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VISION DEL MUNDO Y DERECHOS HUMANOS
EN LAS TRADICIONES NEGROAFRICANAS

JESUS AVELINO DE LA PIENDA

RESUMEN

Este articulo analiza y describe cémo la doctrina de los Derechos Humanos est4
demasiado ligada a los mitos, tradiciones e historia de Occidente como para poder
atribuirles un valor universal. Por eso, no pueden ser aplicados a las culturas negroa-
fricanas, que se apoyan en creencias muy diferentes. Estas culturas tienen una forma
de concebir el tiempo, a Dios, al hombre y a la Naturaleza, que deja sin sentido la casi
totalidad de esos derechos tal como estan formulados en la Declaracién de 1948 y en
los Pactos de 1976.

ABSTRACT

This article explains that the doctrine on the Human Rights is closely related to
the Western Civilization, so it cannot be considered as having the universal value.
Therefore, it cannot be applied to Blackafrican culture, based on very differents
beliefs. This culture has a peculiar wey of understanding time, God, man and Nature,
which invalidates the concept of the human Rights formulated in the Declaration of
1948 and in the Pacts of 1976.
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La vision del mundo de las distintas culturas tiene siempre como supuesto funda-
mental un conjunto de creencias que condicionan e impregnan todo el resto del arbol
cultural. La visidn del mundo negro-africana ha sido poco estudiada hasta el momen-
to, al menos como conjunto. Hay muchos estudios parciales realizados por administra-
dores coloniales, misioneros y antropélogos. Desde el punto de vista mds bien filosé-
fico la escasez de estudios es aiin mucho mayor. Sobre este aspecto habria que desta-
car la obra de Léopold Sédar Senghor, expresidente del Senegal y llamado el “filésofo
de la Negritud”, trabajos como La philosophie bantoue de P. Tempels o Entre Dios y
el tiempo de J. Mbiti.

El mundo negro-africano estd constituido por muchas tribus, clanes y familias,
que en la actualidad se han organizado en naciones bajo la influencia del colonialis-
mo. Cada tribu tiene sus propias tradiciones y signos de identidad. La mayoria de ellas
es agrupada bajo la denominacién banti, creada por el etnélogo alemdn Bleeck y con
la que se quiere expresar la unidad fundamental que hay entre todas ellas. La cultura
bantid abarca dieciséis familias lingiiisticas y mds de setecientos idiomas!.

El concepto banti del tiempo

La vision del tiempo es una de las creencias o mitos que mas radicalmente afec-
tan a todo el resto de la vision del mundo de un pueblo. Occidente vive del mito de la
vision lineal del tiempo. El tiempo transcurre desde un pasado que se extiende indefi-
nidamente hacia atrds; pasa por un presente que es practicamente inextenso; y camina
hacia un futuro que se extiende hasta el infinito mds alla del presente.

Sobre esta vision lineal del tiempo desarrolla otros mitos como el de la Evolucién
y el del Progreso que interpretan la historia como yendo de lo menos a lo mds perfecto
y complejo, desde lo primitivo hacia lo moderno, desde lo prehumano hacia lo mds
humano. Ese Progreso y Evolucién culminardn en un estado escatolégico o Paraiso
Final de perfeccién y felicidad sin limites?.

En esta visién del tiempo nada se repite. Los acontecimientos son tnicos. El
tiempo sélo se mueve hacia adelante, hacia el futuro. En el futuro estd lo nuevo, lo
superior, lo esperado. Este peso del futuro hace que la actitud de la esperanza se con-
vierta en una actitud fundamental del hombre occidental. La actividad utépica es una
de las mds vivas entre los occidentales. Esperanza, paraiso y utopia son temas perma-
nentes del pensamiento de Occidente. El Mds Alld de esta vida est4 en un futuro eter-
no3.

El tiempo se toma como algo abstracto que se plasma en un calendario de cardcter
matemdtico. Los calendarios son esquemas matemiticos del futuro dentro de las cua-
les van a tener lugar los acontecimientos de la historia. El esquema se repite, pero
siempre avanzando hacia el futuro: se suceden los minutos, las horas, los dias, los
meses, las estaciones, los afios, etc. Hay una cierta repeticion del esquema, pero den-
tro de una sucesién que siempre va hacia adelante. Como la rueda que marcha sobre el
suelo: a la vez que traza un movimiento circular sobre su eje traza otro lineal sobre el

suelo.

62



Por otra parte, ese tiempo abstracto se mide actualmente con el reloj mecédnico de
ruedas. Este reloj, que todos los occidentales llevan en sus mufiecas, en su bolsillo o
tienen colgado en alguna pared de sus hogares, sus oficinas, etc, no mide el tiempo
natural como lo hacen los relojes de sol, por ejemplo. Miden un tiempo abstracto inde-
pendiente del dia y la noche, de las estaciones y de los ciclos lunares®.

Otras muchas culturas estin dominadas por una visién circular del tiempo. Pién-
sese en la cultura griega y en las culturas orientales. En esta vision todo se repite, aun-
que no en las mismas condiciones. El mito de la reencarnacion es tal vez el mito deri-
vado mds importante. Aqui tiene pleno sentido el dicho de que no sucede nada nuevo
bajo el SoP’, porque todo se repite.

El punto fuerte de esta visién del tiempo suele ser la Edad de Oro perdida. En
ella el hombre mira hacia atrds. Su esperanza no estd en alcanzar lo nuevo, sino en
recuperar lo perdido. En lugar del mito del Progreso habria que hablar del mito del
Degreso: 1a humanidad y la historia han evolucionado negativamente, en una progresi-
va degradacién. Piénsese en las Edades de la Humanidad de Hesiodo: Edad de Oro,
Edad de Plata, Edad de Bronce, Edad de los Héroes, Edad de Hierro. El griego antiguo
aspira a retornar a la Edad de Oro. De ahi el mito del Retorno y del Regreso.

Entre los orientales tenemos el mito hindd de las Cuatro Tiradas de Dados, que
significan las cuatro edades del universo. Su sucesidn también es degresiva: van de lo
més perfecto hacia lo més degradado. Una de sus preocupaciones fundamentales es el
Mito de las Reencarnaciones (Samsara) o ciclo samsdrico. No les preocupa tanto la
muerte como cuél serd su préxima encarnacién. Esta visién del tiempo les resulta opri-
mente. Su aspiracién suprema y dltima es salirse de ese ciclo de reencarnaciones y dar
el salto hacia un estado definitivo de felicidad. Esta salida tiene su m4xima expresién
en el mito escatolégico del Nirvana.

Los africanos no participan de ninguna de estas dos visiones del tiempo. Tienen
la suya propia.® No es ni lineal ni circular. No tienen una visién abstracta y a priori
del tiempo como los occidentales. El tiempo no es un esquema vacio de pasado indefi-
nido, de presente y de un futuro infinito dentro del cual van sucediendo las cosas.

Para el africano sélo existe el tiempo-acontecimiento.

El tiempo es una sucesion de los acontecimientos que han ocurrido, los que

estdn teniendo lugar ahora y los que inevitablemente o inmediatamente ocurrirdn’.

Por eso, salvo una o dos posibles excepciones, no tienen calendarios numéricos.
Su forma de calcular un momento del tiempo es siempre poniéndolo en relacién con
algin acontecimiento, no con relacién a fechas numéricas. Sus calendarios se podrian
llamar calendarios fenoménicos. En ellos se recogen los fenémenos o acontecimientos
que constituyen el tiempo®. Son histérico-biogréficos y se confeccionan a base de los
acontecimiento de la vida de la tribu, del clan, de la familia y de sus miembros.

El dia no se divide en horas, sino en momentos marcados principalmente por el
sol, la Luna y en funcién del cuidado del ganado: momento del ordefio, momento de
llevarlo a beber, momento de llevarlo al pasto, momento de recogerlo, etc. No existe
el dia en abstracto®.

Consecuentemente, tampoco existen el mes o el asio en abstracto. Son importantes
los meses lunares. Los cambios de la Luna se observan, son datos de la experiencia

63



cotidiana. También se les designa por los acontecimientos de época de la siembra,
época de la recoleccidn, época de las lluvias o época de la sequia, etc. Estas épocas no
son matematicas; pueden variar considerablemente. Por tanto, la duracién de los afios
tampoco es fija. Puede tener 350 dias o 39010

Sus calendarios no miran al futuro, sino mds bien al pasado, a lo ya acontecido, y a
un presente que se alarga s6lo hacia un futuro préximo de acontecimientos que se sabe
que van a tener lugar. Ese futuro préximo se prevé también con relacidn a sucesos ya
experimentados en el pasado. No es un futuro abierto a “lo nuevo” o a “lo inesperado”!1.

En esta visién del tiempo no tiene validez el dicho occidental de que el tiempo es
oro. Ese dicho supone que el tiempo bien empleado, bien racionalizado, es muy pro-
ductivo, es fuente de riqueza. Para el africano el tiempo no es una estructura vacia que
hay que llenar de acontecimientos (en este caso, productivos). El tiempo hay que
hacerlo al ritmo que marca la vida de la tribu, el clan o la familia. Para él, no tiene
sentido eso de “perder el tiempo”. Cuando se les ve tranquilamente sentados sin hacer
nada, no estan perdiendo el tiempo. Estdn esperando que el tiempo acontezca o en el
proceso de producir tiempo!2.

El reloj-mdquina no existe, ni por tanto, la enfermedad del stress y las muchas
otras que desencadena en Occidente. S6lo existe el reloj-acontecimiento. El africano
no es esclavo del tiempo, sino que kace el tiempo!3. Como dice Combarros,

En la selva no existe la tirania del tiempo ni del reloj. Las horas-dfas se miden
por el cantar de los pdjaros, por la altura del Sol o el fragor de la tormenta. En
Africa nunca se llega tarde. Llegaste, estds ahi, eso bastal4.

Consecuentemente, tienen otra visién de la economia. No es la productividad por
la productividad o simplemente para enriquecerse (el oro). Es producir para vivir.
Ademas, a los ganados y a la siembra no se les puede poner prisa.

Segiin Mbiti, el africano no tiene la nocién de tiempo futuro, como tiempo abierto
e infinito en el que podrdn suceder muchos posibles e imprevisibles. El futuro como
tiempo posible no lo entienden. El tiempo es acontecimiento. El futuro como marco de
lo alin no acontecido no existe, no tiene sentido para el africano.

Sélo entiende el futuro de los acontecimientos que tendrdn lugar con seguridad en
un futuro que no va més alld de los dos afios, como el hecho de los tiempos estaciona-
les de lluvia y seca. En este sentido, el futuro es tiempo potencial que se mueve hacia
el presente y el pasado. Lo que atin no ha sido experimentado no puede formar parte
del tiempo!>. Los fenémenos naturales atin no acontecidos forman en cierto sentido
parte ya del tiempo pasado al ser una repeticidn de lo ya acontecido alguna vez.

El tiempo se mueve hacia atrds, hacia el pasado. Pero no hacia un pasado lejano,
sino hacia un pasado que estd presente en otra dimensién, la del Zamani. La gente
mira hacia lo ya acontecido para dar sentido al presente. Lo acontecido no es algo que
quedo atrds. Sigue presente al otro lado, coexistiendo dia a dia con el Mds Ac4.

Esta visién del tiempo se refleja en sus lenguas bantids. Son lenguas cuyos verbos
no tienen formas propias para expresar la accién en el futuro. No conjugan en futuro
lejano al no tener visién de ese futuro!®,

Por la misma razon, no tienen escatologia ni esperan un Parafso Final en un futu-
ro lejano, como en las religiones abrahdmicas!?. No miran hacia un Mds All4 en linea
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de futuro, sino a un M4s All4 en linea del pasado que sigue presente en otra dimen-
8ién.

Esta vision del tiempo se expresa en la lengua suahili con las palabras Sasa v
Zamani. El Sasa recoge el tiempo presente y el Zamani, el pasado. El presente no es,
como en QOccidente, el momento de trinsito del pasado al futuro o del futuro hacia el
pasado. El presente se extiende a acontecimientos de un pasado préximo y a los de un
futuro préximo. Al presente de una persona pertenecen sus progenitores ya difuntos,
hasta la generacién que recuerdan. El recuerdo les retiene todavia en el presente. A
ese presente pertenece ya un hijo que se espera, un matrimonio que se prepara, un rito
de iniciacién que vendr4 llegada la edad.

El Zamani es el macrotiempo.

Los acontecimientos van del Sasa al Zamani. Zamani es la tumba del tiempo,
la dimensién en la que todo encuentra su punto final's

El Zamani da sentido al Sasa. En el Zamani todas las cosas adquieren su razén
tltima. Es el Mds Alld de lo acontecido, no el Més Alld de lo-por-acontecer, como en
las escatologfas abrahdmicas. El mito de “lo nuevo” (el novum)'? domina las utopias
escatolégicas judfa, cristiana, musulmana y marxista. Este mito no existe asociado al
Zamani. Este no se centra en algo nuevo, insospechado, que habrd de tener lugar. El
Zamani es la eternizacién de “lo viejo™, de lo ya vivido y experimentado.

De ahi se sigue una cierta presién sobre la vida del africano. Mi Zamani depende
de mi Sasa. Mi Sasa serd lo que yo viva, lo que yo deje tras de mi, antes de morir y
después de morir. Pero el valor del Sasa no se basa en la cantidad de acontecimientos,
sino en su calidad espiritual y moral, segiin el erhos o modo de sentir el bien y el mal
del propio pueblo. El Sasa es el tiempo de la experiencia intensa. En el Zamani nada
nuevo va a acontecer. S6lo se perpetuard lo acontecido en el Sasa.

El africano no tiene mitos sobre el futuro del mundo. No hay mito de un Paraiso
Final, ni mito de una Conflagracién Universal al final de los tiempos. El mundo tam-
poco tiene fin. La dimensién del Sasa se prolonga indefinidamente?’. Todos los mitos
se refieren al Zamani. El Zamani es un tiempo pasado, acontecido, y eternizado. Es un
tiempo sin fin. En €l yace la Edad de Oro perdida.

El africano tiene, por tanto, otra forma de valorar la historia. Esta no estd sujeta al
mito del Progreso ni al mito de la Evolucién. No va de menos a mis, de lo mds “pri-
mitivo” y “subdesarrollado”, hacia lo més “moderno” y “desarrollado™!. Es mis, los
africanos muestran recelo hacia la idea y los planes europeos de “desarrollo”.

Sasa y Zamani no se suceden propiamente. Coexisten y actiian el uno sobre el
otro. Los vivos actiian sobre los muertos de miltiples maneras. Los muertos estin pre-
sentes y actdan sobre los vivos. Mds abajo veremos este aspecto con mds detalle.

En funcién de esta manera de concebir el tiempo se concibe el nacimiento, la
existencia, la muerte y la inmortalidad. El nacimiento es un largo proceso que va
desde antes de que la madre dé a luz hasta mucho después. El nacimiento bioldgico es
s6lo un momento de ese proceso. Y es que el nacimiento es ante todo de orden cultu-
ral. Antes de nacer biolégicamente ya tienen lugar ciertos ritos y una serie de normas
que la madre ha de observar. Todos ellos forman parte del nacimiento. Después de
nacer biolégicamente estd el rito de la imposicién del nombre, que entre los africanos
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tiene un significado especial, distinto al nuestro??. Seguidamente tienen lugar los ritos
de iniciacién, que pueden durar algunos aflos. Y en algunas sociedades no se considera
terminado el proceso del nacimiento hasta después del matrimonio. En los ritos del
matrimonio y una vez consolidado éste, se considera que la persona ha terminado de
nacer, que es adulta y plenamente hija de su pueblo?>.

Aqui el “hombre natural” de la tradicién occidental y base de sus Derechos
Humanos se pierde en el “hombre enculturizado” totalmente. Lo “natural”, lo biolégi-
co, no cuenta. Lo que manda es la costumbre o tradicién, que ha sido instaurada por
Dios mismo. La filiacién biolégica de un nifio importa poco o nada, Lo que decide es
su filiacién juridica establecida mediante los ritos correspondientes. Ejemplos de esta
filiacién que oculta, si no desprecia la filiacién biol6gica o natural, son el levirato, el
sororato y la frecuencia de matrimonios ficticios.

La muerte es también un proceso que empieza con la muerte fisica y no termina
mientras haya alguien que recuerde al difunto. Es una obligacién fundamental de los
hijos el recordar , de miiltiples formas, el nombre de sus antepasados para mantenerlos
vivos junto a sus familiares. Mbiti llama “muertos vivientes” a los difuntos que ain
son recordados. Mientras un difunto sea recordado por su nombre atin no terminé de
morir y ain no terminé su Sasa. Ese sobrevivir en el recuerdo de los hijos y demads
vivientes es lo que constituye la “inmortalidad personal”. La inmortalidad personal
s6lo dura mientras un difunto es recordado por su propio nombre. Cuando ya nadie se
acuerda de su nombre, pasa a la “inmortalidad colectiva” de los espiritus, una inmorta-
lidad anénima?*.

La utopia del africano es la proyeccién de si mismo en esa dimensién del Zamani
asegurdndose el recuerdo mds largo posible en sus descendientes que atin viven en el
Sasa. Morir sin dejar alguien que te recuerde es una de las mayores desgracias. De ah{
la enorme importancia de tener hijos. Quedarse soltero o formar un matrimonio estéril
estd practicamente prohibido. Si alguien no puede tener hijos se buscan las formas
més invérosimiles de adquirirlos?>.

El espacio , como el tiempo, se define por sus contenidos. El espacio que interesa
es el que estd cerca. Aquél en el que se vive, en el que pastan los ganados y en el que
estdn enterrados los antepasados. El africano se siente religiosamente religado a su tie-
rra. Cuando tiene que emigrar para ir a ganarse la vida en las ciudades o en otros pai-
ses sufre con frecuencia trastornos psiquicos. Por eso, el africano nunca fue un aven-
turero ni un conquistador al estilo de los europeos.

La progresiva introduccién de la dimensidn futura del tiempo en las culturas afri-
canas como consecuencia del colonialismo, de las misiones cristianas y musulmanas y
de los modernos “planes de desarrollo” estd trastocando toda la visidn del mundo de
esas culturas. Estd cambiando todo el sentido de la existencia. Estd provocando vio-
lentas reacciones entre los que se quieren agarrar o volver a sus tradiciones y los que
se arriesgan a cambiar.

El descubrimiento y la ampliacion de la dimension futura del tiempo posee
grandes potenciales y promesas para la vida de los pueblos africanos. Si se canali-
za de forma creativa y productiva, serd sin duda algo beneficioso. Pero también se
puede descontrolar y precipitarse hacia la tragedia y la desilusién?®
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Esta visidn del tiempo entre los africanos es fundamental para comprender todo el
resto de su cultura. Y ayuda a descifrar el enorme dafio que el colonialismo europeo,
las misiones cristianas y musulmanas y los “planes de desarrollo” causan a la cultura
africana cuando, sin darse cuenta, van introduciendo una visién del tiempo distinta.
Con ello atacan de rafz la esencia misma del pensamiento africano con las enormes
consecuencias que conlleva?’,

Occidente se empefia en introducir sus mitos de la Democracia, del Progreso y
Desarrollo, de la Racionalidad, de los Derechos Humanos, etc, como mitos salvadores
en un Africa supuestamente cadtica, subdesarrollada y primitiva. Con su nueva divini-
dad: el Demos o Pueblo, quiere invertir los criterios de poder y moralidad que desde
siglos rigen la mentalidad banti. Incluso autores nada sospechosos de intereses bastar-
dos, como ¢l misionero Combarros, ven todo progreso y liberacién de Africa bajo el
mito de la Democracia28, un mito vital para la mente del hombre occidental, aunque
este enfermo de corrupcién y abusos de todo orden.

El concepto de Dios

De c6mo el hombre conciba a Dios y de cémo se conciba a sf mismo depende su
manera de concebir los derechos y deberes fundamentales que constituyen su ética,
que inspiran si ethos o forma de sentir el bien y el mal, lo perfecto y lo imperfecto, lo
bello y lo feo; depende su forma de entender el poder y las relaciones del individuo
con €l. En una palabra, toda su jerarquia de valores pivota en torno a esas dos concep-
ciones y la relacién que se establezca entre ellas. Sobre esa relacién hay dos interpre-
taciones diametralmente opuestas. Una es la de Hegel. Para él, tal como un pueblo
conciba a Dios, asi se concebird a si mismo. El hombre de la Biblia se concibe a si
mismo a imagen y semejanza de Dios. La otra la protagoniza L. Feuerbach, quien
invierte el principio: El hombre concibe a Dios tal como se concibe a s{ mismo. Con-
cibe a Dios a imagen y semejanza de s{ mismo.

En realidad los dos tenfan razén. El concepto de Dios como Ser Supremo sirve de
modelo supremo de lo que ha de ser y no ser el hombre. Es el supremo criterio de su
moralidad. No sélo es el Ser Supremo, sino también el Valor Supremo. Por otra parte,
el hombre no es capaz de establecer un concepto absoluto de Dios. Lo concibe de mil
maneras y siempre en directa dependencia de sus tradiciones, de sus lenguas, de sus
problemas vitales y del modo que tiene de resolverlos. Es decir, que lo concibe a ima-
gen y semejanza de sus necesidades y de sus aspiraciones. Un solo Dios transcenden-
tal es concebido de muchas maneras a nivel categorial®®.

Entre los africanos cada tribu o tradicién pone sus propios matices en la forma de
concebir a Dios?, No obstante, hay unos rasgos comunes entre las distintas tradiciones
africanas. Para el banti, Dios no es persona. El hombre si es persona. Dios no puede ser
persona al estilo del hombre porque es incomprensible para el hombre. Desconocemos
su nombre y no le podemos poner nombre porque no podemos comprender su vida.

La teologia bantd es una teologia eminentemente negativa: de Dios dice més bien
lo que no es que lo que es y niega la posibilidad del hombre para saber lo que es y
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cémo es. Dios es el Desconocido, el Insondable. Si el nombre para los banties describe
la vida personal del individuo, a Dios no se le puede poner nombre porque desconoce-
mos su vida intima31. No es, por tanto, una teologia personalista como la cristiana.

La teologia cristiana discutié durante siglos el concepto de persona, porque dos
de sus dogmas fundamentales lo inclufan: el de la Trinidad y el de la Encarnacién del
Verbo. El de la Trinidad ensefia que Dios es uno sélo como naturaleza y a la vez es
tres como persona. Un solo Dios y Tres Personas: Padre, Hijo y Espiritu Santo. El de
la Encarnacién ensefia que en Jesucristo se dan dos naturalezas: una divina (la del
Verbo o Hijo de Dios) y otra humana, y una sola persona (la divina). Por eso, el hom-
bre cristiano, en continuacién con el hombre biblico, se concibe a si mismo a imagen
y semejanza de un Dios personal. Se concibe a s{ mismo ante todo como persona: un
ser individual, auténomo, libre, responsable, unico, irrepetible, sujeto de derechos
“paturales” e inalienables (Derechos Humanos)32. Las Tradiciones bantiies no cuentan
con esta base conceptual y ello constituye una barrera importante para la comprension
del sentido occidental de esos derechos.

A todo esto hay que afiadir otro matiz importante en su concepcién de la Divini-
dad. Dios es “el mds antiguo”, anterior al Zamani. Para los pueblos africanos la “anti-
giiedad” es fundamento de “autoridad”. El m4s antiguo ostenta la suprema autoridad.
Dentro de una familia, un clan o una tribu, el més anciano acumula més autoridad,
mds sabiduria, una mayor comunicacién con el Zamani. Con su “memoria” es capaz
de recordar el nombre de un mayor nimero de antepasados. Por tanto, es capaz de dar
inmortalidad personal a un mayor nimero de difuntos. El mds anciano es el que tiene
un Sasa més largo y el que tiene mayor autoridad .Esto explica también por qué la
escultura africana de estatuillas y de mdscaras estd relacionada con tanta frecuencia
con los antepasados, con el Zamani o el tiempo de los seres antiguos.

En esta vision del mundo, donde la antigiiedad es el criterio fundamental de valo-
racién, la memoria, consecuentemente, juega un papel decisivo. Entre los que viven
tiene el poder de inmortalizar a los que ya han muerto y son atn recordados por su
nombre. Es, ademds, una fuente de sabiduria, porque es el medio principal de conser-
vacién de la tradicién sagrada, instituida por Dios mismo. Las tradiciones bantiies son
eminentemente conservadoras. No sélo porque el futuro, como tiempo de posibilida-
des abiertas a lo nuevo ¢ inesperado, no entra en su visién del mundo. También porque
han sacralizado el pasado, lo antiguo, y lo han convertido en su principal punto de
referencia. Todo se mide y valora por su antigiiedad. Y la antigliedad estd necesaria-
mente ligada a la memoria. La memoria es la que mide la antigiiedad.

La memoria es el depésito de la experiencia y ésta es fuente de sabiduria. El que
acumula mds memoria tiene mds sabiduria. Por eso, cuando un anciano bantu se
muere, una gran biblioteca se pierde?.

La antigiiedad, en la mentalidad bantd, es un valor fundamental y como tal consti-
tuye una barrera dificil de saltar para aceptar el mito occidental de la Democracia.
Esta desprecia el valor de la antigiiedad. No es el hombre antiguo, el hombre anciano,
el que tiene por principio la autoridad. Los ancianos son recluidos en geriatrias, apar-
tados del trabajo y de todo poder social. Sélo les queda el valor individual de su voto
particular en las urnas cuando hay elecciones. Las prejubilaciones, hoy tan frecuentes,
van dejando el trabajo y el poder en manos cada vez mds jévenes. Es el hombre técni-
co, no el anciano sabio, no el hombre de experiencia, el que dirige la sociedad. Cual-
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quier joven puede acceder por votacién a la jefatura de un Gobierno, con tal de que
sea votado democrdticamente. Algo impensable en la mentalidad bantd tradicional.
Frente a un gobierno de ancianos, basado en estos criterios de antigiiedad, es un absur-
do hablar de “democracia” y de Derechos Humanos entendidos a la manera occidental.

Occidente ha puesto la “mayoria de edad” a los dieciocho afios. Mayoria de edad
significa madurez y plena responsabilidad de los propios actos ante la sociedad; signi-
fica pleno derecho a participar en las instituciones publicas. Un banti a los dieciocho
afios podria no haber terminado atin de nacer. L.a madurez y plena responsabilidad
sOlo se alcanza con el matrimonio y cuando se tiene el primer hijo. No es la edad bio-
légica la que decide la mayoria de edad. Es el grado de incorporacién a la sociedad.
Proponer en una asamblea de ancianos que cualquier Jjoven puede coger las riendas del
poder, si es votado por la mayoria de los miembros del clan, seria proponer algo
incomprensible para ellos.

Sigamos con su imagen de la Divinidad. Dios, como Ser Supremo, es un ser dis-
tante de los acontecimientos diarios de la vida. Su relacién con los hombres y de éstos
con él es a través de intermediarios: divinidades inferiores, espiritus, muertos vivien-
tes, sacerdotes, Jefes, etc. Se le concibe como eterno, omnisciente, omnipotente,
omnipresente.

Por una parte, es transcendente. Se le 1lama “El inexplicable”, “El incomprensi-
ble”, “El Desconocido”. Es un misterio que estd més all4 del vocabulario humano. Es
inalcanzable por la imaginacién del hombre. Estd mds alld del periodo del Zamani®*.
Es “espiritu” y salvo raras excepciones, no se le atribuye forma corporal alguna®.
Esto explica por qué entre los pueblos africanos no hay imdgenes del Ser Supremo?®.

Por otra parte, se le concibe como inmanente, lo llena todo, lo ve y lo oye todo.
Se le ponen nombres descriptivos, muchos de ellos relacionados con el agua3’, Es
comin entre los africanos llamar a Dios “el dador de 1luvia” y algunos dicen que la
lluvia es la “saliva” de Dios. El agua-saliva es un vehiculo de bendiciones. De ahi 1a
costumbre de muchos de estos pueblos de utilizar la accién de escupir como un rito de
bendicién, de expresar el deseo de prosperidad, salud y bienestar. Los ancianos Abalu-
ya, al amanecer, miran al Este y rezan a Dios escupiendo y pidiendo buena salud para
su pueblo38,

Algunos como los Shona (en Zimbabwe y Mozambique) y los Ndebele (en Zim-
babwe y Sudafrica) conciben un Dios Trinitario: “Padre, Madre e Hijo”, verdadero
paradigma y verdadera proyeccidn de la familia africana. Otros lo conciben sélo como
“Padre” o como “Madre”, lo que con frecuencia coincide con la organizacidn patrili-
neal o matrilineal de la tribu.

Una idea bastante comiin es que Dios es Creador de todo y utilizan distintos nom-
bres descriptivos del hecho de 1a Creacién. Dios es “El Jefe de los artistas”, por eso
éstos deben imitarle3®. Para los Borebore, Dios es “Excavador”, “Escultor”, “Inven-
tor”, “Arquitecto”. Es frecuente la metifora del “Alfarero”. Segun los Banyaruanda,
Dios moldea los nifios en el vientre de la madre. Ademads, Dios sigue su actividad cre-
adora en el presente, ordena el destino de las criaturas y gobierna a los hombres a tra-
vés de sus jefes sagrados0

Dios no sélo crea el Universo, sino que también estableci6 la costumbre con la
que se rigen los pueblos. De ahi su cardcter sagrado*!. Querer cambiar esa costumbre
es ir directamente contra lo establecido por Dios, es un sacrilegio. Y a lo mds esencial
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de esa costumbre pertenece el que lo més antiguo es lo mds valioso. Dios mismo es lo
mis antiguo, por eso es el Valor Supremo. Las personas mds antiguas son las mas dig-
nas de veneracién y respeto.

Por eso, querer imponerles la idea occidental de la democracia y su doctrina de
los Derechos Humanos choca frontalmente con estas sus creencias bdsicas. Introducir
la doctrina de los Derechos Humanos seria invertir de raiz toda su visién del mundo,
todos sus valores fundamentales. Equivale a ir contra las costumbres establecidas por
su Dios al principio del Sasa.

Los Derechos Humanos son derechos establecidos de abajo hacia arriba, del indi-
viduo frente al poder estatal. Se basan en el supuesto de que el poder reside en el
demos o pueblo. En la Democracia, condicién indispensable de los Derechos Huma-
nos, un joven puede mandar sobre un anciano. El anciano se ha convertido en una
carga para la sociedad, una clase pasiva, no productiva, jubilada y, por tanto, despose-
ida de todo poder fictico. Su sabiduria y antigiiedad no cuentan.

Otro supuesto fundamental del mito de la Democracia es la distincién entre lo
sagrado y lo secular o profano. Occidente, para llegar a la Democracia, empezé secu-
larizando el mundo. Separé la religién del resto de la realidad. Separdé poder civil y
poder religioso. Separd espacio profano de espacio sagrado. Sagrados son los templos
(iglesias, capillas, catedrales, basilicas, cementerios). Separé personas sagradas
(sacerdotes, frailes, monjes, ...) de personas seglares; tiempos sagrados (domingos y
dias de fiesta) de tiempos ordinarios.

Lo sagrado, lo religioso, se rige por el criterio jerdrquico: el poder, la salvacién,
los derechos, las normas, vienen de arriba hacia abajo. De abajo hacia arriba se exige
sumisién, obediencia, fidelidad, respeto, agradecimiento, etc. En una palabra, deberes.
De arriba hacia abajo, derechos. La misma Iglesia catélica, que proclama la democra-
cia para el mundo civil, guarda escrupulosamente los principios del orden jerdrquico
para su interior.

El mundo civil se rige por otra I6gica. Es un mundo invertido con relacién al
mundo religioso. El poder estd en el demos, en el pueblo. Es la demo-cracia. Va de
abajo hacia arriba. El demos es la fuente de la moralidad, de las normas, de los dere-
chos. De él salen los representantes del poder por medio de las votaciones o eleccio-
nes de los miembros del pueblo. Los candidatos al poder s6lo necesitan tener un mini-
mo de edad: ser 1o que se denomina “mayores de edad”. Y ya lo son a partir de los
dieciocho afios, cuando en la mentalidad negroafricana un joven a esa edad atin no ha
terminado de nacer. No cuenta la “antigiiedad”, no cuenta la experiencia, no cuenta la
sabiduria. Al menos no cuentan como elementos decisivos. Lo decisivo para ostentar
el poder del demos es que haya conseguido una votacién mayoritaria. Para ella sé6lo
basta que haya conseguido convencer que le votaran la mayoria de los que tienen
derecho a ello. Para conseguirlo, el candidato suele utilizar toda clase de artimaiias
para desprestigiar al contrario y alcanzar el poder. La mentira y el engafio estin permi-
tidos. Con frecuencia el fin justifica los medios. Se utiliza la inmoralidad para estable-
cer una supuesta “moralidad democratica”.

En realidad, esta oposicién entre dos mundos, ¢l civil y el religioso, el secular y el
sagrado, es engafiosa. No es lo que parece. Ese mundo civil, que parece funcionar como
algo independiente de lo religioso, no es tal. Y es que el demos o pueblo ha sido sacra-
lizado. Funciona como una nueva divinidad, fuente de una aparentemente nueva mora-
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lidad. Fuente de una nueva visién de los derechos del hombre. Estos no vienen dados
por la autoridad establecida. Los posee el hombre por si mismo. Por el hecho de ser tal.

Pero esto equivale a decir que los posee por nacimiento. Y decir por nacimiento
equivale , a su vez, a decir por voluntad divina, por decisién del creador. Al menos es
asf en la interpretacién que de los Derechos Humanos hace un nimero muy importan-
tes de analistas accidentales. De esta manera, los Derechos Humanos aparecen como
de origen divino, pero por otro camino: por el camino de la naturaleza, otro de los
grandes mitos de la mentalidad occidental.

Los Derechos Humanos, los mitos de la Democracia, de la Racionalidad, del Pro-
greso, etc, aparecen como elementos de una nueva religién. La mente del hombre
occidental se encuentra asi dividida entre dos frentes religiosos: el democratico
moderno y el jerdrquico tradicional, con 16gicas de poder encontradas.

En la mente del negro africano no se da esa divisién. No hay separacidén entre
ontologia y religién. Todo su mundo estd penetrado de significado religioso y sacro.
Vivir es tomar parte en un drama religioso, no sélo los domingos y dias de fiesta, sino
en cada momento de la vida*?. Todos los espacios estdn penetrados de fuerzas espiri-
tuales, cualquier tiempo es propicio para los actos sagrados, cualquier persona puede
estar poseida por una fuerza sobrenatural, aunque tengan sus especialistas.

Los derechos del negro vienen establecidos por la costumbre sagrada, de orden
esencialmente jerdrquico, de arriba hacia abajo. No por la via de la naturaleza, sino
por la via de la costumbre, que también es de origen divino.

Aparte del Dios Supremo, existen divinidades secundarias, verdaderos panteones,
que estdn mds cerca de la vida humana. Hacen de intermediarios entre el hombre y
Dios. Muchas de estas divinizaciones se refieren a fenémenos de la Naturaleza. Otras
son héroes antepasados®>.

El concepto de hombre

Segiin Mbiti, el pensamiento africano es fuertemente antropocéntrico. Todo el
universo es religioso. Estd religado a Dios en todas sus dimensiones. Y el hombre es
su centro. Cada pueblo africano tiene sus mitos del origen del hombre que, como en la
Biblia, suelen poner ese origen al final de la Creacién. Dios pone animales, plantas y
demds cosas a su servicio.**

Estd muy extendida la idea de que Dios creé al hombre con arcilla y de un “4rbol
de la vida”*. La creencia de que Dios cre6 al hombre en otra parte y luego lo trajo a
este mundo es bastante comtn®S.

Abundan los Paraisos Originales: estados de felicidad, ignorancia infantil,
inmortalidad o capacidad de volver a la vida, todas las necesidades cubiertas por el
mismo Dios, Dios habitando entre los hombres. Como en otras culturas, se sobrenatu-
ralizan los origenes de las necesidades actuales, del modo de satisfacerlas al principio
y ahora*’. Estos mitos son una prueba evidente del espiritu utépico africano a pesar de
que les falta la nocién del futuro lejano. Los africanos utopian hacia atrés, hacia el
pasado. Estos mitos constituyen la Edad de Oro del Zamani.
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Al lado de estos mitos paradisiacos originales estdn los mitos de la Caida. Si al
principio el hombre vivia en un estado paradisiaco y ahora no, hay que dar alguna
explicacién. Los africanos tienen sus propios mitos del “pecado original” en los que
no siempre es el hombre el culpable de la pérdida del estado paradisiaco*®. No tienen
mitos de Redentores o Salvadores que hayan de venir a restaurar el Parafso Perdido.
No hay promesas de Salvacién*®. Las nociones de “promesa” y “profecia” no encajan
muy bien en su idea bidimensional del tiempo.

La antropologia africana no se limita al ser humano en el Sasa. Se extiende a la
proyeccién del hombre en el Zamani, en el mundo de los espiritus andnimos y de los
espiritus vivientes.

El mundo de los espiritus andnimos esta por debajo de las divinidades y por enci-
ma de los hombres. Pero, la mayor parte de los pueblos africanos creen que todo ese
mundo tiene su origen en los seres humanos; son espiritus que en tiempos pasados
fueron seres humanos con nombre propio, personas, y que, al quedar totalmente olvi-
dadas ya por sus descendientes, han perdido su personalidad individual, su nombre
propio, y han pasado al estado ontolégicamente superior de espiritus. Son més “vie-
jos” que los hombres y el criterio de la edad tiene un valor ontolégico®®. Estdn mds
préximos a Dios que el hombre. El estado de espiritu es el destino final del hombre.
Es un estado de inmortalidad colectiva, sin nombres propios, sin identificacién perso-
nal. Esa es su escatologia. Segin algunos pueblos, también ciertos animales se pueden
convertir en espiritu.

No hay idea de resurreccién. Tampoco parece que tuviera mucho sentido. Supon-
dria retornar a un estado ontolégicamente inferior. Por otra parte, las relaciones con el
mundo material nunca se cortan. Al contrario se mantienen siempre en una gran acti-
vidad.

Los espiritus hacen de intermediarios entre el hombre y Dios y entre Dios y el
hombre. Dios puede premiar y castigar a través de los espiritus. Los hombres se diri-
gen a Dios a través de ellos. Tienen ritos para ser poseidos y ritos para quitar posesio-
nes no deseadas. El hombre mediante sus ritos magicos cree que los puede manipu-
lar31,

Con los espiritus estdn aquellos muertos que atin son recordados por sus nombres:
los muertos vivientes. Es tal vez la forma de existencia que mas preocupa al africano.
Mientras son recordados no han terminado su vida en el Sasa, aliin no estan muertos
del todo. Viven muy cerca de sus familiares y se preocupan de sus problemas>? Cada
clan tiene su propia jerarquia de espiritus y de muertos vivientes>®. La muerte, como
el nacimiento, es también un largo proceso en el que el momento biolégico es sélo un
momento de ese proceso.

Otro tema clave de su antropologia es ¢l de la relacién individuo-grupo. El con-
cepto de hombre no es individualista, no es una entidad por si misma. No se le concibe
sin la comunidad. Su ser es relacional: las relaciones con los demds, tanto con los que
ya estdn en el Zamani como con los que atin estin en el Sasa, constituyen su ser. Su
ser es preferentemente cultural: lo bioldgico y lo que los occidentales llamariamos
“natural” es lo que menos cuenta a la hora de definir el ser de una persona. Su ser se
va construyendo a golpe de acontecimientos que son dirigidos principalmente por las
costumbres. El cardcter individualista de los Derechos Humanos tropieza una vez mds
con la visién negroafricana del hombre.
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El individuo pertenece totalmente a su comunidad, a su grupo o etnia. Pertenece a
su religién que impregna todas las formas de vida. No tiene sentido que alguien inten-
te convertir a un miembro de otro clan a sus propias creencias y tradiciones ni que €l
mismo se pase a las costumbres del otro. Su identidad personal es la identidad de su
clan. No existe el espiritu proselitista ni misionero. Los prosélitos sélo se adquieren
via “procreacién” de hijos. Es otra razén mds para no permitir matrimonios estériles ni
solteros de por vida.

Cada persona nace en una tribu y no puede cambiar su pertenencia. Esta identidad
tribal es tan fuerte que perdura en los Estados africanos mds “modernos”. Ante este
ethos africano el ethos occidental de las libertades, de los Derechos Humanos, por
muy sagrado que sea para €stos, no tiene razén de ser, no tiene significado. El africano
no siente el mito de la Democracia ni el del Progreso o el del Desarrollo. El espiritu
demo-crético se opone frontalmente a su espiritu geronto-cratico: no manda el criterio
del demos o pueblo, sino el criterio del gerontos o del mas “viejo”. No gobierna el
Sasa, sino el Zamani. Su ontologia no es democratica, sino jerarquica. De abajo hacia
arriba no hay derechos, sélo deberes. De arriba hacia abajo no hay deberes, sélo dere-
chos. El de arriba es “padre” o “madre”, el de abajo “hijo”. No tiene sentido que un
hijo reclame sus derechos ante sus padres.

El Jefe es ontolégicamente superior, no sélo por su antigiiedad (edad), sino tam-
bién por sus funciones. Por su rango vital es el m4s antiguo y eso le constituye en el
eslabon del Sasa mds préximo al Zamani y que une de forma mds inmediata el Sasa
con el Zamani. El eslabén que une las cadenas de los vivos y los muertos del clan.

El encarna no sélo la autoridad -rango social-, sino también la vida y el espi-
ritu de todo el pueblo, espiritu y vida que dimanan de los fundadores. De ahi su
concepto sagrado de la autoridad, de ahi su enorme respeto a los antepasados™*.

El respeto a este tipo de autoridad se recuerda en muchos proverbios como éste:

El baston del Jefe es el jefe mismo. Todo lo que pertenece al Jefe es sagrado
y merece el mismo respeto que la persona del Jefe>.

Ante esta visién de la autoridad no tiene mucho sentido hablar de los derechos
humanos del miembro del clan frente a su jefe. Hablar aqui de democracia resulta un
pegote, una especie de trasplante cultural condenado de antemano a producir rechazo.
La armonia negroafricana se basa en la jerarquia. Quebrantar esa jerarquia es trastocar
de raiz todo su orden ontoldgico y sagrado, lo que es el orden “natural” para los banties.

La democracia tiene, ademds, otros presupuestos inaceptables para ellos. La cre-
encia occidental de que el poder reside en el demos o pueblo se refiere al poder civil.
Esta creencia supone la separacion entre espacios sagrados y espacios profanos, tiem-
pos sagrados y tiempos profanos, personas sagradas y personas civiles, sacerdotes y
seglares, poder civil y poder religioso. Estas separaciones s6lo se dan en la tradicién
cultural cristianizada. En la visién del mundo bantd no se conoce la separacion entre
la religioén y el resto de la cultura, porque tampoco se da separacién entre ontologia y
religién. Toda realidad estd impregnada de fuerzas misteriosas, espirituales. No lo
sagrado por un lado y lo profano por otro. El Universo entero es religiosoS.
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En el Occidente cristiano se conserva el orden jerdrquico en la religién y en todas
las instituciones relacionadas con ella. Toda la Iglesia Catdlica estd organizada asi,
por gjemplo. Sin embargo, el mundo civil o secular hizo del demos o pueblo la nueva
fuente de poder. Todo el poder (civil) viene del pueblo. El orden se invierte. El poder
va de abajo hacia arriba. Los que ostentan el poder son teéricamente meros represen-
tantes del pueblo. Sus poderes, sus derechos, sus deberes, proceden del pueblo.

Esos representantes, como seres libres que son, pueden utilizar esos poderes con-
tra el pueblo. Es entonces cuando surge la necesidad de formular y defender los dere-
chos de ese pueblo frente a los que ostentan el poder, frente al Estado. Surgen asf los
Derechos Humanos como defensa del individuo frente a los abusos del Estado. Nacen
como respuesta a un problema histérico y social tipico de Occidente y después de
haber tenido dos guerras mundiales con millones de muertos. Se trata, por tanto, de
derechos del “hombre occidental”.

El mundo esencialmente religioso y familiar negroafricano no tiene ni esa historia ni
esos problemas de relacién individuo-Estado ni esa separacién de mundos, civil y religio-
so. El hombre occidental tiene la mente dividida: vive, por un lado, un quehacer civil o
profano y, por otro, sus creencias religiosas. Aunque, en realidad, su mente vive entre dos
religiones: la tradicional, con un Credo bien explicito y formulado, y la civil, mas incons-
ciente y menos formulada en cuanto tal, pero no menos real. De hecho, el hombre occi-
dental ha divinizado el demos. Eso que llama “pueblo” hay que escribirlo con mayuscula.
Se ha vuelto algo sagrado. Funciona como un verdadero mito, fuente de una nueva mora-
lidad, que formula sus normas supremas en los Derechos Humanos. Ellos constituyen €l
Credo de esta nueva religién. Cada derecho constituye un verdadero articulo de fe.

En la Democracia el hombre se concibe a s{ mismo como pueblo sagrado, fuente
de derechos naturales inalienables. Pero para el bantd, lo natural, entendido como lo
biolégicamente heredado, no tiene un valor determinante de primer orden. Es la tradi-
cién, lo cultural, lo que decide. Y, si algo hay natural, es que lo mas antiguo es lo
antolégicamente mds perfecto y, por tanto, lo que sirve de criterio Gltimo para valorar
la perfeccién de lo mds nuevo. Lo méds nuevo es, por principio, lo mds imperfecto.
Esto se contrapone frontalmente al mito de “lo nuevo”, que juega un papel tan podero-
so en la vision lineal del tiempo, en los mitos del Progreso y del Desarrollo, y en los
parafsos escatolégicos abrahdmicos®’. Estos principios se completan con este otro:
quien da la vida es superior a quien la recibe. Por eso, Dios, que es el origen de toda
vida, es el Ser Supremo. Por eso, el padre es esencialmente superior al hijo’8.

El ethos democritico, el sentido del pueblo en la mentalidad occidental, no es
traducible al ethos tribal, al sentido de la tribu y del clan, del hombre banti. Parten de
supuestos muy diferentes, en caso incluso contradictorios.

Al ethos tribal o de clan se afiade el ethos familiar o de parentesco. Este abarca
incluso a animales, plantas y otros muchos objetos mediante el sistema totémico®®.
Los “lazos de sangre”, que no siempre son necesariamente biolégicos, dominan toda la
vida del africano. Cada persona tiene cientos de padres, de madres, de hermanos, de
tios, de esposas, de hijos e hijas. La familia abarca padres, hijos, “muertos vivientes”
y los “aiin no nacidos”, mas los animales y plantas domésticos.

El parentesco decide el sentido de la vida y de la muerte. Aprender genealogias es
una asignatura importante. Todos los que viven en el Sasa se sienten vinculados a los

que ya estdn en el Zamani®?,
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La tribu se divide en clanes y cada clan suele tener su propio totem éste es el sim-
bolo de su unidad, algo parecido a las banderas de los paises occidentales, pero con
un significado mucho mds enraizado en la mente de los africanos.

La casa suele ser circular y no sélo significa una realidad fisica, sino también un
ethos familiar. La familia es generalmente colectiva y puede abarcar a miembros que
no tengan nada biol6gicamente comiin entre si. Estos se integran por medio de herma-
namientos de sangre”, “hospitalidad de la esposa”, “matrimonios ficticios”, etc.

La familia, el clan, domina totalmente al individuo. Como dice Mbiti, para el afri-
cano,

Yo existo porque nosotros existimos; y, puesto que somos, yo existo®!,

El “yo pienso luego existo” de Descartes vale para el pensamiento occidental,
pero no para el africano. Tiene un sentido demasiado individualista. El africano darfa
un sentido muy distinto tanto al “pienso” como al “existo”. “Yo pienso con mi clan,
luego existo”. La vida no tiene sentido individualista.

El hombre no es un todo vital perfectamente completo e independiente de los
demds. No posee la vida en si mismo ni para si, sino que participa de un principio
vital comiin a todos los miembros de la sociedad y que los une intrinsecamente...
El hombre bantii sabe muy bien que no vive su propia vida, sino la vida de la
comunidad. Sabe que desligado del grupo no podria existir, pues no es mds que
una particula de un todo vital®?.

Vivir para el bantii es prolongar a sus ascendientes y preparar su propia vida
en los descendientes®.

El bantii no se siente individuo independiente, sino parte. La solidaridad del clan
es un ethos en el que no encaja nuestro ethos individualista de los Derechos Humanos.
En una sociedad asi hablar de libertad de asociacién, libertad de religion, libertad de
reunién, libertad politica, etc. carece de todo sentido. Ensefiar el derecho de libertad
de conciencia, por ejemplo, seria fomentar el posible abandono de las propias tradi-
ciones sagradas y la posibilidad de romper con los propios antepasados y con el propio
clan. Una ruptura asi supondria para un banti un verdadero suicidio. Un bantd sin su
clan, sin sus antepasados, no es nadie. Abandonar el propio clan y marcharse a otro
serfa entrar en un cuerpo extrafio de manera también extrafia, con la casi seguridad de
sufrir un rechazo frontal. Lo menos que podria esperar es que caigan sobre él las sos-
pechas de brujeria, lo que equivaldria en la prictica a una condena a muerte®%.

Esto también ayuda a comprender por qué el arte africano no es realista, no es foto-
grafico. Es ante todo simbélico. El realismo occidental es individualista. Para el sentir
del africano, el realismo, aparte de no ser significativo, se acercaria m4s bien a un arte
un tanto vasto. El Moisés de Miguel Angel podria incluso parecer, cuando menos, un
tanto infantil, incluso vulgar. El arte de las mdscaras y estatuillas africanas tiende a
esconder, salvo excepciones, los rasgos individuales, para simbolizar fuerzas espiritua-
les mds bien anénimas. Ademds, para el africano el nombre individual, la personalidad
individual, s6lo se da en el Sasa y termina desapareciendo en el Zamani. Fl Zamani es el
total dominio del “nosotros”, de los espiritus anénimos, de los sin-nombre.
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En el arte negroafricano no se valora la originalidad o la creatividad del artista,
como sucede en Occidente. Se valora ante todo la fidelidad a la tradicién, que es
sagrada. El artista, al relizar una obra de arte, participa en una accién sagrada, hace de
intermediario entre el Mds Acd y el Mas All4, entre el Sasa y el Zamani. Su accidn es
un rito y se aisla para realizarlo. No se considera creador de formas artisticas, sino
mero transmisor. No busca expresar lo que se ve, sino simbolizar y asi des-ocultar 1o
que no se ve. Su arte es una forma de crear “verdad artistica” distinta a la del artista
occidental. Una obra de arte negroafricana no representa al artista, sino a su familia, a
su clan, a su tribu. Tiene siempre un sentido tradicional y comunitario®

Un derecho humano formulado como derecho a la libre creacién artistica o a la
libre expresién artistica estaria en abierta oposicidén a esta vision negroafricana del arte.

Nacimiento e infancia

El “nacimiento bioldgico” es sélo un momento que forma parte del “nacimiento
social”. Este es tarea, no sélo de la madre, sino de toda la familia y la comunidad. El naci-
miento no estd ligado a una fecha (no tienen fechas), es un proceso que abarca toda una
serie de acontecimientos. Es un proceso irrepetible. No hay fecha de cumpleafios. Empieza
mucho antes de que la madre dé a luz, con ritos y normas y continda mucho después®®. En
¢l participan vivos y muertos. Todos los que forman el grupo familiar como minimo.

Entre los ritos del nacimiento es importante la imposicién del nombre. En Occi-
dente al recién nacido le ponemos un nombre, que le queda para toda la vida, y un
apellido o dos, el de uno de los padres o el de los dos. Son nombres y apellidos previa-
mente ya existentes, que llevaron otros y que se pueden repetir en varias personas al
mismo tiempo. No son del todo personales. No nacen de la vida concreta de cada per-
sona. Existen a priori.

Los africanos dan otro sentido y valor al nombre. Puede ser el nombre de un ante-
pasado del que el recién nacido hereda algiin rasgo. Pero los antepasados no pierden
su nombre mientras no son totalmente olvidados por los vivos. Y el nombre es algo
muy personal. Asi que esta modalidad no es muy frecuente.

Los nombres suelen tener un valor biogrifico: recuerdan algin acontecimiento
que tuvo lugar en torno al nacimiento. Son nombres-acontecimiento. El nombre recoge
algln suceso en torno a la vida de la persona que lo lleva. Por eso, son muy persona-
les. El nombre es la persona®’

Cada persona va acumulando nombres a lo largo de su vida. Unos serdn mds
“esotéricos” o secretos y s6lo se pronunciardn en determinadas circunstancias. Otros
serdn mds publicos y ordinarios. Cuando se habla del nombre no dicen “me llamo...”,
sino “mi nombre es...” y el contenido podria resumirse en este texto de Ngoy:

Yo soy tal persona, en mi identidad personal y social, en el papel y la funcion
que desempeiio en la familia o la sociedad, en la orientacion o sentido que yo qui-
siera dar a mi vida, en lo que la familia (y la sociedad) quiere de mi o, simplemen-
te, en lo que yo querria dar a entender a los demds®®
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Todo eso quiere decir el africano cuando nos dice su nombre. A lo largo de su
vida va recogiendo en su nombre aquellos acontecimientos mas significativos de la
misma, aquellos que quiere que le identifiquen. Esto conlleva que a través del nombre
se pueden conocer realidades muy intimas de la persona. Respetar una persona puede
equivaler a no mencionar su nombre. Suele revelar el vinculo con la familia o clan,
puede recoger lo que la persona quiere que se recuerde de él o de algin antepasado
suyo, o algdn mensaje que quiere transmitir, etc.

El nombre sittia a la persona en su relacién con la familia, con la sociedad, con el
mundo que le rodea y con Dios. Perder el nombre significa toda una tragedia, como en
el caso de los que fueron llevados como esclavos a América. En el nombre ya va indi-
cado el comportamiento que se espera de los demds: si de respeto, de compasion, de
prudencia, de terror, etc.

Todo nombre africano tiene un significado concreto, ligado a los sucesos del
nacimiento y desarrollo de la persona. Es dnico, no repetible en su conjunto. Un ancia-
no tiene todo un rosario de nombres que hacen relacién a su biografia. También puede
cambiar de nombre sin problema alguno, si algin acontecimiento lo requiere. Cuando
uno muere goza de “Inmortalidad personal” mientras viva alguien que recuerde su
nombre.

Esta historicidad del nombre va acorde con su concepto de vida. El hombre no
posee la vida de una vez para siempre. Su vida es una energia que puede aumentar o
disminuir intrinsecamente al son de los eventos. Esas variaciones, cuando son impor-
tantes, son las que pueden provocar un cambio de nombre®. Aumentar esa energia
vital e impedir que disminuya es la gran obsesién del bantd.

Por otra parte, esa energia vital no tiene cardcter individual. Es mas bien una
energia familiar y cldnica en la que entran con un peso especial los antepasados. Aqui
el concepto de vida y, por tanto, el derecho a la vida tiene un sentido diferente al que
se supone en el derecho a la vida de la Declaracion de los Derechos Humanos. Matar a
un bantd no es s6lo matar a una persona. Es herir 1a energia vital de todo el clan. Es
cortar toda una corriente o una cadena de vida. Un homicidio afecta a los que ya han
muerto y cuya inmortalidad personal dependia de la memoria y de los ritos y oracio-
nes del asesinado. Afecta a los vivos de su familia y de todo su clan. No muere un
individuo, muere un miembro y todos los demds se resienten intrinsecamente.

Ritos de iniciacion

Pueden tener varias partes que se realizan en distintos momentos de la vida- Para
los Akamba, la primera fase va de los cuatro a los siete afios y el dltimo rito es a los
40 afios al que muchos ya no llegan. La iniciacién es un largo proceso de educacién,
de integracién en la comunidad, de abandono de la nifiez, de entrada en la vida de los
adultos y de sus responsabilidades.

Uno de los ritos mds comunes es el de la circuncisién de los chicos y la excisidn
del clitoris en las chicas. Ambos simbolizan y dramatizan la separacién de la infancia.
El derramamiento de sangre simboliza que se unen misticamente con los antepasados
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que subyacen en el mundo subterraneo. El 6rgano sexual es el simbolo de la vida. Se
le corta para desbloquear las fuentes de la vida y hacer que ésta fluya. Por eso, estos
ritos de iniciacién tienen mucho de preparacién para el matrimonio.

En la segunda fase, se bendice a los jévenes escupiéndolos con cerveza. Quienes
no pasan por estos ritos siguen siendo nifios, aunque tengan cuarenta afios, son despre-
ciados por la comunidad. Para los Nandi, quien no se somete a estos ritos comete una
grave ofensa contra la sociedad , es como si estuviera matando a la tribu’0,

Los Ibo tienen casas especiales para engordar a sus muchachas durante meses
para que vayan fuertes al matrimonio. L.a gordura es belleza’!.

Matrimonio y procreacion’?

Para los africanos el matrimonio es el centro de la existencia. En este rito partici-
pa toda la comunidad: los vivos, los muertos y los atn no nacidos. En él se juntan
todas las dimensiones del tiempo. El matrimonio es una obligacién. Quien no participa
en él se convierte en una maldicién para la comunidad. No hay libertad para casarse o
no. Esa libertad no tiene sentido en el ethos africano. Iria contra creencias bésicas.

El fin principal del matrimonio es el de tener hijos. Mientras no se tenga el primer
hijo el proceso ritual del matrimonio no estd completo. Algunos clanes exigen a la pare-
ja tener un hijo antes de legitimar su matrimonio. Una mujer sin hijos es una maldicién.
La incapacidad de tener hijos es causa de divorcio. Una forma de suplir esa incapacidad
es que otra mujer tenga hijos en nombre de la estéril. Existen muchas formas de matri-
monios ficticios para conseguir hijos”3. Morirse sin tener hijos es la peor desgracia.

Generalmente los jévenes son casados por los padres, pero teniendo en cuenta su
consentimiento. Domina la exogamia entre clanes. La poligamia es frecuente y es que
cuantos mds hijos se tengan mas asegura uno su “inmortalidad personal” y mas contri-
buye al bien de la tribu. De ahi la frecuencia del sororato y del levirato como formas
de poligamia. Vale el principio: “Cuantos més seamos, mayor seré”. “Hijos” son todos
aquellos que la sociedad me reconozca como tales. No importa si son hijos bioldgicos
o no. “Lo natural” cuenta poco.

Hay una especie de culto a la fecundidad. Por eso se destacan con frecuencia los
6rganos sexuales en el arte africano. Son considerados la puerta de la vida y tienen un
sentido profundamente religioso”*.

La muerte y el Mas Alla

Para la mayor parte de los africanos, el Mas All4d no estd en otro lugar. Estd
“aqui”, s6lo que es invisible. Es otra dimensidn. Para alcanzarlo el difunto debe cruzar
un peligroso desierto o un peligroso rio en barca. Los malos tienen muchas dificulta-

des para cruzar y perecen’>,
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Para algunas tradiciones, el Mds All4 estd bajo tierra. La tierra es sagrada porque
los muertos viven bajo tierra, préximos a su familia. Los pies son importantes en el
arte negro porque nos ponen en contacto con la tierra sagrada. Para otros, los difuntos
habitan en los bosques, en las montafias o van al cielo, cerca de Dios’6. El poeta de
Camertin B. Diop canta asf a la gran familia africana:

Los que han muerto no se han marchado nunca.
Estédn en la sombra que se aclara
Y en la sombra que se espesa.
Los muertos no estdn bajo la tierra.

Estdn en el drbol que tiembla

Y en el bosque que gime.
En el agua que corre
Y en el agua que duerme.
Estdn en los sétanos y estdn entre la gente.

Los muertos no estan muertos.
Los que han muerto no se han marchado nunca.
Estan en el seno de una madre.

En el nifio que llora y en el tizén que arde.
Los muertos no estdn bajo la tierra.
Estan en el fuego que se extingue,

en las hierbas que gimen
y en la roca que clama.
Estdn en el bosque y estén en la cabafia.
Los muertos no estdn muertos’’

No se conoce que los africanos pongan un premio o castigo en el M4s All4. Este es
una continuacién o una copia de la vida en la tierra’8. El culto a los muertos es muy impor-
tante para conservar la “inmortalidad personal”. Cuando muere la dltima persona que
recuerda tu nombre terminas de morir.. El dltimo destino es ser espiritu anénimo, con una
inmortalidad colectiva en el Zamani. Al perder el nombre propio el alma humana queda
deshominizada y se convierte en espiritu. M4s préximo a Dios. Pasa al modo ontoldgico de
existencia de los espiritus’”®. No hay resurreccién ni tiene sentido. El tltimo destino del
hombre es la plena des-hominizacién o despersonalizacién, es quedarse sin nombre.

Hay ciertas creencias en reencarnaciones parciales de rasgos o caracteristicas del
difunto; éstas se reencarnan en sus descendientes. Pero una vez que se alcanza el esta-
do de espiritu ya no es posible ningiin grado de reencarnacién®.

Esto pone de manifiesto la preeminencia de la ontologia espiritual de los africa-
nos. Esta ontologia explica y da sentido a sus muchos ritos, a sus creaciones artisticas
y a toda su forma de organizacién social esencialmente jerarquica. Aqui no cabe la
visién democritica de los Derechos Humanos de Occidente.

Lo fisico y lo espiritual forman una unidad indivisible, pero el poder estd en lo
espiritual. E1 hombre es espiritu y materia, pero el espiritu es lo que decide todo. El
Mais Alld de todo, el Zamani, es ante todo la dimensién del espiritu. Y la vida del
hombre pivota toda ella en torno al Zamani.

Pero el Zamani no existe aparte e independientemente de la Naturaleza. Toda la
naturaleza estd llena de vida, de fuerza espiritual y de significado religioso. Los afri-
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canos “ven” un mundo invisible tras el mundo visible. Tal vez sea una de las razones
de su arte escultdrico en estatuillas y méscaras, de apariencia casi siempre deforme®!,

segin los cdnones occidentales.

Especialistas y ontologia jerarquica

El negroafricano tiene entre sus creencias fundamentales y determinantes de su
conducta la de que Dios, como energia universal, estd presente en todo y actda en la
vida del Sasa a través de los espiritus. Vive constantemente pendiente de la accién de
esos seres espirituales y de su capacidad de hacerle bien o mal. Por eso, tiene distintos
tipos de especialistas para relacionarse con ese mundo invisible. Dios actda a traves de
los espiritus como sus intermediarios. El negroafricano actda a través de sus especia-
listas en el mundo de los espiritus.
Curanderos u “hombres-medicina’’?

Son enemigos de los brujos y hechiceros. Su funcién social es de las mds importantes
en la vida de los africanos. Son como médicos rurales. Cada poblado o grupo de poblados
tiene el suyo. Es un médico integral que utiliza medios religiosos, psicolégicos y fisicos.

Dado que las enfermedades (el dolor, las desgracias) tienen ante todo un sentido
religioso, tienen que tener siempre una etiologia religiosa. Aparte de las causas de
orden fisico toda enfermedad tiene ademads un causante de orden espiritual o personal
(brujos, hechiceros, algin espiritu). Los curanderos tienen medios para dominar esas
fuerzas y contrarrestarlas.

El médico cientifico cura con sus farmacos, pero esto no basta para el africano.
Necesita establecer la armonia espiritual perdida. A eso le ayuda el curandero®3. En la
mente del africano lo material y lo espiritual son dos dimensiones en permanente interac-
cion. Lo espiritual domina lo material. Nada material sucede sin accién de lo espiritual.
Toda enfermedad tiene su causa espiritual. No hay posible cura sin corregir o cambiar de
signo esa influencia espiritual. La llamada “medicina cientifica” resulta demasiado pobre.

Toda forma de dolor, desgracia, pena o sufrimiento; toda enfermedad; toda
muerte, ..., todas las otras manifestaciones del mal que el hombre experimenta se
atribuyen a alguien (causalidad personal) en la sociedad corporativa. Se pueden
encontrar explicaciones naturales, pero hay que dar explicaciones misteriosas®

Mientras la gente siga interpretando las enfermedades y desgracias como hechos
religiosos los curanderos seguirdn siendo necesarios y la “medicina cientifica” seguird
siendo insuficiente y parcial. El medico deberfa tratar con respeto a estas personas, no
ser autosuficiente ante ellas y procurar ser més receptivo a sus conocimientos.

Los mediums
Son personas que, mediante algunos ritos, llegan a estar poseidas por algin espi-
ritu. Mientras estdn en ese trance de la posesién no son duefios de si mismos. El espi-
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ritu que los posee habla por ellos y puede descubrir las causas de una enfermedad o de
otra desgracia cualquiera. Suelen ser mujeres3.

Los adivinos

Se encuentran en casi todas las comunidades. Suelen ser hombres. Al adivino se
le llama “padre de los misterios”. Tiene largos periodos de formacién (hasta tres afios
en algunos casos). Sirven de vinculo entre el mundo fisico y el espiritual. Su funcién
consiste en desvelar misterios de la vida humana con la ayuda de mediums, ordculos,
adivinacién, hipnosis, etc. Pueden hacer de curanderos y de sacerdotes®°.

Hacedores de lluvia

Son sacerdotes y adivinos especializados en el tema de la lluvia. La Iluvia es impor-
tantisima en la vida del africano. Necesita especialistas en ese tema. Su funcién es atraer
la Iluvia y controlarla cuando viene en demasia. Son muy buenos conocedores de los
distinto signos del tiempo atmosférico. Si fracasan en su funcién pueden ser castigados.

La lluvia llega a estar divinizada. Una realidad tan asociada a Dios que el mismo
Dios recibe el nombre de “dador de lluvia”. La lluvia marca las estaciones, que se
reciben y se despiden con importantes ritos8”.

Reyes y Jefes.

Es importante conocer sus funciones para comprender su concepto de autoridad y
ver qué sentido puede tener para ellos la doctrina de los Derechos Humanos.

Son lideres a la vez religiosos y misteriosos. Son un simbolo divino de la salud y
bienestar del pueblo. Si al Rey o Jefe le va mal, ird mal a todo su pueblo. Si a él le va
bien, le ird bien a todo su pueblo. Son una sombra o reflejo de la ley de Dios en el uni-
verso. Su cargo es de institucién divina desde el origen del Sasa, en el Zamani origi-
nal. No son seres humanos ordinarios. En algunos grupos el Rey no debe tocar el suelo
con los pies. Por otra parte, algunas tribus, después de su coronacién se le somete a
una serie de mofas pablicas para ensefiarle a ser humilde.

Para algunas tribus estd prohibido hablar de la muerte del Jefe de forma ordinaria,
puesto que es una persona sagrada. Sus tumbas se¢ convierten en lugares sagrados e
incluso de culto. Algunas tribus celebran el sacrificio ritual de su muerte cuando yaes
muy anciano, estd muy enfermo o dejé de agradar a su pueblo. La muerte es un gran
acontecimiento. Antiguamente se enterraban con el rey sus esposas, siervos, algunos
sibditos y ganados®3.

Ante esta concepcién de la autoridad la doctrina occidental de los Derechos
Humanos se queda sin sentido. Aqui la autoridad es jerirquica. Va de arriba hacia
abajo. Es sagrada. El de arriba siempre tiene razén. El de arriba nunca ofende al de
abajo. El de abajo debe respetar a la autoridad con plena sumisién. No tiene sentido
hablar de las libertades y derechos del siibdito frente a su Rey o Jefe sagrado. El siste-
ma democrético de los Derechos Humanos supone todo lo contrario. Democracia se
opone a jerarquia. Supone que el de arriba puede violar derechos sagrados del de
abajo. EI de abajo es el que tiene originariamente la autoridad y la delega al de arriba.

Sacerdotes, profetas y fundadores religiosos.
Los sacerdotes son personas sagradas asociadas a los templos. Es sacerdote cual-
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quiera que desempefie funciones religiosas en templos, santuarios, lugares sagrados.
Son muy respetados. Puede ser hombres o mujeres. Pueden ser a la vez Reyes o Jefes,
curanderos, adivinos, etc. Tienen una gran formacién en su cultura. Son depositarios
de las costumbres de su pueblo, de tabies, de la teologia y de la historia oral. Pueden
actuar como jefes politicos, como jueces o expertos en asuntos rituales®’.

Los profetas no existen en el sentido biblico al no existir la dimensién futura del
tiempo. Aqui se asimilan a los adivinos, videntes y mediums®0.

Tampoco existen fundadores de religiones. La religion no es algo aparte del resto
de la cultura y de la vida. No tienen, por tanto, razén de ser. Hay fundadores de la
nacién, que son divinizados, objeto de culto y mitos®!. Tampoco existen reformadores
religiosos ni misioneros o propagadores oficiales de las religiones tradicionales.

Poderes ocultos. Magia, hechiceria y brujeria

J. Mbiti acusa a los misioneros, escritores y administradores coloniales europeos
y americanos de ignorancia al despreciar el concepto de poder misterioso de los afri-
canos??. La fuerte creencia en estos poderes ocultos explica el que haya tantos espe-
cialistas para relacionarse con ellos y el que tengan tanta importancia social.

La palabra de una persona mayor dirigida a otra menor tiene siempre un poder
misterioso. La “bendicién” o “maldicién” de un padre, un sacerdote, un Jefe, etc.,
tiene un gran poder mdgico. El curandero cura mds con su poder mdgico que con sus
farmacos®. Aquif el ex opere operato de los Sacramentos cristianos esté a la orden del
dia. El africanc vive constantemente pendiente de esos poderes ocultos. Se cuelga can-
tidad de amuletos que considera “medicinales” para protegerse®®. La creacién de amu-
letos es una de las manifestaciones del arte africano. Es un arte con finalidad mdgica.

Tienen dos tipos de magia: la “buena” de curanderos adivinos, mediums, y la
“mala” de brujos y hechiceros. Por ejemplo, es magia mala el elogiar a un nifio o las
propiedades de alguien. El poder magico funciona por medios fisicos. Lo espiritual y
lo material constituyen un tinico universo®. Cuanta méds edad y mayor status social
tenga una persona mayor poder oculto tiene. Por eso la jerarquia no sélo es un reco-
nocimiento social. Es de cardcter ontolégico. Afecta al ser y al poder de las personas.

Esquema de su ontologia jerdquica®®
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Se quiere dominar las fuerzas misteriosas por le mérodo mdgico. Los occidentales
buscan dominar toda clase de fuerzas por los mérodos cientificos. Ambos parecen
insuficientes. Por eso, el método magico se mezcla con el método religioso para
garantizar mejor su eficacia®’. Las creencias pueden mover muchas y grandes energias
de todo orden, espirituales y fisicas. Basta mirar a la historia de las religiones, a sus
guerras santas y a sus martires. En nombre de las creencias se mata y se muere, y por
sus fuerza se enferma y se sana.

Conceptos de mal, ética y justicia

Hay distintos mitos sobre el origen del mal. No siempre el hombre tuvo la culpa.
Hay espiritus buenos que se hicieron malos como en la Biblia. El mundo, el Sasa, se
concibe como un campo y un tiempo de lucha entre las fuerzas del bien y del mal. El
poder, oculto de por si, no es ni bueno ni malo, pero ¢l hombre lo puede manipular
para el bien o el mal. Para entender la ética africana hay que tener en cuenta ciertos
principios o creencias basicas:

1- La visi6n jerdrquica de toda la realidad antes indicada.

2- La dimension esencialmente religiosa, comunitaria y cosmoldgica de todo acto
humano. Dado el espiritu comunitario, todo acto, bueno o malo, tiene fuertes
repercusiones sociales. No existe la ética individual. Es muy importante la
dimensidén social de la moralidad. Toda culpa afecta a toda la casa, incluidos
animales y otras propiedades. Toda violacién de las normas sociales es un
sacrilegio. Son normas sagradas establecidas en el tiempo primordial®8.

3- No hay una moral natural ni absoluta o a priori. Algo estd mal porque se cas-
tiga no se castiga porque estd mal. La moral la establece el superior en la
jerarquia ontoldgica. Se trata de una moral a posteriori y voluntarista®.

4- Esto se explica por su concepto de ofensa. La ofensa sélo se da desde 1os infe-
riores hacia los superiores o hacia los iguales. Nunca al revés. El hijo puede
ofender al padre, pero no el padre al hijo. El sibdito puede ofender al Jefe,
pero no el Jefe al stbdito. Por tanto, no hay actos intrinsecamente malos. La
maldad depende de quién lo haga, desde qué nivel y hacia quién. Dios no
puede ofender a nadie, ni los espiritus a los hombres ni los padres a los hijos
ni los jefes a sus subordinados. Es una moral situacional, no natural. Una
moral también esencialmente jerdrquica: el bien va de arriba hacia abajo y el
mal de bajo hacia arriba!00,
Estos principios y creencias invalidan la doctrina occidental de los Derechos
Humanos. Esta doctrina los fundamenta en un supuesto derecho natural, en
una supuesta moral natural. Para el negroafricano, cada tribu tiene su propia
tradicién sagrada, fuente de toda moralidad. Fuera de esa tradicién, no se
conoce ninguna otra moralidad. Unos supuestos derechos humanos anteriores
e independientes de toda tradicién no entran en su forma de pensar.

5- La mayoria de los pueblos africanos no creen que haya un premio o castigo en
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el Mds All4 por el mal hecho en esta vida. No hay un infierno escatoldgico.
Los castigos se dan en esta vida con desgracias, enfermedades o fracasos. Y,
lo que no es castigado, es porque no es malo. Aquf ¢l santo Job de la Biblia
probablemente no fuera tan santo.

La justicia se aplica mediante la “maldicién”. Creen que la maldicién se cum-
ple, es magica. Y s6lo una persona de rango superior puede maldecir con efec-
tividad a otra inferior, no al revés'®!. Son muy temidas las maldiciones de
padres, tios y otros parientes en el lecho de la muerte. Tienen su propio cédigo
de mandamientos muy similares a los de Moisés'0%.

En estas sociedades no hay pecados secretos. Todos conocen a todos. No hay
vida privada. Cada persona estd “desnuda” ante los demds.

La esencia de la moralidad africana es mds social que espiritual. Es una
moralidad de la conducta mds que una moralidad del ser.. Es una <ética dindmi-
ca> mds que una <ética estdtica>, puesto que define lo que la persona <hace>
mds que lo que la persona <es>. Una persona es lo que es por lo que hace y no
al revés...El ser sigue al obrar, al contrario que en la mentalidad occidental
para la que el obrar sigue al ser’%3.

Esto es de suma importancia para la interpretacién de los Derechos Humanos.
Los Derechos Humanos, concebidos como inherentes al ser de la persona,
aqui no tienen sentido. La persona tiene los derechos que la comunidad le
reconoce en virtud de su tradicién y en virtud de la conducta de cada persona.
Los derechos los da la tradicién y hay que ganarselos.

Los cambios de Africal®

La colonizacién queda estabilizada en 1885, cuando Europa se reparte Africa.
Hay un proceso de destribalizacién. Se va perdiendo la identidad tribal y su solidari-
dad interna. Empieza el desarrollo de las ciudades y la emigracién rural hacia ellas.
Esto produce una des-encarnacién o aculturacién con relacion a las tradiciones rura-
les. El tiempo se vuelve mercancia: es oro, que se compra y se vende. Se introduce la
dimensién futura del tiempo y la idea de progreso. Se empieza a separar lo secular de
los religioso. E1 Zamani se desplaza hacia el Sasa y éste hacia el futuro.

No obstante, actualmente hay un retorno a las tradiciones y al Zamani. En los
procesos de independencia de las fuerzas coloniales se de un visceral retorno a las
antiguas costumbres y tradiciones. Pero ya nada es igual que antes. Las naciones
negroafricanas son territorios artificiales. Sus fronteras fueron establecidas mds por
los dominios coloniales de los paises europeos que por los dominios tribales.
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NOTAS

Banui es el plural de Muntu, que significa “hombre”, “persona humana” (Cfr. Combarros,
1993, p.15).

Cfr. I.LA. de 1a Pienda, 1996, pp.1°8-162.

Cfr. E. Jiinger1998, pp.75-150.
Nihil novum sub Sole.

Hasta el momento el estudio mds amplio y detallado de la visién del tiempo entre los africa-
nos es el que ha realizado J.Mbiti en su obra Entre Dios y el tiempo. Seré el punto principal de
referencia del tema del tiempo en este trabajo.

J.Mbiti 1991, p,.23.
Cfr. Mbiti 1991, p.26.
Cfr.Mbiti, 1991, p.27.
cfr. Mbiti 1991, pp.29s.

Segiin Mbiti, aunque existen algunos calendarios como los de Akan de Ghana, ello no quiere
decir que estos tengan una visién abstracta del tiempo ni una dimensién del futuro. Al contra-
rio, confirman la tesis de que el africano carece de la visén del futuro. Este calendario cuenta
s6lo los dias y meses de afios aislado. No cuenta la secuencia de afios, uno después de otro.
Por tanto, no expresa necesariamente una visién lineal del tiempo Cfr. Mbiti 1991, p40).

Cfr. Mbiti 1991, p.26s.

Cfr. Mbiti 1991, p.26s.

Combarros, 1993, p.8.

Cfr. Mbiti 1991, p.24.

Cfr. J. Mbiti 1991, p.25.

Cfr. I.A. de 1a Pienda 1996.

Cfr. Mbiti 1991, p.32.

Cfr. E. Bloch 1977, I, pp.190-197.

Cir. Mbiti 1991, p. 35. M.Combarros, 1993, pp. 6 y 176s.

Cfr. Mbiti 1991, pp.31-33.

Cfr.Ngoy Calumba, 1997.

Cir. Mbiti 1991, p.35. Esta es una buena razén para no permitir la solterfa ni matrimonios
estériles, ya que el matrimonio no se completa hasta tener el primer hijo.

Cfr. Mbiti 1991, p.37.

Se recurre a toda clase de matrimonios ficticios con tal de dejar descendientes desde el punto
de vista juridico. Lo biolégico importa poco (Cfr. Hoebel- Weaver 1985, pp.375s).

Mbiti 1991, p.40.

Los colonialistas explotaron las riquezas de Africa y la dividieron en Naciones artificiales, no
seglin las tribus, sino segdn sus propios interese econémicos. Asi se crean unas naciones que,
a la vez, rompen los territorios naturales de las tribus y mezclan territorios de tribus diferen-
tes. Todo ellos se ha convertido en fuentes de tensién, de guerras y matanzas, como las que
estdn teniendo lugar entre utus y tutsis, y tantos otros.
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Cfr. Combarros, 1993, pp. 32s.

Para una vision mds amplia de este problema véase J.A. de la Pienda 1994-a y 1996-a.
Véase J. Mbiti 1970.

Cfr. Combarros, 1993, pp.71ss.

Cfr. J. A. De la Pienda, 1985 y 1990.

Cfr. Combarros, 1993, p.8. En este aspecto, las culturas negroafricanas se distinguen de las
hindies. En estas se busca borrar la memoria, el pasado de las viejas encarnaciones, para vol-
ver al origen puro. Los banties quieren, al contrario, inmortalizar el pasado y potencializar la
memoria; hay que tener hijos para que la memoria no se pierda y la tradicién continde.

Cfr. Mbiti 1991, pp.50s.

Cfr. Mbiti 1991. p.72.

Cfr. Mbiti 1991, p.50.

Cfr. Mbiti 1991, pp. 45-47, 52, 63, 71-73, 76s.
Cfr. Mbiti 1991, pp.61, 88, 91.

Cfr. Mbiti 1991, p.57.

Cfr. Mbiti 1991, p.60, 66-69.

Cfr. Mbiti 1991, pp.57, 59s. 68.

Cfr. J. Mbiti, 1972, p.24. M. Combarros, 1993, pp.36-38.
Cfr. Mbiti 1991, pp.104s.

Cfr. Mbiti 1991, p.72s.

Cfr.Mbiti 1991, p.125.

Cfr. Mbiti 1991, p.126.

Cfr. Mbiti 1991, pp.126-128. Sobre los “Adam” y “Eva” de muchos pueblos africanos véase
p.137.

Cfr. Mbiti 1991, pp.128-130.
Cfr. Mbiti 1991- pp.130s.

Cfr. Mbito 1991, pp.109s.

Cfr. Mbiti 1991, p.108 y 111s..
Cfr. Mbiti 1991, p.113s.

Cfr. Mbiti 1991, p.116-121.
Combarros, 1993, ppp.44.
Combarros, 1993, p.52.

Cfr. Combarros, 1993, p.69.
Cfr. E. Bloch, 1977, 1, pp.190-197.
Cfr. Combarros, 1993, p.44.
Cfr. Mbiti 1991, p.139.
Cfr.Mbiti 1991, p.140.

Mbiti 1991, p. 144.
Combarros, 1993, p.42.
Combarros, 1993, p.42.
Combarros, 1993, p.70.
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Cfr. I.A. de la Pienda, 1998..
Cfr. Mbiti, 1993, pp.148-157.
Cfr. Ngoy Kalumba 1997, p.28.
Ngoy Kalumba 1997, p.31.
Cfr. Combarros, 1993, p.46.
Cfr. Mbiti 1991, p.173.

Cfr. Mbiti 1991, p.175. Los planes misioneros cristianos y planes de desarrollo europeos
intentan erradicar las costumbres de la circuncisién y de la excision del clitoris dando razones
médicas. Pero cometen una vez mds un grave error etnocentrista al no tener en cuenta la
visién del mundo del africano en la que fundamenta esas costumbres. Quieren quitar la hoja
sin cambiar el tronco ni las raices. La quitan una y otra vez, pero vuelve a brotar.

Cfr. Mbiti 1991, pp.177-197.

Cfr. Hoebel-Weaver 1985, pp.374s.

Cfr. Mbiti 1991, p.195.

Cfr. Mbiti 1991, p.209.

Cfr. Mbiti 1991, p.211.

B. Dipo, Souffles. Pirogue 13 (1970) 13 (Tomado de Combarros, 1993, p.92s).
Cfr. Mbiti p.212.

Cfr. Mbiti 1991, p.214 y 216.

Cfr. Mbiti 1991, p.216.

Cfr. Mbiti 1991, p.80.

Cir. J. Mbiti, 1991, pp.218ss y 265-269. I. Mbiti y Combarros no coinciden en la descripcion
y valoraci6n de la hechicria (Cfr. Combarros, 1993, pp.106s).

Cfr. Mbiti 1991, pp.222-225.
Mbiti 1991, p.278.

Cfr.Mbiti 1991, p.225-233.
Cfr. Mbiti 1991, pp.233-235.
Cfr. Mbiti 1991, pp.235-239.
Cfr. Mbiti 1991, pp.247.

Cfr. Mbiti pp. 247-250.

Cfr. Mbiti 1991, pp.251s.

Cfr. Mbiti 1991, pp.252-255. Sorprende la similitud que existe entre la vida de Khambageu,
fundador de los Sonjo y la vida de Jests de Nazareth (Cfr. Mbiti Pp.253s).

Cfr. Mbiti 1991, p.257.

Ctr. Mbiti 1991, p.262.

Cfr. Mbiti 1991, p.263.

Cfr. Mbiti 1991, p.264.

Cfr. Mbiti 1991, pp.273s.

Cfr. Hoebel- Weaver 1985, pp. 538-540. J. G. Frazer 1969, pp.74-87.
Cfr. Mbiti 1991, pp.272-275.

Cfr. Mbiti 1991, p.275.
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100 Cfr. Mbiti 1991, p.277.

101 Cfr, Mbiti 1991, P.280.

102 Cfr. Mbiti 1991, p.283s.

103 Mbiti 1991, p.284.

104 Cfr, Mbiti 1991, pp.287-303.
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