por el hombre moderno, poniéndose al
dia. Si no lo consigue, o si adopta una actitud demasiado
rigida y legalista, puede que el Islam siga siendo un gigante
estadistico, pero serd también un anacronismo religioso en la
nueva Africa, 24

Otras tradiciones religiosas en Africa

El judaismo africano existe en, por lo menos, dos zonas
del continente. La comunidad mds antigua es 1a de los judios
Falashas, que forman parte de los pueblos Agau de Etiopfa.
Durante muchos siglos, estos pueblos africanos han obser-
vado una combinacién de judaismo del Antiguo Testamento
y de elementos cristianos. Los Falashas de Etiopia no cono-
cen la lengua hebrea, pero sus sacerdotes usan la Biblia judia
(el Antiguo Testamento) y los libros apdcrifos en la lengua
Gue’ez. Los Falashas observan estrictamente las leyes de
purificacién y el sdbado, tal como estd prescrito en la ley
judia. Asimismo, circuncidan a sus nifios y practican la

24 Existe una gran cantidad de literatura disponible sobre el Islam en
Africa subsahariana, tanto en 4rabe como en lenguas europeas. Sin
embargo, hay bastante poco sobre el tema del encuentro entre el Islam y las
religiones tradicionales. Ademd4s de los libros ya citados en esta sub-
seccién, podemos mencionar algunos més: A. Gouilly, L’ Islam dans
I Afrique Occidentale Frangaise (Paris 1952); V. Monteuil, L’ Islam Noire
(Parfs 1964); 1. S. Trimingham, Islam in West Africa (Londres 1959);
J. C. Froelich, Les Musulmans d’Afrique noire (Paris 1962); I. M. Le-
wis, ed., Islam in Tropical Africa (Bloomington, Indiana 1980); A. H.
Nimtz, Islam and Politics in East Africa (Minneapolis 1980). Otras listas
exhaustivas se encuentran en P. E. Ofori, Islam in Africa South of the
Sahara (Neldeln, Liechtenstein 1977) y S. Zoghby, Islam in Sub-Saharan
Africa (Washington 1978).
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clitoridectomia a sus nifias. Como comunidad, son muy habi-
lidosos y trabajadores. Su nimero ronda las noventa mil
personas, que han mantenido su solidaridad religiosa a pesar
de vivir en un pais tradicionalmente cristiano. Evidente-
mente, no se han dedicado al proselitismo.?

Los misioneros que entraron en contacto con los Falashas
en el siglo XIX los consideraron como judios desde el primer
momento. Cuando los italianos conquistaron etiopia en 1936
y permanecieron alli durante un periodo breve de tiempo,
hicieron leyes especificas para estos judios africanos. En
1973, el gran rabino del Estado de Israel realiz6 una campaiia
en su favor y comenzaron a recibir ayuda de otros judios. A
partir de entonces, empezaron a emigrar a Israel en gran
nimero. Una gran oleada de ellos marchd a este pais hacia
finales de 1985, debido a la trigica hambruna que azotd
a Etiopia en ese afio (aunque en realidad ésta no fue la razén
bésica de su traslado a Israel). En 1986 se calculaba que habia
16.000 judios africanos en Israel, y que en Etiopfa habia atin
unos 70.000.

Otra comunidad de judaismo africano se encuentra en el
este de Uganda. Los miembros es este grupo se llaman a si
mismos los Bayudaya. Se trata de una comunidad muy pecu-
liar que se formd a comienzos del siglo XX, integrada por
habitantes locales que viven en la zona de Mbale. Su fundador
fue el africano Semei Kakungulu, un miembro de la Iglesia
anglicana que habia tomado parte en las guerras religiosas
que acaecieron en Uganda a principios de siglo y que més
tarde habia ayudado a los ingleses a establecer su estructura
colonial en el este de Uganda. Su lectura constante del Anti-
guo Testamento fue lo que le atrajo hacia el judaismo. En
1919 fue circuncidado e hizo lo mismo con sus hijos, ddn-
doles nombres judios. Sin embargo, mantuvo algunas tradi-
ciones cristianas, como la Eucaristia, el Bautismo y 1a oracién

25 E. Ullendorf, Hebraic-Jewish elements in Abyssinian (Monophy-
site) Christianity, en: «Journal of Semitic Studies», I (1956), pp. 216-256;
J. S. Trimingham, Islam in Ethiopia (Londres/Oxford 1952), p. 19 y ss.;
E. Dammann, Die Religionen Afrikas (1963), p. 248 y ss.
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del Padrenuestro. En 1926 conocié a un mercader judio,
Yusuf, del cual aprendié los ritos judios y los principios
bésicos de la religién hebrea. Este contacto marcé un cambio
radical en el concepto del judaismo entendido por Kakungulu,
el cual abandoné las pricticas cristianas retenidas hasta
entonces. En adelante, adopté el atuendo judio y comenzd
también a celebrar las fiestas judias y a usar nombres hebreos
para los meses.

Los Bayudaya pasaron por momentos en los que su
nimero disminuyé considerablemente, pero recientemente el
movimiento ha conocido un auge importante debido a su con-
tacto con €l judaismo a nivel mundial. Sus hijos van a escuelas
cristianas,:forzados por las circunstancias, y los miembros de
esta comunidad no tienen un liderazgo fuerte ni una base muy
sdélida de formacién religiosa. En la actualidad, rezan en
direccién al norte, hacia Jerusalén. -

Hay que recordar que el judaismo se establecid en el
norte y el nordeste de Africa algunos siglos antes del naci-
miento del cristianismo, destacando Alejandria como un gran
centro de desarrollo de esta religiéon. Una buena parte de la
vida social y religiosa de los antiguos judios es bastante simi-
lar a la de muchas sociedades africanas. Algunas de las dife-
rencias més claras se encuentran en el aspecto mesidnico de la
religién hebrea, que no tiene ningiin paralelo en el entorno
religioso africano tradicional. Los antiguos judios eran, en
realidad, més «africanos» que «asidticos» en muchos aspectos,
y los africanos se sintieron mds cercanos a los judios que a los
arabes, los cuales han esclavizado durante muchos siglos a los
pueblos de raza negra, y todavia hoy les niegan derechos muy
fundamentales, como ocurre en Suddn. Israel ha prestado una
gran colaboracién en promover proyectos de desarrollo y
empresas comerciales en muchos paises africanos.

En tiempos mds recientes, se han formado comunidades
judias en Suréfrica, Kenia y otras zonas, donde se han con-
centrado principalmente debido al comercio. Los judios de
Egipto y otros paises del norte de Africa tienen raices
histéricas muy profundas en el continente, y antiguamente
hubo conversiones de pueblos como los bereberes a su
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religién. Sin embargo, las tensiones entre drabes y judios han
provocado un éxodo de hebreos de estos Estados del Magreb.
Conscientes de su identidad como pueblo, y seguramente
debido a las numerosas persecuciones que han sufrido durante
muchos siglos, los judios han desarrollado una tendencia
a encerrarse en si mismos. Esta autorreclusin religiosa es el
elemento que ha asegurado y mantenido su supervivencia
como pueblo, el cual se ha caracterizado por una gran solida-
ridad que se ha traducido en prosperidad econémica e identi-
dad cultural.

El hinduismo se encuentra en Africa casi exclusivamente
entre las comunidades indias. Durante miles de afios, 1a India
ha mantenido contactos comerciales con la costa este de
Africa, pero las colonias de los pueblos indios en Africa
comenzaron Unicamente durante el periodo de dominacién
colonial. El hinduismo es una manera de vivir que abraza a
toda la existencia, con sus propios preceptos religiosos, socia-
les y econémicos. El sistema de castas ha sido exportado
a Africa, aunque el nimero de los intocables es muy pe-
quefio. Las comunidades hinddes observan sus ritos de naci-
miento, matrimonio y funerales, practicando la cremacién del
caddver, y siguen unas creencias religiosas que reconocen la
existencia de una gran multitud de divinidades.

Al menos en Africa del Este, los templos hinddes han
integrado a todas las diferentes divinidades y cualquier per-
sona puede entrar en ellos para hacer oracidn, con tal de que
se quite los zapatos antes de entrar. Sin embargo, una buena
parte del culto hindd se realiza en las casas, muchas de las
cuales albergan santuarios donde los miembros de la familia
presentan ofrendas y recitan sus oraciones. El Diwali es el
festival hindi m4s popular en Africa; representa el triunfo
del bien sobre el mal, simbolizado por el uso de luces. Algu-
nos hinddes dan al Nilo la categoria de rio sagrado —como
un sustituto del Ganges—, asi como a las «montafias de la
Luna» (en Uganda y Zaire) y al monte Meru (en Tanzania).
En cualquier caso, los hindies han abandonado la antigua
creencia segln la cual las divinidades hindides no podian
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cruzar los mares y sus templos no podian ser construidos en
tierras extranjeras.

_ Que yo sepa, no hay més de una docena de africanos en el
Africa del Este que hayan abrazado el hinduismo. Una per-
sona tiene que haber nacido en una familia india para encajar
en su estructura social y asimilar todo el cuerpo de creencias
y précticas hindies; esto es lo que hace pricticamente imposi-
ble para la gente de fuera convertirse al hinduismo. La mayor
parte de los «conversos» africanos son mujeres que se han
casado con comerciantes indios.2

Entre los pueblos de origen indio en Africa, hay otras
comunidades religiosas més pequefias, entre ellas los Sikhs, los
Jainies y los Parsis, adem4s de otros indios cristianos y musul-
manes. El sikhismo y el jainismo son ramificaciones lejanas del
hinduismo, mientras que los Parsis siguen una cierta forma de
zoroastrismo de Persia. En el Africa del Este, los Sikhs son
conocidos por sus esfuerzos en contribuir al desarrollo de los
paises que adoptan como su nueva patria 2. En estas religiones
no existe €l elemento de expansién misionera, como en el cris-
tianismo y en el Islam; y su principal impacto en la vida de
los africanos es méis econémico que religioso o cultural. Los
africanos estdn acostumbrados a ver las comunidades indias
como grupos de comerciantes, hombres de negocios, construc-
tores, artesanos, burécratas, farmacéuticos y médicos 2.

26 No tengo noticias de la existencia de literatura sobre el hinduismo
en Africa. La informacién que presento en esta subsecci6n estd recogida de
contactos personales con indios en Africa oriental. Dado que las comuni-
dades indias est4n muy involucradas en todo tipo de empresas comerciales
en Africa, 1a literatura que se ocupa de la economfa en ¢l continente cubre
este aspecto de la vida. Naturalmente, existen multitud de obras sobre el
hinduismo en general, como: A. C. Bouquet, Hinduism (Londres 1948);
J. N. Farquhar, Crown of Hinduism (Oxford/Madrés 1915), etc. ’

. 27 Ver los pronunciamientos Sikhs a favor de las nuevas naciones
zllgré%z;na(s), en: N. Singh. ed., Sizhs of Kenya say Harambee (Nairobi
; Opening ceremony of thew new Sikh tem,; i i
Sabha, Nairobigl963). ™o smple (5ct Guru Singh
' 28 Una interesante investigaci6n general sobre los asidticos de origen
mdo-p:aqmstani en Africa oriental se encuentra en: D. P. Ghai, ed., Portrait
of a minority (Oxford/Nairobi 1965).
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La religién Bahai es la Gltima adicién a las religiones
mundiales. Fue proclamada oficialmente en 1863 por Ba-
ha’@’llah , nacido en 1817 en Persia y muerto en 1892 2 Su
centro mundial estd en Haifa (Israel) y su cuartel general en
Africa se encuentra en Kampala (Uganda). Sus ensefianzas
alcanzaron Africa por primera vez cuando el hijo y heredero
del fundador legd a Egipto en 1911, predicando alli y en
algunos paises de Africa occidental. En 1951, esta fe llegd
a Kenia y Uganda. Su principal punto de atracci6n estd en su
mensaje de unidad de toda la humanidad. Predica la herman-
dad, la justicia, la igualdad de derechos y la armonia con la
ciencia y condena la esclavitud y los prejuicios de todo tipo.
Todos ellos son fines muy nobles, pero en el escenario afri-
cano uno no ve signos de que sean puestos en practica de
forma concreta. En el principal templo de los Bahai en Kam-
pala s6lo se juntan a rezar unas pocas personas. Su ideal gran-
dioso de unidad de toda 1a humanidad en si mismo, hace que
esta fe no dedique la atencién necesaria a los problemas per-
sonales inmediatos. Es m4s: su total ausencia de ceremonias
y de liderazgo externo son elementos totalmente extrafios a la
mentalidad africana, lo que hace que esta fe no se haya expan-
dido muy profundamente en el suelo africano.® :

Este es el panorama religioso moderno de Africa. Muchas
de las universidades africanas, como las de Sierra Leona,

29 En 1863, Baha’d’llah anuncié a sus seguidores que €1 era el
«Escogido de Dios, el Prometido por todos los profetas». Algunos afios
después anunci6 piblicamente su misién, gané un mayor nimero de
seguidores, y comenz6 a enviar una serie de cartas a los reyes y jefes
de Estado de todos los pafses del mundo. La fiesta del Ridvan conmemora
1a declaracién de Baha’i’llah del 21 de abril al 3 de mayo de 1863. Los
seguidores de esta religi6n ayunan durante 19 dfas antes del equinoccio de
primavera, aunque no s€ hasta qué punto este ayuno se guarda entre 10s
bahais africanos.

30 La literatura sobre la fe Bahai est4 aumentando cada vez m4s, aun-
que por lo gue yo conozco no existe ningdn estudio especifico sobre los
bahais en Africa. He aquf algunos libros: J. E. Esslemony, Baha’#’llah
and the new era (Wilmette, Illinois 1950); Baha’i Publishing Trust, Glean-
ings from the writings of Bahai' & llah (Londres 1949) y The Bahai revela-
tion (Londres 1955).
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Legon (Ghana) Ibadan (Nigeria), Makerere (Uganda) Kin-
shasa (Zaire), Nairobi (Kenia), Addis Abeba (Etiopia), Leso-
tho, Botsuana y Suazilandia han incorporado el estudio de las
religiones a sus programas académicos. Esto es un reconoci-
miento de la gran importancia de la religién como la colum-
na vertebral de la vida africana, cuyo estudio resulta impres-
cindible para entender tanto el Africa tradicional como el
Africa moderna. Sin embargo, la religion en Africa no es
monopolio de los investigadores: es una realidad que se mue-
ve con la corriente de 1a historia de los pueblos africanos.
Cualquiera que sea el lugar que la religién tenga en sus ma-
nifestaciones externas, es indudable que ocupa un lugar cen-
tral en la vida de los africanos. A esta cuestién dedicaremos
el dltimo capitulo de nuestra investigacién sobre las reli-
giones y filosofia africanas.

20

EN BUSQUEDA DE NUEVOS VALORES,
IDENTIDADES Y SEGURIDADES

La demanda religiosa

Ya hemos visto repetidas veces cémo la religién determina
—m4ds que cualquier otro elemento— el entendimiento del
universo que tienen los pueblos africanos, haciendo de la vida
un fenémeno profundamente religioso. La persona existe en
un universo religioso; ésta es la comprensidén filos6fica que
estd detrds de los mitos, costumbres, tradiciones, creencias,
moral, acciones y relaciones sociales de los pueblos africanos.

En el campo religioso, hay tres sistemas que han domi-
nado y continfian dominando hoy el panorama africano: el
cristianismo, el Islam y las religiones tradicionales. El cristia-
nismo estd presente en Africa desde hace casi dos mil afios.
Por 1a fe y por la espada, el Islam se ha ganado la adhesién
de un tercio de la poblacién cristiana. Otras religiones, como
el judaismo, el hinduismo y la fe Bahai se afiaden, aunque en
menor medida, para completar el panorama religioso de
Africa. Las sociedades cuyas religiones tradicionales hemos
estudiado han estado expuestas cada vez mds a la influencia
de estas otras religiones. Sin embargo, aunque los cambios
modernos son patentes en el nivel de la conciencia, en las
profundidades de subconsciente las religiones tradicionales
ejercen aiin una enorme influencia sobre individuos y co-
munidades, a pesar de que ya no sean el tinico punto de refe-
rencia final. El resquebrajamiento de la solidaridad tradi-
cional ha dado paso a una biisqueda de nuevos valores, identi-
dades y seguridades que en el pasado procedian del entorno
religioso que hemos analizado en este libro. Parece probable
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afirmar que esta biisqueda se concentra hoy més en la esfera
religiosa que en la ideoldgica. Las ideologias tienen sentido
Unicamente para una pequefia minorfa de las elites africanas,
mientras que la religién alcanza a todos. Es mis: soy de
la opinién de que los pueblos africanos experimentan los
cambios modernos como fenémenos religiosos y responden
a ellos con la bisqueda de un equilibrio que estd fundamen-
talmente caracterizado por una inquitud religiosa.

Aun contando con el gran peso del cristianismo y del
Islam, un atento escrutinio de la situacién nos muestra que en
su encuentro con las religiones tradicionales, ambas religiones
no han conseguido adin convertir a todo el hombre africano
con todas sus raices histérico-culturales, dimensiones sociales,
conciencia y aspiraciones. Obviamente hay excepciones, pero
esta afirmacién se puede documentar ampliamente en muchas
partes de Africa subsahariana, como nos han mostrado los
ejemplos del capitulo anterior. Esto nos deja con un pano-
rama extremadamente complejo, dentro del cual podemos dis-
cernir varias experiencias religiosas.

—La conversién: Es el proceso religioso mas dindmico.
En Africa, las conversiones tienen lugar en las siguientes di-
recciones:

DE A
RELIGION TRADICIONAL AFRICANA CRISTIANISMO, ISLAM
CRISTIANISMO ISLAM
ISLAM CRISTIANISMO

Pero la conversién plena no es nunca un punto final: es
siempre un proceso que afecta al hombre interior y a su
entorno total, y puede durar varias generaciones hasta que
alcance su plena madurez en una comunidad determinada.
Pero incluso en esta situacién de madurez exige una reno-
vaci6én continua si esa conversién pretende ser relevante en
un momento histérico.

—La reconversién: Es un signo claro de los intentos que
existen en Africa de encontrar una posicién religiosa dentro
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de 1a cual la persona pueda encajar bien. La mayor parte de
este tipo de experiencias tienen lugar dentro de las grandes
religiones mundiales:

DE A
CRISTIANISMO ISLAM
ISLAM CRISTIANISMO
IGLESIA O SECTA CRISTIANA IGLESIA O SECTA CRISTIANA
SECTA MUSULMANA SECTA MUSULMANA
OTRAS RELIGIONES

OTRAS RELIGIONES

El 4rea principal de actividad religiosa aqui es el cambio
de un grupo cristiano o musulmén a otro. Sin embarg'o,’ un
nimero importante de personas recurren a su vida religiosa
anterior, especialmente a la religién tradicional.

—JLa apostasia: Es otro movimiento que se da en el pano-
rama religioso, especialmente a partir de la segunda gene-
racién de cristianos o musulmanes y muy particularmente
cuando surgen crisis importantes en la vida del individuo. E§
un movimiento mis frecuente en individuos que en comuni-
dades y representa un peligro real para estas dos religiones
mundiales. Generalmente, los cristianos suelen reconocer su
existencia y alarmarse ante €l, mientras que los musulmanes
o lo toleran o no quieren enfrentarse a su realidad. Los que
siguen esta tendencia de la apostasia estdn apuntando al h.echo
de que no han encontrado en el cristianismo o el Islam ni una
identidad significativa ni una suficiente seguridad, y por eso
vuelven a los fundamentos que sostuvieron la vida de sus
antepasados, o bien —en unos pocos casos— se vuelve':n hacia
el secularismo. En cierto modo, la apostasia es un aviso para
las religiones universales cuyas filas son engrosadas por mu}-
titud de seguidores, algunos de los cuales se vuelven atrds
cuando se sienten desilusionados o insatisfechos.

—FI concubinato religioso: Es un fenémeno que tiene
lugar mediante la combinacién de pricticamente tqdas .lflS
religiones. El caso mds frecuente es el de la COIIEIbl?laCIOIl
entre cristianismo y religiones tradicionales, cristianismo €
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Islam, o bien Islam y religién tradicional. Cada vez mis
se oye a muchos africanos decir: «Al fin y al cabo, ;no pre-
dican lo mismo todas las religiones?». Este tipo de religiosi-
dad no tiene profundidad ni forma y, a menudo, no es sino
una expresion de pereza religosa que proporciona un escape
para no enfrentarse a las exigencias morales de una religién
determinada.

—lLa irreligiosidad, finalmente, es una pequefia isla que
aparece bajo las formas de secularismo, comunismo o capi-
talismo e incluso en una vaga forma de ateismo. En sus posi-
ciones extremas, estos «ismos» desprecian, rechazan e incluso
se oponen a la religién, aunque Africa no cuenta en realidad
con muchos conversos a estos sistemas. Ante ellos, las reli-
giones tradicionales no presentan ninguna resistencia; el
Islam es més bien indiferente. Unicamente el cristianismo
intenta resistirlos. Una revolucién comunista parece bastante
improbable en Africa, aunque algunos principios socialistas
—generalmente acompafiados de de gran cantidad de prome-
sas verbales— se han intentado en paises como Tanzania,
Mozambique, Etiopia y Angola. El secularismo tiene un
efecto més socavador sobre las religiones, aunque éstas pue-
den inyectar principios religiosos en la vida secular en Iugar
de luchar contra el secularismo. El capitalismo es un ele-
mento antirreligioso, al explotar al hombre de forma que
€ste se convierte en una pura herramienta al servicio de la
economia y pierde su humanidad. El capitalismo, al reducir
al hombre a un nivel puramente material, contradice su ima-
gen religiosa.

La demanda ideolégica

Ademds de la ebullicién religiosa en Africa, hay también
movimientos ideolégicos que intentan ganar la alianza de
los pueblos africanos. Durante muchas generaciones, las reli-
giones tradicionales han sido el dltimo punto de referen-
cia para la propia identidad, los fundamentos y la seguridad.
Sin embargo, los cambios modernos han sacudido estos
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fundamentos tradicionales. Todos los africanos, en ciudades
o en zonas rurales, en la politica o el comercio, cristianos o
musulmanes, han quedado expuestos a las exigencias de la
nueva situacién y se ven obligados a encontrar su identidad
y su seguridad en un bosque de dilemas, ya sean religiosos
o ideoldgicos. Nos ocuparemos de estos tltimos.

—JLa Negritud es una ideologia filoséfica y cultural cuyo
origen se sitia fuera del continente africano. La expresién
fue acuiiada por el poeta antillano Aimé Césaire. ‘Su conte-
nido filoséfico le fue dado por otro poeta, Léopold Sédar
Senghor, el cual define la Negritud en términos positivos
y negativos: «La Negritud [...] no es la defensa de la piel
o del color, sino la conciencia, 1a defensa y la puesta en
prictica de los valores culturales africanos. La Negritud es
un mito [...] es 1a conciencia de un determinado grupo social
de gente en su propia situacién en el mundo y la expresién
de la misma por medio de una imagen concreta». Conside-
rando su relacién con la vida politica: «Es una democracia
enriquecida por el sentido de comunién y hermandad entre
los hombres»; y en su contexto cultural, la Negritud «es la
expresion auténtica del propio ser de un pueblo, en su sen-
tido de imagen y de ritmo, en su sentido del simbolo y de la
belleza». Senghor, con una explosién emotiva, nos dice que
«la Negritud es una parte de la africanidad, hecha de calor
humano», y urge a los africanos a que opten por este con-
cepto: «No podemos ser neutrales con respecto a la Negri-
tud, sino que debemos optar por ella con una pasién licida;
sblo de esta manera podran los pueblos africanos realizar su
contribucién a la construccién de la “civilizacién de lo uni-
versal”. La Negritud es 1a suma total de los valores de la
civilizacién del mundo africano» 1.

Esta ideologia ha evolucionado desde sus posiciones ini-
ciales de defensa, ataque e inspiracién hacia otras més

1 L. S. Senghor, Prose and Poetry (selecci6én y traduccién de
J.Reed y C. Wake, Oxford/Londres 1965), p. 96 vy ss.
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recientes que la convierten en un instrumento de cons-
trucciéon no sélo del mundo africano, sino de algo que va
mucho mds all4d: una «civilizacién de lo universal». Sin
embargq, uno se pregunta qué es lo que hace de la Negritud
un movimiento especificamente africano, puesto que lo que
Senghor dice sobre ella se podria aplicar a los pueblos
de otros continentes. El concepto de Negritud, con su mul-
titud de formas y definiciones, es un punto ideolégico de
referencia para la nueva elite, particularmente en los pai-
ses franc6fonos de Africa occidental. Sin embargo, si la
Negritud se identifica con los africanos, uno se pregunta si
los africanos se identifican con ella. Este es su dilema como
ideologfa.

—1La Personalidad Africana fue una ideologia bastante
en boga hasta los afios setenta, como una basqueda de nuevos
valores e identidades. Cada uno de sus seguidores tiene su
propia imagen y definicién de ella. Asi, por ejemplo, Mpha-
lele nos dice que el artista africano que se ocupa de «temas
y ritmos africanos no puede sino expresar una personalidad
africana, la cual no necesita de ninguna mistica». Sin em-
bargo, «el artista debe continuar buscando su propia persbna-
lidad africana. No puede evitarlo, porque se trata de la bis-
queda de su propia personalidad, de la verdad sobre si
mismo» 2. Pero, si la asi llamada Personalidad Africana es
descrita por los artistas, ;podrd ser relevante para los millo-
nes de africanos que no lo son? ;Qué medios se emplean para
buscar «la verdad sobre si mismos»?

‘ Hay ciertos intelectuales y politicos africanos que se ima-
ginan que pueden disfrazar todas sus emociones bajo 1a eti-
queta de «Personalidad Africana». Hasta el n:{omento, no
conozco a nadie que sepa realmente explicar qué es este mo-
vimiento; pero, sea lo que sea, se trata de uno de los campos
en los que la didspora africana se dispersa buscando una
nueva patria y seguridad en la vida. Algunos la reducen a

2 E.Mphalele, The African image (Londres 1962), p. 21 y ss.
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raices biolégicas, igualdndola con la Negritud. Se ha conver-
tido en una verdadera pasién €l imaginar que ser «negro» €s
una mistica, una virtud y una cualidad de la que uno debe
sentirse orgulloso. J. K. Aggrey lo expresa diciendo: «El que
no se siente orgulloso de su color no merece vivir». Este
escritor dijo una vez que si fuera al cielo y Dios le pregun-
tara de qué color le gustaria ser si pudiera regresar a la tie-
rra, responderfa: «Sefior, hazme tan negro como puedas».
Dentro de esta linea se sitia el «Poder Negro» de Estados
Unidos. Desde los afios sesenta, un buen nimero de universi-
dades y otros centros académicos de esta nacién han intro-
ducido 1a materia «Estudios Negros», «Estudios Africanos»
o «Estudios Afro-Americanos». Muchos escritores han inten-
tado incluso demostrar con arduos esfuerzos que el «Africa
Negra» fue la madre de todas las civilizaciones. Diop, por
ejemplo, ha demostrado que la antigua civilizacién egipcia
era de origen negro-africano 3. El espiritu de esta ideo-
logfa se manifesté en el primer Festival Panafricano de
Artes y Culturas (FESPAC) en 1966 en Dakar, y en la revista
Présence Africaine, con su Sociedad para la Cultura Afri-
cana, ambas presentes en Paris. Pero esto no es mas que un
mito que no toma en cuenta el hecho de que Africa es una
realidad m4s grande que el color negro, y que no todos sus
pueblos y culturas pueden reducirse a la categoria estrecha
de «negro-africano».

Referirse a los seres humanos basindose en la pigmen-
tacién de la piel es, en el fondo, una forma de racismo. La
persona es mucho mds que el color con el que aparece su piel.

—FI Panafricanismo: La escena politica es el drea mas
dindmica de actividades ideoldgicas en Africa. La Unidad

3 C. A. Diop, Antériorité des civilisations négres: mythe ou vérité
historique? (Paris 1967); y Nations négres et culture (Paris 1955), L’ Unité
culturelle de I Afrique Noire (Paris 1960). En 1a misma lfnea se sitdan los
libros de B. Davidson: The African awakening (Londres 1955), The Afri-
can past (Londres 1964), Black mother (Londres 1961), Old Africa redis-
covered (Londres 1959) y The growth of African civilisation (Londres
1965); y el de J. Jahn, Munzu, (traduccién inglesa, Londres 1961).
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Africana o el Panafricanismo se han convertido en ideal muy
comin. En su dia, Kwame Nkrumah fue el gran campedn
de la unidad africana, poniendo todo el énfasis en verla rea-
lizada aqui y ahora. Su defensa de este ideal alcanzé un punto
culminante con la creacién de la Organizacién para la Unidad
Africana, en Addis Abeba en 1963. Sin embargo, los otros
jefes de Estado —aun reconociendo que se trataba de un
fin loable e importante— no apoyaron su realizacién inme-
diata 4. Senghor defendi6 un acercamiento gradual a este fin:
«No creo que los Estados Unidos de Africa sea una realidad
para mafiana [...] Debemos. unificar Africa por fases, hacién-
dola un continente abierto a otros continentes». Antes de
llegar a esta unidad, debe darse una «independencia de
espiritu; la independencia cultural es un paso previo a toda
otra forma de independencia». Senghor considera la unidad
africana como un valor secundario, supeditado a otros:
«Queremos liberarnos a nosotros mismos politicamente, para
poder expresar debidamente nuestra Negritud, nuestros valo-
res negros reales» 3.

Nyerere, otro defensor de la unidad africana, se expresa
en los mismos términos realistas cuando dice que «es una
realidad que tiene que venir por acuerdo mutuo entre
iguales». Pero quizd no es tan realista la nocién de que esta
unidad seria la clave para resolver los problemas de los afri-
canos: «La unidad es esencial para la seguridad, la integri-
dad y el desarrollo de Africa. La forma que adopte debe
asegurar estos puntos, de lo contrario seria una realidad sin
sentido» 6.

La Organizacién para la Umdad Africana fue fundada
en Addis Abeba en 1963. Desde entonces, multitud de

4 K. Nkrumah, Africa must unite (Londres 1963), I speak of free-
dom: a statement of African ideology (Londres 1961) y Consciencism
(Londres 1964).

5 Senghor, pp. 65 y ss., 74.

6§ J.K. Nyerere, Freedom and Unity: Uhuru na Umoja (Oxford/Dar
es Sqlaam 1966), pp. 197, 335. Cf. Gobierno de Kenia, African Socialism
and its application to planning in Kenya (Nairobi 1965).
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acontecimientos han acaecido en el escenacio politico afri-
cano. Muchos de los jefes de Estado fundadores (todos ellos
hombres), algunos de los cuales lucharon por la independen-
cia de sus pafses, han dejado la actividad politica: algunos
han muerto, otros han sido derrocados y muy pocos han
sabido tomar la sabia decisién de retirarse a tiempo. Muchos
suefios se han desplomado y muchas esperanzas se han mar-
chitado. Muchas vidas humanas se han perdido en guerras
civiles y en hambrunas; muchas economias se han hundido
en la bancarrota o se han visto sacudidas por Ia corrupcion,
la compra de armas y la evasién de capltales

Esta incertidumbre politica general en Africa se muestra
en los discursos sobre «neutralidad» por una parte, y alie-
namiento por otra, en el ataque contra €l «neocolonialismo»,
ya sea éste real o imaginario, en los llamamientos a la «her-
mandad» de un tipo o de otro y en las interminables «cum-
bres» y conferencias. Las comunidades econdmicas surgen
de la misma incertidumbre, pero resultan experimentos
mi4s positivos: afiliaciones con antiguas metrépolis en la
Commonwealth britdnica y Ia comunidad francéfona, aso-
ciaciones con la Comunidad Econémica Europea y la recep-

~ cién de sustanciosas ayudas financieras de paises capitalistas

y comunistas.

Todas estas ideologias politias y experimentos econd-
micos apuntan hacia un progreso en Africa. Pero se trata de
un progreso en la bisqueda; que adolece de falta de con-
crecién, de ausencia de fines claros y practicos, al menos para
aue el individuo sea capaz de encontrar en €l una direccién
con la que merezca la pena identificarse y dedicar los pro-
pios esfuerzos.

Conclusién: la religién ante el dilema africano

Hemos intentado analizar el dilema que se ha abatido
sobre unas sociedades africanas tradicionalmente enraizadas
en la solidaridad y expuestas hoy al cambio moderno. En este
dilema, los fundamentos de su existencia y su sentido de segu-
ridad se resienten y resquebrajan. Africa se ve obligada asi a
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buscar nuevos valores, nuevas identidades y nuevas formas de
autoconciencia. En la esfera politica y cultural, se han reali-
zado diversos intentos de armonizar las ideas del mundo
modemo con los valores de nuestro Zamani africano, intentos
que toman la forma de la democracia —en cierta medida, no
ajena a algunas formas tradicionales de gobierno—, la Negri-
tud, La Personalidad Africana, el socialismo, etc.

En conclusién, debemos suscitar la cuestién de si, en este
periodo de cambios y dilemas, la religién cuenta con un lugar
y un papel en el Africa de hoy. Nuestro continente alberga
casi todos los sistemas religiosos presentes en el mundo,
y todas las ideologias del mundo luchan también por estable-
cerse en Africa. La fuerza y contribucién principal de las
religiones tradicionales africanas reside en el Zamani. Es
en este periodo cuando cada sociedad desarroll$ su propio
sistema religioso y cuando —a su vez— cada uno de estos
sistemas dio fuerza ala evolucién de la sociedad en la que
surgi6. La religién en Africa ha producido su propia forma
de sociedad, con una estructura propia de moral, ética, cul-
tura, gobierno, tradiciones, relaciones sociales y maneras de
entender el mundo.

Pero, precisamente debido a que la religién se institu-
cionalizé y eché raices en todas las formas de la vida
africana, ha perdido su capacidad de seguir ejerciendo un
control supremo y mantener una posicién de autoridad abso-
luta cuando los nuevos desafios y cambios radicales han
hecho su aparicién. La desintegracion del viejo orden signi-
fica también la desintegracién de la religién institucionali-
zada, ya sea ésta la tradicional, el cristianismo o el Islam.
Hay que echar el vino nuevo en odres nuevos, y una religién
que no respondiera a este principio estaria condenada a la
extincién. El cristianismo antiguo de Egipto y Etiopia, el
Islam legalista y las religiones tradicionales no han estado
lo suficientemente preparados para enfrentarse a este cambio
radical y acompaiiar al hombre que lo ha experimentado
en su vida. No se trata de decir que las religiones como tales
son inadecuadas, sino de sefialar que muchas de sus formas,
modos de expresién y estructuras mentales pertenecen a la
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solidaridad desarrollada en el Zamani, en respuesta a cir-
cunstancias ambientales muy distintas de las que definen al
hombre de hoy. )

Aungque la religién institucionalizada puede habe{se que-
dado por detris de los cambios modem(?s, 1a nueva situacion
—paraddjicamente— tampoco puede alejarse por comp!et.o de
una orientacién basicamente religiosa. La demanda rehglos,a,
con sus movimientos de conversién, reconversion o’ap(}stasxa,
intenta ganar la alianza del hombre religioso de.Afnca. La
demanda ideoldgica, ya sea bajo la forma de Negritud, Perso-
nalidad Africana o socialismo africano, se orienta de fqrma
similar hacia las raices del Zamani que, como ya hemos visto,
son también religiosas. Pero, mientras estas dos areas hacen
uso del Zamani religioso, apuntan también hacia el futuro,
y aqui esta la diferencia con un Zamani lleno de mitos. del
pasado pero totalmente vacio de mitos del futuro. La dlr.ec-
ci6én y el centro de gravedad del mito han comenzado a girar
—en parte— del Zamani al Sasa y al futuro. Hay un Sa.sa.y un
futuro en la Negritud, 1a Personalidad Africana, el socgh'smo
africano, la hermandad musulmana, el ecumenismo cristiano
y el nacionalismo politico. La religion, Ccomo vemos, estd pro-
fundamente involucrada en este giro, principalmente porque
tiene sus propios mitos del ahora y del més allg, y tamb}?n
porque el mito es —por su propia naturaleza— una creacion
fundamentalmente religiosa. .

Pero el papel de la religién en el Africa moderna' es
mucho més grande que el de proporcionar nuevos mitos
o revivir otros antiguos. El que siga o no mantemendq l.a
comprensién que el hombre tiene del universo y su partici-
pacién en él, tiene poca relevancia cpmparado con los cam-
bios y dilemas que se presentan en Afn’ca: En primer lugar,
debe proporcionar al hombre africano los instrumentos y los
cauces para que encuentre un significado y una segurldaq en
su vida. El 4rea de la vida donde la religién puede realizar
una contribucién duradera en el Africa moderna tiene mds
que ver son el Sasa que con el Zamani.

Con muy pocas excepciones, el Islam no ha despertgdo
atin a las exigencias del presente. Su legalismo y su lentitud
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lIo sitiian en la poco envidiable posicién de estancamiento
e irrelevancia, a no ser que cambie rdpida y radicalmente.
El cristianismo de origen misionero estd intentando, de
forma oficial y consciente, responder y contribuir mediante
el servicio concreto a las necesidades humanas: en suburbios
y en campos de refugiados; en escuelas y hospitales; en zonas
de fuertes tensiones raciales, politicas y religiosas; en la des-
integracién familiar y en la soledad de la gran urbe, 4reas
todas ellas que atafien a la vida comunitaria. Tal vez afin no
estd teniendo mucho €xito en otras dreas que conciernen a la
vida individual, como el sexo, el alcoholismo, los prejuicios
raciales, el tribalismo, la corrupcién, etc., que parecen ser
los principales desafios para todos los que quieren identifi-
carse hoy como cristianos y africanos.

Las religiones tradicionales no cuentan con investi-
gadores que defiendan sus creencias o se preocupen de poner
al dia sus contenidos y expresiones. Sin embargo, sus con-
tribuciones mds importantes se centran en el hecho de
que puesto que penetran todos los departamentos de la socie-
dad tradicional, toda referencia a los valores y pricticas
tradicionales son —en iltimo término— una referencia a la
religién. Mientras la gente valore, aun a riesgo de idea-
lizarlos, el pasado y el presente tradicionales, esta religiosi-
dad —reconocida o no como tal— seguird manteniendo una
posicién privilegiada en el campo de las emociones de los
africanos. Las formas rituales y ceremoniales disminuirdn
en la medida en que la gente pase del campo a la ciudad,
pero sus contenidos en formas de creencias continuarin
vigentes durante muchas generaciones. La creencia se ex-
tingue a un ritmo més lento que la prictica, aunque en las
ciudades existirdn siempre niicleos sociales donde —con
seriedad o por curiosidad— subsistirin ambas formas de
creencia y préctica de las religiones tradicionales. Las creen-
cias relacionadas con la magia, la hechicerfa, los espiritus
y los muertos vivientes son aspectos de las religiones tradi-
cionales que no estin en peligro de extincién inmediata. De
forma similar, 1a creencia en Dios —si bien vaga o impre-
cisa— seguird teniendo un fuerte arraigo en zonas rurales
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Los jévenes africanos, como éstos de la Repz?l’)lica del_ g'qlngo, {'Ze_grg-

sentan la esperanza del continente y también su dificil equilibrio

entre una tradicién que se tambalea y una modernidad d’lsfvutada pg.r

nuevas demandas ideolbgicas. A pesar g’e todo, las religiones .Z'ad i-

cionales ejercen aun una influencia considerable en la_s,profundz ades
" del ser de cada persona, incluso de los mds jovenes.
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y urbanas, aunque determi i a
 rpanas eqrealizar.rmmados rituales se haran cada vez
Las religiones de Africa continuarin contribuyendo a
crear nuevos valores éticos en armonia con la sociedad cam-
biante y tendrdn una importante responsabilidad a la hora de
dar forma a la dignidad de un hombre bajo 1a presién del
poder, la \{iolencia y la deshumanizacién. Dejado a si mismo
el seculagsmo reduciria al hombre a la categoria de autéj
mata, haciendo de él poco més que un voto 'para los pbliticos
un prosiuctor para los capitalistas, una cifra en el censo de lz;
po}:lacu’m para los comunistas, o simplemente un competidor
més en la cola del autobis o de la inscripcién en la secretaria
de una escuela. Unicamente 1a religién puede ser plenamente
s?ns1ble':/a la dignidad de la persona como individuo, con una
dlme,nsmn espiritual, y puede proporcionar un denominador
comin para todos en origen, experiencia y destino. Sélo Ia
religioén puede proporcionar los instrumentos para que todos
los hombres se sumerjan en las profundidades de su ser. En
e§tas profundidades habrd que encontrar una redef'mici(’)l; no
solQ de}“«yo $Oy», sino también de quién es «mi hermano»
«mi pr6jimo», «el universo» y la totalidad de la existencia’
En términos pricticos, la religién tiene un papel que des:
empefiar en cultivar la reconciliacién, la armonta, la paz yla
seguridad con uno mismo y con la comunidad huinana asen-
tando los valores que servirdn de punto de referencia al indi-
viduo yasu comunidad. Si las religiones de Africa fracasaran
en re?hzf.lr esta contribucién, se convertirfan en anacronismos
sin nmgyn.lugar dentro de la escena africana. Personalmente
soy opt1m1§ta: estoy convencido de que las religiones 61;
A.fnca continuardn haciendo sentir su presencia y st influen-
cia en las nuevas sociedades bajo el signo del cambio.

EsFe es el panorama de la transfusién religiosa que veo en
los zﬁmanos de hoy. De forma invisible y desapercibida, las
qadlclones religiosas de Africa contienen las Gnicas poten’cia-
hfiades duraderas para los fundamentos y direcciones de la
vida en las sociedades africanas. El hombre no vive sélo del
pan de la ciencia y de la politica; necesita también las vitami-
nas de la ética, la fe y la esperanza, el amor y la seguridad,
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sobre todo frente a la desgracia y la muerte. Necesita sentir
que, como persona, su importancia es infinita, y que no es
«olvidado» ni aniquilado al morir. Estos son, precisamente,
los elementos que las religiones intentan ofrecer.

A la luz de esta gran herencia religiosa, las religiones
institucionales no necesitan mostrar ninguna aprension si sus
seguidores son pocos. Les consolaré suficientemente pensar
que han pastoreado una porcién de la humanidad de 1a his-
toria secular a la sagrada, de la esclavitud de la religiosidad
formal a la libertad de la propia autonomia.

En este esquema, el cristianismo —que también es una
religién genuinamente africana— posee las mayores poten-
cialidades para hacer frente a los dilemas y los cambios del
Africa modema, y de alcanzar la plena integracién humana
de individuos y comunidades. Se puede dudar de que los otros
sistemas religiosos presentes en Africa digan algo radical-
mente distinto de lo que ya estd presente en el cristianismo.
Sin embargo, la fuerza y la distincién del cristianismo no
reside en el hecho de que sus ensefianzas, précticas e historia
contengan todos los elementos principales de las otras reli-
giones. La fuerza del cristianismo estd en J esucristo. El es la
piedra de escéndalo para todas las ideologias y sistemas reli-
giosos. Incluso si algunas de sus ensefianzas pueden coincidir
con las de las otras religiones, su propia persona es mds
grande que todo lo que pueda estar contenido en cualquier
religi6n o ideologia. El es el «hombre para los demds», y al

mismo tiempo estd méis alld de ellos. El es el dnico que
merece ser el fin y €l modelo para toda la humanidad. Y esto
es precisamente lo que el cristianismo tiene que ofrecer
a Africa, a pesar de todos sus anacronismos y divisiones.
Considero que las religiones tradicionales, el Islam y otros
sistemas religiosos son un terreno preparatorio en la bisque-
da del Ultimo. Sélo el cristianismo tiene la gran responsabili-
dad de sefialar el camino hacia esa dltima Identidad, Funda-
mento y Origen de todo el ser.
Sin embargo, hasta que ese Gltimo fin sea alcanzado por
el individuo y la comunidad, todas las religiones e ideologfas
deben seguir funcionando y sirviendo a la humanidad. Hasta
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entonces, hay suficiente espacio para la coexistencia religiosa,
la cooperacidn e incluso la competicién en Africa. El examen
final de la existencia de estas religiones en nuestro continente
no es que una de ellas ganard sobre las dem4s. El verdadero
examen es si la humanidad se beneficia o pierde al haber
pern?itido a la religién ocupar una posicién privilegiada y
dominante en la historia humana, en la bisqueda del hombre
por su origen y la naturaleza de su ser, en la experiencia de
res.ponder a sus circunstancias, y en la creacién de sus expec-
tativas y sus esperanzas para el futuro.
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LISTA DE PUEBLOS AFRICANOS
MENCIONADOS EN EL TEXTO

Senegal Gambia Sierra Leona
Fulani Wolof Kono
Wolof Mende
Liberia Costa de Marfil Burkina Faso
Kpele Ashanti Lodagaa
Ghana Benin Nigeria
Akan Ewe Batawa
Ashanti Fon Edo
Ewe Twi _ Fulani
Ga Hausa
Lodagaa Idoma
Twi Igbira

Ibo

Ttsekiri

Nupe

Tiv

Yoruba
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Cameran

Bamin
Fulani
Tikar

Sudan

Azande
Bari
Dinka
Didinga
Fajulu
Jumjum
Kakua
Latuka
Lotuko
Mabian
-Mondari
Nuba
Nier
Shiluk
Toposa

Somalia

Somali

Angola

Bakongo
Balunda
Ovimbundu

PUEBLOS AFRICANOS

Egipto

Coptos
Nubas

Uganda

Acholi
Alur
Banyankole
Baganda
Basoga
Batoro
Bagisu
Bakiga
Banyoro
Lango
Lugbara
Jie

Madi
Teso

Ruanda

Banyaruanda

Namibia

Herero

Ovambo

Angola

Bakongo
Balunda
Ovimbundu

Kenia

Abaluya
Akamba
Borana
Dorobo
Elgeyo
Kikuyu
Kipsigis
Lio
Masai
Meru
Nandi
Shirazi
Somali
Suahili
Turkana
Vugusu

Burundi

Barundi

Botsuana

Bakwena
Bosquimanos
Tswana

Etiopia

Ambhara
Darasa
Falasha
Gala
Gofa
Ingasana
Koma
Mao
Sidamo
Somali
Uduk
‘Walamo

Zambia

Barotse
Bemba
Ila
Kaonde
Lozi
Balunda
Nyanja
Tonga

Lesotho

Basuto

Mozambique

Yao

PUEBLOS AFRICANOS

Tanzania

Chaga
Gogo
Wahaya
Masai
Nyakyusa
Nyamwezi
Pare
Sandawe
Shirazi
Sonjo
Sukuma
Suahili
Turu
Watumbatu

Malaui

- Ngoni
Nyanja
Tumbuka
Yao

Madagascar

Malgaches

Suazilandia

Suazi
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Zaire

Bachwa
Balese
Baluba
Bambuti
Alugbara
Balunda
Ngombe
Pigmeos
Yansi

Surafrica

Bavenda
Hotentotes
Luvedu-
Basuto
Ndebele
Tswana
Zultes

Zimbabue

Shona
Ndebele
Tonga
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JOHN MBITI na-
ci6 en Kenia en
1931 vy realizd es- |
tudios universita-
rios en Uganda,
Estados Unidos vy §
Gran Bretafia, pais
este Ultimo donde se doc-
toré en filosofia. A lo lar-
go de su vida ha compagi-
nado su labor académica
en varios paises de Africa,
América y Europa con sus
funciones. pastorales como
sacerdote de la iglesia An-
glicana. Fue director y pro-
fesor del Instituto Ecuméni-
co Bossey, del Consejo Ecu-
ménico de las Iglesias, en
Ginebra. Actualmente es pro-
fesor de Misionologia en la
Universidad de Berna, ciu-
dad donde trabaja ademaés
en una parroquia de la Igle-
sia Reformada. Desde 1974
vive en Suiza con su mujery
sus cuatro hijos, aunque via-
ja con frecuencia a su pais
de origen. ’

Considerado uno de los
mejores tedlogos africanos,
ha publicado numerosos li-
bros sobre las religiones
tradicionales y su relacion
con ‘la revelaciéon biblica:
Concepts of God in Africa
(1970), New Testament Es-

~chatology 'in an African

Background (1970), Love

and Marriage in
Africa (1973), The
Prayers of African
Religion (1975), Bi-
ble and Theology
in African Christia-
nity (1986).

Su obra mas conocida,
African Religions and Philo-
sophy, aparece ahora en
castellano, recordandonos
—como sefala el autor en el
prélogo— que una parte im-
portante del mundo hispani-
co tiene raices africanas. El
titulo elegido para la version
espafiola —Entre Dios y el

. Tiempo— pretende sinteti-

zar la vision africana del
hombre presentada por
John Mbiti: un ser integrado
en un universo espiritual
que realiza un viaje por el
tiempo desde el presente

hacia un pasado que le sirve

de punto constante de refe-
rencia. El autor tiene la de-
ferencia de hacerlo con un
lenguaje asequible y una na-
rrativa que cautiva facilmen-

‘te al lector tanto europeo

como africano, sin perder
nunca el rigor cientifico. Sus
paginas nos sumergen en un
mundo cultural y religioso
que —a pesar de no haber
sido suficientemente valora-
do— nos ensefia a ser mas
humanos.
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